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RESUMO

A cidade de Olinda foi uma das principais vilas do Império portugués e teve o seu tracado
urbano configurado ainda no século XVI. A manutencdo do tracado e a preservacdo
arquitetonica das edificacdes, construidas em diferentes periodos, propiciaram o tombamento
do conjunto arquitetonico e urbanistico da cidade, em 1968, pelo Iphan. Em 1982, a cidade foi
declarada Patrim6nio Histérico e Cultural da Humanidade pela Unesco. Porém, além do
centro histérico, do carnaval, do frevo e do maracatu, a cidade conta com riquezas que se
estendem para além da &4rea tombada. Este estudo traz um olhar da Geografia para
compreender o patrimdnio afastado dos sitios histdricos instituidos, com fito de identificar e
visibilizar o patrimonio — material e imaterial — situado nos ditos territorios de excecdo e que
representam os simbolos territoriais resistentes a colonialidade do poder, o chamado
patrimonio-territorial (COSTA, 2016, 2017). O objetivo deste estudo foi o de analisar como
se da a ativacdo do patrimoOnio-territorial € como se caracterizam as praticas de resisténcia da
comunidade quilombola do Portdo do Gelo — Nag¢do Xamb4, localizada na cidade de Olinda
(PE), no bairro de Sao Benedito. A CF/1988 apresentou avangos ao reconhecer a existéncia
das “comunidades remanescentes de quilombo’, legitimando estes grupos como sujeitos de
direito. No estudo, adotamos o conceito ressemantizado de quilombo por nos permitir uma
andlise ampliada e o entendimento de que os atores sociais, organizados nesses territorios
étnicos, compartilham da mesma histdria, valores, cultura e identidade. A pesquisa de campo
aconteceu na comunidade quilombola mencionada, em quatro etapas distintas, ao longo de
2017. Realizou-se: observacdo participante, com registro em didrio de campo, analise
documental, registros fotograficos e 17 entrevistas semiestruturadas. Empregou-se a analise
de conteido de Bardin (2011) para a andlise do corpus obtido com a totalidade de entrevistas
transcritas. No total, identificamos sete categorias: Quilombo; Histdrico de lutas; Terreiro; A
festa do coco e a musicalidade; Memoria e oralidade; Centro Cultural; Patrimonio-territorial
da comunidade; e 78 cddigos relacionados a tais categorias, com 0s quais construimos redes
de conexdes. O estudo empirico permitiu a construcdo de um mapa conceitual que ilustra, de
maneira sintética, quais sao as estratégias empreendidas por esta comunidade para ativar seu
patrimonio-territorial. Os resultados indicam que o patrimOnio-territorial, definido pela
comunidade e localizado no perimetro do quilombo, compreende seus atores sociais (0s
sujeitos-patriménio) e o patrimdonio material e imaterial. Para ativar o seu patrimOnio-
territorial, o grupo empreende uma série de agdes: as estratégias de construgdo identitaria e as
estratégias de preservacdo, valorizacdo e difusdo da cultura Afro e Xamba. Ambos tipos de
estratégias abarcam elementos materiais, praticas de resisténcia, estratégias de mobilizagao,
acoes educativas, praticas culturais e celebracdes. A investigacdo confirma a hipétese de que a
comunidade Xamba de Olinda (PE) figura como exemplo nacional de ativa¢ao do patrimdnio-
territorial por meio de efetiva mobilizacdo social. Nesse sentido, o estudo apresenta proficua
contribuicdo empirica ao conceito de patrimonio-territorial proposto por Costa (2016, 2017) e
possibilita concluir que a Comunidade Xamb4 € a protagonista da ativagcdo de seu patrimonio-
territorial. A atuacdo organizada do grupo, por meio das agdes de persisténcia, resisténcia e
visibilizacdo, contribui para a manuten¢do de suas referéncias culturais.

Palavras-chave: Nacdo Xamba. Patrimonio-territorial. Quilombo. Resisténcia. Territorio.



RESUMEN

La ciudad Olinda fue una de las principales villas del Imperio portugués y tuvo su delineacién
urbano hecho en el siglo XVI. La manutenciéon del dibujo original y la preservacion
arquitectonicas de las edificaciones construidas en distintos periodos propiciaron el
tumbamento del conjunto arquitectonico y urbanistico de la ciudad en el ano de 1968 por el
Iphan. En 1982, la ciudad fue declarada Patrimonio Histérico y Cultural de la Humanidad por
la Unesco, sin embargo, ademas del centro historico, del carnaval, del frevo y del maracatu, la
ciudad cuenta con riquezas que estan ubicadas mas alla de la zona tumbada. Este estudio trae
una mirada de la Geografia para comprender el patrimonio ubicado fuera de los sitios
histéricos instituidos, intenta identificar y visibilizar el patrimonio — material e inmaterial —
ubicados en los dichos ferritorios de excepcion y que representan los simbolos territoriales
resistentes a la colonialidad del poder, el dicho patrimonio-territorial (COSTA, 2016, 2017).
El objetivo del estudio fue analizar como se da la activacidn del patrimonio-territorial y como
se caracterizan las practicas de resistencia de la comunidad quilombola Portdao do Gelo-Nacao
Xamba, ubicada en la ciudad de Olinda (PE), en el barrio de Sdo Benedito. La CF/1988
demostré avances al reconocer la existencia de las “comunidades remanescientes de
quilombo’, legitimando tales grupos como sujetos de derecho. En la investigaciéon adoptamos
el concepto ressemantizado de quilombo por permitir una analisis amplia y la comprension de
que los actores sociales, organizados en estos territorios étnicos, comparten de la misma
historia, valores, cultura e identidad. La pesquisa de campo ocurrié en la dicha comunidad
quilombola en cuatro fases a lo largo del afio 2017. Realizamos: observacion participante con
registro en diario de campo, anélisis documental, registro fotografico y 17 entrevistas
semiestructuradas. Hicimos uso del analisis de contenido de Bardin (2011) para el analisis del
corpus obtenido con la totalidad de las entrevistas transcriptas. Identificamos siete categorias:
Quilombo; Histérico de luchas; Terrero; La fiesta del coco e a musicalidade; Memoria e
oralidad; Centro Cultural; Patrimonio-territorial da comunidade; y 78 c6digos relacionados a
tales categorias, con las que construimos redes de conexidn. El estudio empirico permiti6 la
construccidon de un mapa conceptual que ilustra, de modo sintético, cuales son las estrategias
utilizadas por la comunidad para activar su patrimonio-territorial. Los resultados indican que
el patrimonio-territorial, definido por la comunidad y ubicado en el perimetro del quilombo,
comprende sus actores sociales, el patrimonio material e inmaterial. Para activar su
patrimonio-territorial, el grupo emprende una serie de acciones: las estrategias de
construccion de identidad y las estrategias de preservacion, valoracion y difusion de la cultura
Afro y Xamba. Ambos los tipos de estrategias incluyen elementos materiales, practicas de
resistencia, estrategias de movilizacién, acciones educativas, practicas culturales y
celebraciones. La investigacidon confirma la hipétesis de que la comunidad Xambé de Olinda
(PE) es ejemplo nacional de activacidon del patrimonio-territorial a través de efectiva
movilizacién social. Por lo tanto, el estudio presenta provechosa contribucién empirica al
concepto de patrimonio-territorial tal como propone Costa (2016, 2017) y posibilita concluir
que la Comunidad Xamba es protagonista de la activacién de su patrimonio-territorial. La
actuacion organizada del grupo, con sus acciones de persistencia, resistencia y visibilizacion
contribuyen para la manutencion de sus referencias culturales.

Palabras clave: Nacdo Xamba. Patrimonio-territorial. Quilombo. Resistencia. Territorio.



ABSTRACT

The city of Olinda was one of the main villages of the Portuguese empire, its urban layout
having been laid out as early as the 16" century. The conservation of the layout and the
architectural preservation of buildings raised in different periods has made possible for Iphan
to declare the city a cultural heritage site in 1968. In 1982 the city was included in the
UNESCO World Heritage List. However, besides its historic center, carnaval, frevo and
maracatu, the city can boast of riches going beyond the heritage-listed ones. This study brings
the viewpoint of Geography as a discipline in order to understand the heritage left outside the
official historical sites, aims to identify and confer visibility to the material and immaterial
heritage located in the excluded sites or so-called “ferritories with exception”, representing
territorial symbols which have resisted colonial power, identified as territorial-heritage
(COSTA, 2016, 2017). The objective of this study has been the analysis of how the territorial-
heritage is activated and how the resistance practices of the quilombola community Portao do
Gelo — Xamba Nation, located at the city of Olinda/PE, Sdo Benedito neighborhood — are
characterized. The 1988 Brazilian Constitution showed advances by recognizing the existence
of “communities remaining from quilombos”, which gave legitimacy to these groups and their
legal rights. We have adopted, in this study, the reinterpreted concept of quilombo, as it
allows us to make more extensive analysis and the understanding that the social actors,
organized in these ethnic territories, who share the same history, values, culture and identity.
The field research has taken place at the above mentioned quilombola community, in four
separate stages during 2017. An observant participation recorded in a field diary has been
carried out, as well as: documental analysis; photographic recordings; and 17 semi-structured
interviews. We have employed Bardin’s (2011) content analysis to go over the corpus
obtained from all the transcribed interviews. In which seven categories have been identified:
Quilombo; History of struggles; Terreiro; Coco festivities and musicality; Memory and oral
history; Cultural Center; Territorial-heritage of the community; and 78 codes related to those
categories, with which we have built networks of connections. The empirical study has
allowed for the building of a conceptual map which illustrates summarily which strategies are
used by that community to activate their territorial-heritage. Results indicate that the
territorial-heritage, defined by the community and located within the perimetre of the
quilombo, encompass its social actors (the subject-heritage), the material and immaterial
heritage. In order to activate its territorial-heritage the group goes through a series of actions:
the identity-building strategies and the preservation strategies, appreciation and diffusion of
Afro and Xamba cultures. Both kinds of strategies encompass material elements, resistance
practices, mobilization strategies, educational actions, cultural practices and celebrations. The
investigation confirms the hypothesis that the Xamba de Olinda (PE) community is a national
example of activation of the territorial-heritage through effective social mobilization. In this
sense, the study presents a prolific empirical contribution to the concept of territorial-heritage
proposed by Costa (2016, 2017) and makes it possible to conclude that the Xamba community
is the main protagonist in the activation of its own territorial-heritage. The group’s organized
movement, through actions of persistence, resistance and visibility contribute to the
maintenance of its cultural references.

Keywords: Xamba Nation. Territorial-heritage. Quilombo. Resistance. Territorie.



LISTA DE ILUSTRACOES

Figura I - Foto da Ladeira da Misericordia. Vista de Recife Ao fundo..................cccoccecuevcnininvnienceesecncnennen. 94
Figura 2 - Foto da Ladeira da Misericordia. FOCO NAS CASAS ........couuouevueeueveinininieiiieeiesicnienieneeieeee e 94
Figura 3 — Foto dos Quatro Cantos em OLIRAQ. .................ccccccoeviriiririeeiiisinininieeetetestestesie sttt sae e 95
Figura 4 — Foto de lance de casas. Rua Prudente de MOTAES................c.ccccveveniriininceeceesieniinenineeeeeeseeneennenae 95
Figura 5 - Retrato de ATtRUE ROSEIAO. .............ccoecueeeceieiiieiieecieeeeiteeeeeesieestteeieesbeessaeesbaesseessbaesnsaessbeesnseesanes 102
Figura 6 - FOto de MaAria das DOTES ...........c.uoecueeeueeeeieeiieeiieesieeeieeseieeesieesteesseesbeessseesssaessseesseessseessseessessnnes 102
FIQUIA 7 - FOLO d@ MEAC Bill.......ooceeeeeeieaeiieiieeiiieeiieeeieesiteesieessteesieesteessseessbaessseessbaessseesnsaessseessseesnseesnseesnsessnses 103
Figura 8 - Grdfico e quadro de comunidades remanescentes de quilombos com certificagdo expedida pela FCP
— REGUGO NOFACSTE ..ottt ettt ette ettt et e s bt e e aee s baesatesabeeesbaesabeessseesabaassseesabaeenseesabeeasseesnseensseesns 115
Figura 9 - Certidoes expedidas pela FCP para comunidades remanescentes de quilombos............................ 119
Figura 10 - Foto de alguns membros do Terreiro Santa Bdrbara, 11é Axé Oyd Megué, Nagdo Xambd, em 1950
............................................................................................................................................................................. 155
Figura 11 - Rede de conexdes de codigos da categoria Quilombo, obtida a partir da andlise de contetido do
corpus realizad@ COM 0 USO AO ATIAS Hi............cc.ooereeueeceeciiiiniiiienieeetetee ettt ettt sa et sttt saesae e 161
Figura 12 - Foto de alguns membros do Terreiro Xambd, em frente ao 1lé Axé Oyd Megué. Foto tirada no final
AE 2017 .ottt h ettt bbbt et e a et et e bt ehe e bt e heeh e et et e b bt ebeeaeeb e et etenbenten 163
Figura 13 - Rede de conexées de codigos da categoria Historico de lutas, obtida com base na andlise de
contetido do cOTpUS COM O USO AO ATIAS.HT......cccueeecueeeeeeeeiieeiieeciteeeeeeeteestesstte st e sbeessteesbaessseesbeessseessbeesnseesases 169
Figura 14 — Foto da rua Severina Paraiso da Silva, SeNtido 0€StE0ESIE. ..........ccoueecvueevcueriuiesieeiieeneeeieeeneeesnes 176
Figura 15 - Foto da rua Severina Paraiso da Silva, Sentido [eSte-0€Ste ...........ccccuveueeceesveseeeeeiesieieeeeeseeenees 176

Figura 16 - Rede de conexées de codigos da categoria Instdncias de ativagdo do patriménio-territorial da
comunidade do Portdo do Gelo - Nagdo Xambd, obtida a partir da andlise de contetido do corpus realizada com

O USO O ATIAS.Li ..ottt ettt ettt et e et e st e s et e sae e et e ateeneeesee s st e st enseensesmeesatesneeseenseenseeneesseanseans 181
Figura 17 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Patriménio-territorial da comunidade do Portdo do
Gelo, Nagdo Xambd, obtida a partir da andlise de contetido do corpus realizada com o uso do Atlas.ti........... 183
Figura 18 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Estratégias de construgdo identitdria, obtida a partir
da andlise de conteiido do corpus realizada com 0 USO AO AIAS.Fi........ccceeeeueeeceieiiieiieeiieesie et 185
Figura 19 - Rede de conexées de codigos para a categoria Estratégias de preservagdo, valorizagdo e divulgacdo
da cultura Xambd, obtida a partir da andlise de conteiido do corpus, realizada com o uso do Atlas.ti............. 186
Figura 20 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Terreiro, obtida a partir da andlise de contelido do
corpus realizada COM 0 USO dO ATIAS Mi...........c.cc.ooereeuirceeciiiiiniiiinieeetetee ettt ettt be sttt sae e 190
Figura 21 — Mde Biu com filhas de santo no toque de YEMaAnJa ...............c..cccueeerereecueneesenenieninieeeeesneneennes 198
Figura 22 — AIMOGO @ BEJi........cccoooireeiiiiiiiiiniieienieteteeee sttt ettt ettt sttt st sttt ae e 198
Figura 23 - Rede de conexdes de codigos para a categoria A festa do coco e a musicalidade da Xambd, obtida a
partir da andlise de conteiido do corpus realizada com 0 USO dO AHIASHi.........c..ooeeeeceeceenenverinineeieiericsienans 203
Figura 24 - Aniversdrio de Mde Biu Figura 25 - Aniversdrio de Mde Bilh .............ccoueeveeverveenunenne. 204
Figura 26 - Foto de uma roda de coco durante a 52° edigdo do Coco de Mde Biu (Coco da Xambd), em junho de
2017. Tia GOZO MO CENITO A FOAQ ......c..ueoeeueeeeeaaiieaeieeeciieesieeesieeeeeeeeieeesteesteesaeesbeessseessbaesseessbaeeseesnseesnseesases 207
Figura 27 - Foto de Gabriel da Xambd tocando alfaia durante a 52° edi¢do do Coco de Mde Biu (Coco da
XAMDA), JUNRO @@ 2017 ......oooneeeeieieeiieiieeste et este ettt e ste st eesteesbtesaeesabeessbaessbaessseesabaassseessbaesnseesnseesnseessseensseenns 207
Figura 28 - Cortejo da 52° Festa do Coco da Xambd (Coco de Mde Biu), em 29 de junho de 2017. Mae Lourdes
€ Pl VO G frente dO COTIEJO ......cuoouenueeeeeeiiiiiniiiiiiieitetetee sttt ettt st b ettt st b sttt saenae e 210
Figura 29 - Calunga de Mde Biu no cortejo durante a 52° festa do Coco da Xambd (Coco de Mde Biu,.......... 212
Figura 30 - Foto de show do Grupo Bongar, no projeto Prosa Sonora 2017, na cidade de Goidnia - GO ....... 213
Figura 31 - Foto de integrantes do Grupo Bongar, Meme e Nino, em show realizado pelo grupo na cidade de
A0 PAFATSO — GO, 2016ttt aa a4t st st 44 s 44 s s 44444t 444 a4 4 s s s s s a4 4 b a4 s s s s s s e s b s b aaaaaaaaaaasaaasasasasasanans 213
Figura 32 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Memdoria e Oralidade, obtida a partir da andlise de
conteiido do corpus realizada cOM 0 USO A0 ATIAS.TT.......c.oeeeueeeeueieiiieiiiesee ettt te e ree st e e saeesbeesbeesaees 215

Figura 33 - Foto da entrada do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mde Bill ..............cccccovueeeueevcueeivenneennnes 216



Figura 34 - Foto de Hildo Leal no Memorial Severina Paraiso da Silva, M@e Bill...............cceeeeueevcueeceenneennn 218

Figura 35 - Fotos dos primeiros Engomes da Nagdo Xambd: Melé, Melé Anco e Ian....................coccecueauencn. 218
Figura 36 - Foto do cendrio montado dentro do memorial. Coroagdo de Oyd (13 de dezembro) com trono,coroa,
capa e espada, USAAOS POT MAE Bill............c..occueeeuueesiieiiieiieeiieeseessteesitessttessaeesbeessaeesbaessseesbaeesseessseesnsessnses 219
Figura 37 - Foto da parte interna do Memorial Severina Paraiso da Silva ...................cccceccvevvcncenenceececncnenne. 219
Figura 38 - Foto do Boi Quebra COCO da XAMDA...............c..cccoeeerireeeceeniisiiniinenietetesiesieneesie sttt seesaeneennes 221
Figura 39 - Foto das criangas da Xambd chegando ao Centro Cultural Grupo Bongar para participarem da
atividade do Boi QUEDFA COCO ..........cc.oecueeceeeieeiieeiieeeesie e ete et e sttt et e te et e s st e b e bt enbesaaesatesseesseenseenseeneesseenseans 221
Figura 40 - Foto das criangcas da comunidade Xambd, durante a atividade do Boi Quebra, saudando mde Biu e
O TEIFOITO ..ottt et sttt e be ettt e a e e bt e h e bt et e et e e at e she e s bt e bt et eat e eheesbaenbeen 224
Figura 41 - Foto da atividade do Boi Quebra Coco na casa de Ailton P. da Silva, com Hildo Leal cantando um
aboio em homenagen A AiltON € CATIEIIIA ..............oeeueeecueeeiiiesiieeieeecieesteeste e st e sereesseesbeesseesbeesseesseessseenes 224
Figura 42 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Centro Cultural Grupo Bongar, obtida a partir da
andlise de conteiido do corpus realizada com 0 USO AO ALIAS.Fi........cccuueeveieeiiiiiieiieeiie ettt eee e 226
Figura 43 - Foto da Edig¢do de Dezembro de 2017 do Projeto um Quilombo Cultural, projeto aprovado pelo
FURCUTTUTAL ; 206 ..o 227
Figura 44 - Foto da parte interna do Centro Cultural Grupo Bongar - Na¢do Xamba.....................cccccuceuenunn.. 227
Figura 45 - Ensaio da Orquestra de tambores da XAMDA ..............c..cocccueeuevininieninieieniesieniineneeeeeeseeseeneennes 228
Figura 46 - Espago de leitura e Biblioteca do Centro Cultural grupo Bongar, na foto Palloma, Ilka e Gleidson
............................................................................................................................................................................. 228
Figura 48 - Boi Marinho no aniversdrio de dois anos do Centro Cultural Grupo Bongar ..................cceeeuvenne.. 230
Figura 47 - Criangas e Jovens da Xambd que integram a Orquestra de Tambores da Xambd.......................... 230

Figura 49 - Mapa conceitual, Patrimonio-territorial de Olinda: Comunidade Quilombola do Portdo do Gelo,
Nagdo Xambd. O Patrimonio-territorial da comunidade e as estratégias empreendidas para a ativacdo deste
DAITIIIONIO <.ttt et et ea e e st e e st e st em s e ea s e e atesatesseenseenseenseeata st anseenseenseemsesatesneeseenseenseensenseanseans 233



Mapa 01
Mapa 02

Mapa 03
Mapa 04
Mapa 05

LISTA DE MAPAS

Tracado de Olinda — PE, 2018 p. 92
Localizacdo do Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo Xambi em

Olinda — PE ------mm oo p- 99
Quilombos certificados e titulado nos estados no nordeste ---------------- p. 120
Historico de localizacao do Terreiro Xamba (1930-2018) ----------------- p. 157
Perimetro do quilombo do Portdo do Gelo, Nacdo Xamb4i e os espagos

de resisténcia da comunidade ---------=========mmmm oo p.188

Mapa Conceitual — Patrimonio-territorial de Olinda: Comunidade Quilombola do
Portao do Gelo, Nagcdo Xamba. O PatrimoOnio-territorial da comunidade e as

estratégias empreendidas para a ativacdo deste patrimonio.

Tabela 01 -

Tabela 02 -

LISTA DE TABELAS

Orixas cultuados no Terreiro 1€ Axé Oya Megué, da Nacdo Xamba,
em Olinda (PE), Brasil ----------==---=-m oo p. 194
Agenda de toques e demais comemoracdes de 2018 do Terreiro I1€
Axé Oya Megué, da Nagdo Xambg ---------- -- p. 196

p. 233



ADCT
APEJE
CEPAL
CF/88
Conaq
CPIS-SP
CRQs
DIM
DOU
FCP
FUNDAIJ
IBGE
INCRA
INRC
IPEA
IPHAN
MinC
MNU
PNAD
PNPI
R.A.
RIVIR
SEEDF
SEPAC
SPHAN
TCLE
UNESCO

LISTA DE ABREVIATURAS E SIGLAS

Ato das Disposi¢des Constitucionais TransitOrias
Arquivo Publico Estadual Jodo Emerenciano
Comissioén Econdmica para América Latina y el Caribe
Constituicao da Republica Federativa do Brasil/1988
Comissdo Nacional de Articulacdo dos Quilombos
Comissio Pré-Indio de Séo Paulo

Comunidades Remanescentes de Quilombos
Departamento de Informacdes Municipais de Olinda
Diério Oficial da Unido

Fundacao Cultural Palmares

Fundag¢do Joaquim Nabuco

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agréria
Inventério Nacional de Referéncias Culturais.
Instituto de Pesquisa Econdmica e Aplicada

Instituto do Patrimo6nio Histdrico e Artistico Nacional
Ministério da Cultura

Movimento Negro Unificado

Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios
Programa Nacional de Patrim6nio Imaterial

Regido Administrativa

Relatorio sobre intolerancia e violéncia religiosa no Brasil

Secretaria de Estado de Educacio do Distrito Federal
Secretaria de Patrimo6nio e Cultura de Olinda
Servigo do Patrimo6nio Histérico e Artistico Nacional
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

Organizagao das Nag¢des Unidas para a Educagdo, Ciéncia e a Cultura



SUMARIO

1141 oo 17 oo Lo PP 21
Chegando a Xamba e a cadéncia da PesqUiSa......cccceeeiiiiiiiernneiiiieiiiieernnnsiisissiinerensssssssssssessnnnes 28
Capitulo 01: O patrimonio por Um OUtro GNQUIO.............eeeeeeeeeeereeneerennereenserensserensesennsesens 37
1.2. Africanos na América Latina: escravidao, mercadoria e o mito da passividade.................... 51
1.3. Africanos no Brasil: alicerce social, mesticagem e resisténcia .......ccccccreiiiiiiiinerenensiisennnnnns 58
1.3.1. Alguns apontamentos sobre as diversas formas de resisténcia negra no Brasil ...........cccccceevvernneee. 67
1.4. Patrimonio cultural e patrimonio-territorial, “visibilizagdo” dos “invisibilizados” ............... 75
1.4.1. Ativagdo do patrimonio-territorial: propdsitos € INSLANCIAS .....cvvvvevciieeiiiiee e 86
1.4.2. Apontamentos sobre Olinda-PE: Vila Quinhentista, Patriménio da Humanidade...........c.ccccccec.n.. 89
1.4.2.1. Patriménio-territorial de Olinda, um olhar para além do sitio historico ........ccceecvvvevcveeeenneenn. 96
Capitulo 02: Quilombos de ontem € de ROjJE .............eeeeeeveeeeeeeerereeneerenerennierensserensesennnens 106
2.1. Cumbes, palenques € QUIIOMDBOS........cccveiiiiiuiiiiiiiiiniiee s resasssssesasssssenes 107
2.2. Conformacgdo quilombola no Brasil: a ampliagao do conceito de quilombo...........ccc......... 116
2.2.1. Quilombola: Criagao ideNTItArIa......ueieei i ee e e e e e e e e e e e e e e e abareeeaaeean 125
2.3. Quilombos em areas rurais e urbanas: Diversidade quilombola e patrimonial.................. 129
2.4. O llé e o Quilombo: formagao do quilombo do portao do gelo-Na¢ao Xamba, em Olinda-PE
............................................................................................................................................ 144
Capitulo 03: Os muitos “cantos” de Olinda, para além do sitio historico ......................... 165
3.1. A Nagao Xamba do Portdo do Gelo: histérico de lutas e estratégias de resisténcia ........... 167
3.2. Mecanismos de preservagao, ativacdo e difusdo do patrimonio-territorial da comunidade
xamba, as multiplas formas de representagdo cultural........c.ccceereeeniiiiiiiiiiereniiiininnneenenn, 180
3.2.1. Terreiro 1lé Axé Oya Megué, da Nagao Xamba: Origem, religiosidade e algumas praticas............. 189
3.2.2. Afesta do Coco e a musicalidade da Xamba: O coco de Mae Biu (O coco da Xamba) e o grupo
270 0= T 201
3.2.3. Memodria e oralidade: O Memorial Severina Paraiso da Silva (Mae Biu) e O Boi Quebra Coco da
11041 o Y- SR 214
3.2.4. O Centro Cultural Grupo Bongar: valorizacdo e difusdo da cultura afro-latina-americana............. 225
3.3. Ativagdo do patrimonio-territorial da Nagdo Xamb4, Universidade e comunidade de “maos
dadas”, uma pequena coNtribUICA0 .....cccceiiiiuiiiiiiiiiiiiiiiieiiieiirie e terasssesesasssesesasssssenes 230
AlGUMAS CONSIACITAGOES .....ceuueeeeerereeeeerrureeenneereneerenserensserensesssssessnssesensesssssessnssessnssssnsnese 235
=] =1 =1 11 2 K3 242
Y 1= (o X3S 250
Y 1= (o I 1 N 250
Y 1= (o N 1S 251
Y 1= (o I 1 N 252
WY 1= (o I 1 253
Y 1= (o N 1)< S 254

YY1 1= (o X 1 255



21

‘Eu vou abrir meu Cangoé

Eu abrir meu Cangoa
Primeiro eu peco a licenca,
a rainha 14 do mar.

Para salvar a povaria.

Eu vou abrir meu Cangoé&”

(Jongo de Tamandaré)

egado, fortuna, riqueza, passado, posse, monumento sdo palavras que remetem
f ao que se convencionou chamar de patrimonio. Em sua trajetoria nas Cié€ncias
Sociais e Humanas, esse conceito ganha visibilidade e sofre modificacdes. Ea
uma dessas variacdes que este trabalho se dedica. Em suas andlises, o gedgrafo Everaldo
Batista da Costa (2016, 2017) reconhece que o centro histérico de uma cidade se configura
como um espaco repleto de significados. O autor atenta para a existéncia e a importancia de
referéncias culturais que vao para além do sitio historico declarado e propde o conceito
patrimonio-territorial. Ao longo deste trabalho, o foco do olhar voltou-se, entdo, para o
patrimdnio-territorial, especificamente ao relacionado as referéncias culturais e as préticas de
resisténcia negra na América Latina, que se materializam nos chamados ferritérios de excegdo
(COSTA, 2017). Delimitar e enquadrar o patrimOnio cultural brasileiro, seja material ou
imaterial, € tarefa valida e dificultosa. Isso porque, além de possuir dimensdes continentais, 0
pais também possui uma imensa variedade de representacdes que refletem a identidade de
determinados grupos. Assim, falar em patrimoOnio-territorial parte da necessidade de
visibilizar as acOes e as representacOes de determinados grupos (indigenas, afrodescendentes,
negros, mulheres e outros) trazendo para o centro da discussdo a questdo afro-latina-
americana.

A nog¢do de patrimdnio-territorial nos leva a pensar no patrimonio que esta presente no
cotidiano e que imprime um sentido a vida do cidaddo. Também nos leva a pensar nos
patrimonios que, muitas vezes, localizam-se longe dos centros histéricos tombados, no caso
das cidades com é&reas protegidas por esse instrumento (COSTA, 2016), e que representam

espacos repletos de simbolismos e significados para quem os vivencia. A cidade de Olinda-PE
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foi a escolhida para contextualizar o tema desta pesquisa e a compreensdo do processo que
Costa (2017) trata por ativacdo do patrimonio-territorial. Para tanto, a comunidade
quilombola do Portdao do Gelo — Nacdo Xamba, atora principal deste estudo, ilumina a
tematica deste trabalho com suas referéncias culturais, suas tradi¢cdes, a memoria de seus
membros e suas praticas educativas.

A temadtica patrimonial sempre esteve presente na minha vida. Nasci em Brasilia - DF,
cidade planejada, projetada e construida no final da década de 1950. Em 1987, Brasilia, a
minha cidade, foi reconhecida pela Unesco como Patrimonio Mundial. O sitio eletrénico do
Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional - Iphan traz a informacdo de que o
conjunto urbanistico-arquitetonico de Brasilia — projeto de Lucio Costa — foi inscrito no Livro
do Tombo no ano de 1990'. Tesourinhas, curvas, ipés, pilotis, espacos amplos e divisdo por
setores (habitacional, hoteleiro, autarquias e outros) marcam o “perfil” da capital do Brasil, e
eu sempre me senti “proxima” dessas caracteristicas. Proxima sim, mas s até 0 momento em
que fui trabalhar como professora nas escolas publicas da Secretaria de Estado de Educacdo
do Distrito Federal — SEEDF, na Regido Administrativa — R.A. IX / Cidade Satélite —
Ceilandia, no ano de 1999. Com o tempo, constatei que muitos dos meus alunos de Ceilandia
nunca haviam estado na Esplanada dos Ministérios, no Teatro Nacional ou na Catedral de
Brasilia. A minha cidade ndo era a mesma que a deles e muitos nem sabiam ao certo o que a
palavra patrimonio significava. Passei a me questionar, o que significava Brasilia para eles? O
que era importante para eles em Ceilandia? Quais lugares valorizavam? Onde iam em
Ceilandia? O que era patrimOnio para eles? Mas tais questdes ficaram adormecidas por anos.
Hoje, vejo que naquele momento ja flertava com um conceito de patrimdnio-territorial, mas
s0 me deparei com ele quase 20 anos depois.

A minha aproximag¢ao com o professor Dr. Everaldo Batista da Costa e o meu ingresso
no Programa de P6s-Graduacao em Geografia da Universidade de Brasilia — POSGEA-UnB
me propiciaram o “encontro” com o conceito de patrimonio-territorial. Inicialmente, eu queria
estudar a respeito da questdo patrimonial em Brasilia ou em alguma cidade historica do Goias,
contudo o professor Everaldo propos ampliarmos o estudo para além do Centro-Oeste.
Proposta aceita e ajustada, voltamos o nosso olhar para Olinda-PE. Vila costeira importante
no inicio do século XVI, famosa pelo seu agitado carnaval e possuidora de um centro
histérico tombado em 1968 pelo Iphan. Estes foram alguns dos fatores que, inicialmente, nos

impulsionaram a eleger Olinda para este estudo. Outro aspecto importante para a decisao

" Informacdo disponivel em: < http:/portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/31>. Acesso em: 24 de janeiro de 2018.
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esteve vinculado a uma visita a cidade, momento em que veio a pergunta: o que existe em
Olinda além do carnaval e do sitio histérico? Esta pergunta ficou a me inquietar. A associagcdo
entre esta pergunta e um encontro com liderangas da comunidade do Portdo do Gelo - Nacdo
Xamba, localizado no bairro de Sao Benedito, foram decisivos para a delimitacdo do projeto
de pesquisa. Costa (2016, 2017) defende que o patrimoOnio-territorial representa a expressao
da arte, da cultura e da religiosidade de grupos subalternizados no processo colonizador e
estdo localizados nos territérios de excecdo latinoamericanos. Nesse bairro estudado,
buscamos elementos patrimoniais — materializados ou nao no espaco, ativados ou a serem
ativados — que constituem o patrimonio da comunidade quilombola investigada. O recorte
empirico da andlise é expressdo material singular da propria formagdo social latino-
americana.

Um dos vieses de formacao do quilombo do Portao do Gelo foi o religioso, pois, como
veremos ao longo do estudo, o quilombo se desenvolveu em torno do Terreiro Santa Barbara,
da Nacdo Xamba. Durante a pesquisa, percebi que a questdo religiosa exerceu influéncia na
minha decisdao em relagdo a este estudo. Desde crianga, tive contato com as religides de matriz
africana. Minha mae é natural de Codd, no Maranhao. Cidade onde morei por 3 anos no inicio
da adolescéncia e para a qual voltava durante as férias escolares. Os moradores da cidade
afirmam que em Cod6 h4 mais terreiros de macumba do que igrejas. Meu avd mesmo era
dono de uma quitanda que vendia arroz, feijdo, potes de barro, alguidéz, ervas para
defumacao, fios de conta3, velas e banhos utilizados em rituais religiosos. Até hoje, a loja
pertence a familia. As idas ao benzedeiro eram comuns, caso necessario. Na fase adulta, me
aproximei da Umbanda, do Candomblé e da Jurema, gostava de ler a respeito e frequentar os
terreiros. Assim, as religides de matriz africana nunca me foram estranhas. Cod6 €é uma cidade
conhecida pela préatica do Tereco. Religido afro-brasileira origindria das praticas religiosas
dos escravos que trabalhavam nas fazendas de algoddo dessa cidade, com elementos do jeje e
nago. Bita de Bardo, com quase 90 anos, € um dos terecozeiros mais conhecido da cidade. Ao
longo do trabalho, também descobri que Maranh@o € o estado brasileiro com o maior nimero
de quilombos certificados. Dados da Fundag@o Cultural Palmares — FCP informam que esse
estado possui 743 comunidades remanescentes de quilombos reconhecidas. Destes, 15 se

localizam em Cod6. Ao chegar a Xambda, muitos fases da minha vida vieram a tona, a

? 0 alguida é uma vasilha circular feita de barro e utilizada em alguns rituais religiosos de matriz africana.
3 . . 4 < . ~ o

Os fios de conta, conhecidos também como ‘“corddo de santo” ou “guias”, sdo colares ritualisticamente
preparados e utilizados pelos filhos ou filhas de santo para prote¢do ou durante o ritual religioso.
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religiosidade, a unido das pessoas, as brincadeiras de rua, os fazeres quilombolas. E foi assim
que percebi que a minha trajetividade, de certa forma, se entrelacava com a deles.

Determinar o que serd estudado, delimitar o inicio e o fim em uma pesquisa sao tarefas
laboriosas e essenciais em uma investigacdo. Milton Santos (2014b) nos ensina que a esséncia
do espaco € social, ou seja, o espaco ndo é formado exclusivamente pelas coisas e objetos
geograficos. Além destes elementos, o espago conta com a sociedade e suas formas de
interacdo que se refletem no territério. Santos (2014b) atenta que as andlises exigem uma
cuidadosa periodizacdo. Assim, o recorte espaco-temporal de uma pesquisa € primordial para
a compreensao da temética e para auxiliar o pesquisador a manter o foco em seu objeto. “A
no¢do de espaco € assim insepardvel da ideia de sistemas de tempo. A cada momento da
histéria local, regional, nacional ou mundial, a acdo das diversas varidveis depende das
condi¢des do correspondente sistema temporal” (SANTOS, 2014b, p. 36), sendo possivel
perceber a influéncia no presente de acontecimentos passados, ou seja, em alguns casos é
fundamental levar em conta os acontecimentos histdricos.

Mesmo que a presente pesquisa busque visibilizar as acdes atuais da comunidade, nao
ha como tratar deste grupo sem abordar fatos passados e sua repercussao no presente.
Ademais, é fundamental discorrer sobre as acOes de certas personalidades, em sua maioria
mulheres, primordiais para a continuidade das préticas, em especial religiosas, do grupo. A
histéria da comunidade Xamba, foco desta pesquisa, inicia-se no estado de Pernambuco, na
década de 1930, quando Maria das Dores da Silva, a Maria Oya, funda o Terreiro Santa
Béarbara Nacdo Xamba, em sua prépria casa, no bairro de Campo Grande, em Recife-PE.
Contudo, varios acontecimentos culminaram na mudanga do Terreiro Xamba de Recife para
Olinda, no inicio da década de 1950.

O gedgrafo Rogério Haesbaert (2016, p. 339) entende que “[...] ndo h4 individuo ou
grupo social sem territorio, quer dizer, sem relacdo de dominagao e/ou apropriagcao do espago,
seja ela de carater predominantemente material ou simbdlico [...]”. Haesbaert (2016) afirma
que o mito da desterritorializacdo preconiza que o homem pode viver sem territério, mas,
segundo 0 mesmo autor, as pessoas € 0s grupos sociais reconstroem-se em novas bases, e
territorializar-se torna-se um recurso bdsico e fundamental na dindmica humana. Nesse
sentido, a comunidade Xamba, ao se deslocar de um bairro para outro, de certa forma, se
desterritorializa e reterritorializa-se. Pois, conforme nos explica Haesbaert (2016, p. 131),
“[...] toda desterritorializacdo é acompanhada de uma reterritorializa¢do.” Assim, ao longo do
presente estudo, veremos que o grupo analisado se apropriou de outros espacos a fim de

manter o carater material e simbdlico de suas praticas culturais e/ou religiosas.
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O histérico de unido, atividades e lutas da comunidade Xamb4, figurando como
verdadeira resisténcia a ordem cultural hegemonica instituida, levou o grupo a se autodeclarar
remanescentes de quilombo. Tal fato culminou no reconhecimento e na certificacio da
comunidade como quilombola por parte da Fundagao Cultural Palmares — FCP, no ano de
2006. Posteriormente, em 2007, tiveram o perimetro do Quilombo do Portao do Gelo
delimitado pela prefeitura de Olinda.

E importante notar que os fendmenos e os processos se revertem de temporalidades
nao uniformes, mas que exercem influéncias nos sujeitos. A gedgrafa Lourdes Carril (20064,
p. 25) atenta que ‘“‘as categorias geograficas espago-tempo definidas na escala atual (da
globaliza¢do) encontram-se ligadas aos elementos que funcionam em uma escala bem mais
localizada.” Ou seja, para essa autora, a compreensao de determinados fendmenos pode vir a
depender do alcance sobre as perspectivas particulares e da forma como encontram-se
inseridos nas relacdes sociais, sendo capaz de nos mostrar dimensdes importantes da
realidade. A década de 1930 sinaliza o inicio da anélise temporal deste estudo, no tocante a
parte em que abordamos especificamente a comunidade Xamb4, porque marca o momento da
fundacdo do Terreiro Santa Barbara em Pernambuco. Um enfoque mais preciso serd dado a
partir da década de 1950, periodo em que a comunidade instala-se em Olinda. Este estudo
busca analisar os fatos, os acontecimentos e as praticas que levaram os xambazeiros a se
deslocarem e a se fixarem na localidade do Portdo do Gelo, preservando, difundindo e
acionando, assim, o seu patrimdnio-territorial.

Mesmo com quase 90 anos de presenca s6 em Pernambuco, € mister pontuar que a luta
do grupo Xambé possui um carater didrio, constante, permanente € com vistas ao futuro. Uma
das tarefas do gedgrafo € indagar sobre a importincia da atividade de determinados grupos, o
valor, o alcance e a significagdo das praticas desenvolvidas por eles. O gedgrafo Paulo César
da C. Gomes (2014, p. 311) afirma que “[...] ainda que se parta de um ponto antropocéntrico,
a acdo humana nio pode jamais estar separada de seu contexto, seja ele social ou fisico”.
Ainda, segundo Gomes (2014, p. 312), “a tarefa do gedgrafo é, portanto, interpretar todo o
jogo complexo de analogias, de valores, de representagcdes e de identidades que figuram neste
espaco.”. Por isso, o presente estudo, além de basear-se no contexto histérico em que a
comunidade se insere, também se apoia nas narrativas, nas referéncias culturais, nas
representacdes e nas atividades educativas e religiosas, para tentar responder ao problema de
pesquisa.

Compreender e refletir a respeito da tematica do patrimodnio requer percorrer caminhos

que ultrapassam a dimensdo arquitetonica e nos possibilita chegar as questdes educativas,
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culturais, sociais, individuais e de grupos. O presente estudo insere-se no campo da Geografia
Humanistica e tem como foco as questdes do patrimdnio e do sujeito. Para se apreender o
objeto de estudo, um didlogo entre a Geografia e outras campos do saber foi necessario. A
gedgrafa Vera L. S. Pessoa (2012) defende que a interdisciplinaridade, além de integrar areas
afins, possibilita o surgimento de olhares “novos” na ciéncia. Para ela, “Essa integracdo entre
diferentes conhecimentos possibilita criar saberes diferenciados e importantes para a
construcao do conhecimento” (PESSOA, 2012, p. 15).

Diante do exposto, indicamos que os principais elementos motivadores para o
desenvolvimento deste estudo foram: a pertinéncia do tema, a importancia de se visibilizar as
acoes e o patrimonio de grupos por vezes situados nas areas periféricas e distantes do centros
histéricos instituidos, e a certeza de que os estudos geograficos, em confluéncia com outras
disciplinas, oferecem significativa contribui¢ao as questdes voltadas as tematicas patrimonial,
urbana e étnico- racial.

De acordo com Gomes (2014), a Geografia retoma algumas caracteristicas
fundamentais do humanismo, a saber: a visdo antropocéntrica do saber e epistemoldgica
holistica que considera o homem produtor de cultura. Nesse sentido, a presente investigagao
se justifica pela necessidade de se visibilizar as praticas de resisténcia desenvolvidas pelos
sujeitos historicamente preteridos (mulheres, povos originérios, afro-latino-americanos e
outros), como sugere Costa (2016, 2017) com o conceito de patrimdnio-territorial. Pensar o
objeto de estudo com base na visd@o do sujeito que vive o patrimonio — o sujeito-patrimonio
(COSTA, 2011, 2017), € iluminar a experiéncia cotidiana e a luta desse sujeito para manter o
que acredita e sonha, o que retroalimenta sua utopia. Acredita-se que sé dessa forma a questdao
patrimonial realmente faré sentido para a sociedade que vive e transforma o lugar.

A esséncia do estudo refere-se a memoria, praticas educativas, aspectos ritualisticos e
referéncias culturais do grupo escolhido. Assim, as categorias patrimonio e territério sdo de
grande relevancia para se tentar compreender de que forma um grupo se articula para exigir o
seu direito ao territdrio, preservar e difundir as suas “crengas’.

Tendo em vista o exposto, o problema de pesquisa que se coloca é: de que forma a
comunidade quilombola do Portdo do Gelo - Nacao Xamba se mobiliza e desenvolve praticas
de resisténcia espacial-cultural? Em que medida tais praticas de resisténcia remetem a
ativacdo do patrimonio-territorial para o desenvolvimento pleno da cidadania?

A hipétese de estudo ¢ a de que a comunidade € exemplo nacional de ativacdo do

patrimdnio-territorial, por meio de efetiva e proficua mobilizacdo social (com acdes
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educativas, préticas culturais e celebracdes), buscando a valoriza¢do da cultura afro-latina-
americana e a minimizacao de estigmas sociais.

A fim de encontrar respostas para o problema de investigagdo apresentado, sdo
elencados diferentes objetivos.

A intencdo maior desta pesquisa, ou seja, o seu objetivo geral é analisar a comunidade
quilombola do Portdo do Gelo — Nacdo Xamb4, nos contextos de ativacdo do patrimonio-
territorial e da resisténcia negra na América Latina.

Para melhor orientar o trabalho, optou-se pelo estabelecimento de trés objetivos

especificos ¢ um objetivo complementar, a saber:

I.  Entender as circunstancias do surgimento e da permanéncia do quilombo do Portdo do
Gelo - Nacdo Xamba no contexto da urbanizagdo de Olinda-PE;

II.  Identificar em que medida o patrimOnio-territorial se apresenta como simbolo da
resisténcia espacializada pela comunidade quilombola do Portdo do Gelo - Nacgdo
Xamba;

III.  Identificar as principais referéncias culturais e acdes educativas desenvolvidas pela

comunidade que se configuram como resisténcia cultural.

Desde o inicio deste trabalho, e em conversas com o orientador, houve o empenho de
se construir uma dissertacdo propositiva, a qual trouxesse um material ou uma acdo efetiva
para a comunidade como parte da devolutiva e do compromisso firmado entre pesquisadora e
grupo investigado. Tal cuidado nos levou a elaborar um objetivo complementar, como
sugerido por José Carlos Sebe B. Meihy e Fabiola Holanda (2015), os quais argumentam que
esse tipo de objetivo se refere a devolucdo publica do trabalho realizado. Em um projeto
geografico, que se pretende voltado para o social, € oportuna a elaboracdo do objetivo

complementar. Portanto, apresentamos o objetivo complementar a seguir:

IV. Elaborar material educativo, um folder-cartilha, baseado no histérico de lutas da
comunidade, em suas praticas de resisténcia e persisténcia e em suas referéncias

culturais, tendo a comunidade como protagonista nessa constru¢ao.

Esse objetivo esta consubstanciado em uma cartilha educativa produzida com base nas

referéncias culturais da comunidade, a ser disponibilizada para os membros da comunidade,
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no Centro Cultural e nas escolas localizadas dentro e fora do perimetro do quilombo (caso
seja interesse do grupo).
No préximo tdpico, discorremos sobre o caminho percorrido para se chegar a

comunidade estudada e as fases da pesquisa.

CHEGANDO A XAMBA E A CADENCIA DA PESQUISA

Meu contato direto com a comunidade Xamba se deu em diferentes momentos. Nas
proximas linhas, relato como ocorreu o meu encontro com a comunidade e o estabelecimento
do vinculo entre pesquisadora e grupo. Ademais, apresento a cadéncia da investigacdo, os
procedimentos tedricos-metodoldgicos utilizados nesta trajetéria. Nomeei este topico como
cadéncia da pesquisa por concordar com Nei Lopes e Luiz Antdnio Simas (2017, p. 52),
quando estes afirmam que a cadéncia é um “ritmo que flui com suavidades, agradivel de
ouvir e sentir”’ e foi exatamente assim que me senti ao longo do estudo empirico.

Estive no perimetro do Quilombo do Portao do Gelo — Nacdo Xamb4, localizado na
cidade de Olinda-PE, no bairro de Sdo Benedito, em quatro ocasides distintas para realizar a
pesquisa de campo. Devido a distincia geografica entre pesquisadora e grupo investigado, foi
necessario dividir a pesquisa de campo em diferentes etapas, a serem descritas adiante. Todas

as entradas em campo foram previamente acordadas com as liderangas locais da comunidade.

1) Etapa 1: Campo de aproximacio

O campo de aproximagdo ocorreu entre o final de agosto e inicio de setembro de 2016
e, nesta primeira visita a Olinda (PE), minha inteng¢ao foi a de tentar identificar os patrimonios
- territoriais da regido, distantes dos centros e dos sitios histéricos ja instituidos. Minha
primeira visita foi ao Escritério Técnico do Instituto do Patrimodnio Historico e Artistico
Nacional - Iphan, na superintendéncia de Olinda-PE. Devido a minha experiéncia profissional
como docente de Geografia, eu estava em busca de algo relacionado a educagdo. Foi entdo
que Alexandra, servidora do Iphan, a qual me atendeu no local, comentou sobre o Grupo
Bongar e o Centro Cultural. De inicio, ndo me interessei muito, mas mesmo assim anotei o
contato que ela me passou. Era uma segunda-feira. Passei a semana inteira pesquisando,
olhando, observando e “vasculhando” Olinda, mas nada me tocava. Iria embora no sabado e ja
estava tomada por um sentimento de tristeza, quando, na sexta-feira pela manha, resolvi entrar
em contato com a pessoa que Alexandra havia me dado o nimero de telefone. Era Marileide.

Liguei e me apresentei. Marileide foi muito atenciosa e prontamente me convidou para
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conhecer o Centro Cultural naquele mesmo dia. La fui eu. Adentrdvamos setembro. Chovia
uma chuvinha fina. Cheguei no horario marcado e ndo havia ninguém no Centro Cultural.
Liguei para Marileide, que rapidamente apareceu. Logo, ela me explicou que estava na casa
de Gogo, ajudando na distribuicao dos doces de Cosme Damiado.

Pensei: estamos no inicio do més de setembro e ja estdo distribuindo Cosme e Damido.
S6 pensei. Marileide me recebeu no Centro Cultural, expliquei a ela que estava realizando
uma aproximacao de campo, apresentei o tema da pesquisa e falei das minhas pretensoes.
Logo, iniciamos um didlogo muito agradavel e ela me explicou sobre o funcionamento do
Centro Cultural, a origem do Grupo Bongar e sobre algumas praticas religiosas do Terreiro
Xamba. Fui ouvindo e me encantando. Como professora, logo percebi a importancia das
atividades e das praticas educativas desenvolvidas naquele local pela comunidade. Depois de
quase duas horas de conversa, Mari, pois neste ponto ela ja havia me pedido para trata-la
como Mari, me convidou para irmos a casa de Gog6. Chegando 14, fui recebida com doces de
Cosme e Damido.

Muito veio a minha memoria. Minha mae, por muitos anos, por ter filhas gémeas (eu e
minha irma), distribuiu doces de Cosme e Damido. Eu mesma corri muito nas ruas do Guara -
Regido Administrativa do Distrito Federal, onde moro -, em busca desses doces que passavam
um tempo guardados como verdadeiro tesouro. Por muitos anos, também distribui doces nessa
época do ano. Era gratificante. Chegando a casa de Gogd, todos esses momentos vieram a
minha mente. Me senti em casa. Esse sentimento surgiu por conta do Cosme e Damido, mas
também por conta da rememoracao de infancia.

Ao regressar a Brasilia, iniciei a fase de contato com a comunidade com vistas a
pesquisa, elaboracdo da Carta de Anuéncia (Anexo 01), elaboracio do Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido — TCLE (Anexo 02), a elaboragdo dos instrumentos de
coleta de dados, principalmente o roteiro de entrevista semiestruturada (Anexo 03) e
preparacdo para coleta sistemitica de dados. Minha pretensdo foi averiguar as atividades
desenvolvidas em 2 (dois) lugares de grande importancia para a comunidade: o Terreiro Santa
Bérbara — I1€ Axé Oya Megué, da Nagcao Xamba e o Centro Cultural Grupo Bongar — Nacdo

Xamba, que estao inseridos no perimetro do quilombo.

Caracteristicas da pesquisa
A presente pesquisa tem um carater descritivo e exploratdrio, de natureza qualitativa,
pois buscou conhecer a opinido dos participantes, ou seja, dos membros da comunidade

Xamba que foram entrevistados, a respeito das praticas por eles empregadas para ativacdo de
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seu patrimdnio e os significados de determinadas situacdes que caracterizam a dinamica de
funcionamento deste quilombo. John W. Creswell (2010, p. 208), por exemplo, destaca que
“os pesquisadores qualitativos tendem a coletar dados no campo e no local que os
participantes vivenciam a questao ou problema que esta sendo estudado”, sendo o pesquisador
o responsavel direto por suas acdoes.

Para uma pesquisa que se pretende voltada para a Geografia Social, acredita-se que o
pesquisador, em certa medida, envolve-se com as questdes e com as agdes da comunidade
atora do estudo. O antropdlogo Roberto C. Oliveira (2000) defende que um didlogo pode ser
estabelecido entre pesquisador e participantes, € quanto a isto partilhamos da posi¢do deste
autor quando o mesmo afirma “[...] acreditar ser possivel a neutralidade idealizada pelos
defensores da objetividade absoluta é apenas viver uma doce ilusao” (OLIVEIRA, 2000, p.
24). Assim, quando se pretende trabalhar de maneira préxima aos atores sociais, O
distanciamento absoluto, em um trabalho que se pretende propositivo e devolutivo, € quase
impossivel.

Neste ponto € relevante mencionar a dimensao ética do estudo. No que tange a ética
do trabalho investigativo, Creswell (2010) destaca que € inevitavel por parte do pesquisador
respeitar as necessidades, os direitos, as dificuldades e os valores dos participantes. Ja Meihy
e Holanda (2015) enfatizam a importancia da negociacdo entre as partes, tudo deve ser
negociado. Quanto a atuacdo do pesquisador, os mesmos defendem que “o autor deve ser
sempre quem colheu a entrevista, dirigiu o projeto e assumiu publicamente a responsabilidade
sobre o que estid dito, gravado e usado” (MEIHY; HOLANDA, 2015, p. 61), ou seja, o
pesquisador deve respeitar a vontade dos participantes, comunici-los dos objetivos, etapas e
fins da pesquisa e assumir um papel ativo na entrevista, ndo terceirizando essa acao.

Quanto a questdo or¢amentaria, convém ressaltar aqui que a presente pesquisa nao
teve apoio financeiro, de nenhuma espécie, das agéncias de fomento nacional e/ou
internacional, tendo sido financiada pela pesquisadora/mestranda responsavel, que contou
com o apoio institucional da Secretaria de Estado de Educacdo do Distrito Federal — SEEDF,
sua institui¢ao empregadora.

A Geografia passou por uma série de renovacdes, sendo necessaria uma mudanga
tedrico-metodolégica neste campo para que as realidades sociais e politicas fossem
desvendadas segundo cada momento histdrico, assim como pontua Péssoa (2012). Esta autora
explica que, na atualidade, diversos gedgrafos alicercam suas pesquisas com base em técnicas
conhecidas como o trabalho de campo e a observagdo sistemética, e ttm como subsidio “a

entrevista, a historia oral, a pesquisa-participante, a pesquisacdo, o estudo de caso, a analise
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do discurso, o didrio de campo” (PESSOA, 2012, p. 14). No tépico que se segue, aclaro
detalhes da investigacdo evidenciando quais decisdes metodologicas guiaram a conduta em
campo.

Em razdo do objeto de estudo, utilizei a pesquisa de campo como técnica de coleta de
informacdes, e os instrumentos empregados foram: observagdo participante com registro em
diario de campo, a andlise documental, registros fotograficos e roteiro de entrevista
semiestruturada. A seguir detalho cada instrumento.

(a) Observacdo participante com registro em didrio de campo: apoiado nos estudos

antropolégicos, Oliveira (2000) aponta que a interacdo entre pesquisador e participante pode
ocorrer por meio da chamada “observacdo participante”. Isto ‘“significa dizer que o
pesquisador assume um papel perfeitamente digerivel pela sociedade observada, a ponto de
viabilizar uma aceita¢do sendo 6tima pelos membros daquela sociedade, pelo menos aféavel,
de modo que ndo impeca a necessaria interacao” (OLIVEIRA, 2000, p. 24). O autor ainda
observa a complementaridade do olhar, do ouvir e do escrever. O olhar, o ouvir e o escrever
sao etapas fundamentais no percurso do pesquisador que deseja uma melhor apreensdo dos
fenomenos sociais (OLIVEIRA, 2000) e podem ocorrer em locus diferentes, mas ao longo da
pesquisa ndo se separam. “[...] tanto o ouvir como o olhar ndo podem ser tomados como
faculdades totalmente independentes no exercicio da investigacao” (OLIVEIRA, 2000, p. 21).
Conforme Oliveira (2000), a textualizacdo é um ato de gabinete e o pesquisador pode utilizar
a caderneta ou diario de campo como modos de registro, de escrita e de reavivamento do que
viu e ouviu. Essas etapas, mesmo que questiondveis, sdo complementares e auxiliam a
caminhada do pesquisador na busca e na producdo do conhecimento. Realizei observagao
participante com registro em diario de campo em todas as etapas da pesquisa de campo, com o
intuito de registrar minhas percepcoes, reflexdes e sentimentos provocados nessa troca entre
pesquisadora e comunidade. As anotacdes de didrio de campo foram de suma relevancia para
reavivar a memoria no processo de redacdo da dissertacao.

(b) Analise documental: uma outra fonte de dado escolhida € a andlise documental feita por

meio de documentos pré-existentes e outros registros. Para subsidiar e enriquecer o estudo,
foram identificados, recolhidos e analisados documentos, fotos e mapas relativos a
comunidade, ao quilombo, ao perimetro, aos atores sociais do estudo, ao longo de todo o ano
de 2017, sobretudo durante as visitas da pesquisadora a Olinda. Os documentos foram
coletados nos seguintes locais: Memorial Severina Paraiso da Silva — Mae Biu; Departamento
de Informacdes Municipais de Olinda — DIM e Arquivo Publico Estadual Jorddo Emerenciano

— APEJE; A analise documental possibilitou a elaboracdo de cinco (5) mapas que serdo
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apresentados ao longo dos capitulos da dissertacdo. Os mapas foram idealizados pela
pesquisadora responsavel pelo estudo e a cartografia foi realizada pela empresa Ciéncia em
Mapas, sob a responsabilidade de Victor Ricardini e Leandro Braga.

(c) Registro fotogréafico: os registros fotograficos foram autorizados pelas liderancas

comunitaria responsaveis pelo Centro Cultural Grupo Bongar (Guitinho da Xambd) e pelo
Terreiro I1€é Axé Oya Megué (Pai Ivo) e realizados pela pesquisadora responsével pelo estudo.
Utilizei maquina fotografica da marca Sony, modelo Cybershot DSC — TX 20. O Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido - TCLE (Anexo 02) contemplou um espago para que os
participantes autorizassem a realizacdo € o uso de suas imagens individuais, bem como a
gravacdo em audio das entrevistas e a publicacio de seus nomes no trabalho. Realizei um total
de 1.063 registros fotograficos, relativos ao perimetro quilombola, suas atividades, suas
festividades, pratica religiosa e participantes (todos os participantes autorizaram o uso de suas

imagens para fins da pesquisa).

(d) Entrevista semiestruturada: apds o campo de aproximag¢do, desenvolvemos um roteiro de
entrevista semiestruturado (Anexo 03), a fim de explorar e desvendar as principais estratégias
de atuacdo da comunidade estudada. O objetivo da entrevista foi compreender o processo de
ativacdo do patrimonio-territorial em Olinda, no contexto da resisténcia negra na América
Latina, enfocando as referéncias culturais, as praticas educativas e as memorias da
comunidade Nagdo Xamba.

Quanto ao perfil e ao quantitativo de participantes de uma pesquisa, Creswell (2010)
observa que a selecao desses individuos deve ser intencional, pois ajuda o pesquisador a
entender melhor seu objeto de estudo. Assim, visando responder ao objetivo geral da
pesquisa, optou-se por trabalhar com os lideres comunitarios € com as pessoas da comunidade
que estavam envolvidas, de alguma forma, em projetos desenvolvidos nos dois locais
escolhidos para a coleta de dados, o Terreiro e o Centro Cultural.

Meihy e Holanda (2015) defendem o uso de recursos digitais, por facilitarem o
arquivamento das entrevistas € 0 manejo quando associados a programas de computador.
Acredita-se que o uso do gravador € uma forma eficaz de captacdo na integra da fala do
convidado. Assim, as entrevistas deste trabalho foram gravadas (com prévio consentimento
dos entrevistados) e, posteriormente, degravadas pela pesquisadora. J4 no que concerne ao
local de gravacdo das entrevistas, os mesmos autores recomendam, sempre que possivel,
deixar o colaborador decidir o local de gravacdo da entrevista, podendo esta ser realizada até
mesmo na casa do participante se este for o espago escolhido por ele. O intuito é proporcionar

um certo conforto para o participante. No presente trabalho, o espaco do Centro Cultural
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Grupo Bongar foi eleito como ponto de apoio para a realizacao das entrevistas, mas a escolha
do local foi livre op¢do para cada participante. No caso deste trabalho, a maioria dos
participantes optou por conceder a entrevista em sua propria residéncia.

Um total de 17 participantes foram entrevistados ao longo das etapas da pesquisa de
campo, perfazendo 23 horas de gravacdo (registro em dudio). As entrevistas tiveram a duragdo
média de uma hora (1h) cada uma e somente duas entrevistas ultrapassaram esta média.

Observou-se, no campo de aproximagdo, que a comunidade realizava diversas
atividades — culturais, religiosas e sociais — ao longo do ano, ocorrendo, por vezes, mais de
uma por més. A partir desta informacdo, elegemos trés momentos chave para estar na
comunidade, privilegiando diferentes atividades e levando em conta a distancia geografica
entre pesquisadora e comunidade.

O campo de aproximagdo ja foi mencionado acima, por esta razdo passo a descri¢io

das etapas 2, 3 e 4 que compdem a pesquisa de campo.

2) Etapa 2: Realizacido das entrevistas

A segunda etapa ocorreu entre os dias 04 e 13 de abril de 2017, no perimetro urbano
quilombola, e me centrei na realizacdo das entrevistas como principal objetivo desta visita.

Nessa etapa, procedemos (pesquisadora e liderancas das duas instituicdes Centro
Cultural e Terreiro) a assinatura da Carta de Anuéncia (Anexo 01); realizei um total de 12
entrevistas; procedi a varios registros fotograficos; recolhi documentos diversos, sobretudo
fotos do acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu, para posterior analise;
visitel os 6rgdos de governo Olinda, O Departamento de Informacdes Municipais de Olinda —
DIM e a Secretaria de Patrimonio e Cultura de Olinda - SEPAC; participei das atividades do
Centro Cultural, como o Boi Quebra Coco da Xamba.

O proposito da assinatura da Carta de Anuéncia foi o de obter o aceite das institui¢des
para a realizacdo da pesquisa no perimetro do quilombo e o esclarecimento dos objetivos e da
metodologia que seria utilizada. Ou seja, a prévia anuéncia das instituicdes envolvidas. Cabe
observar que esse aceite da comunidade ja havia sido acordado desde o primeiro encontro em
2016, mas devido a distancia geografica entre pesquisadora e institui¢des, procedeu-se a
assinatura formal nesta ocasido em abril de 2017.

Com a ajuda das liderancas do Centro Cultural, estabelecemos um quantitativo entre
12 e 18 participantes a serem entrevistados. A intenc¢do era abarcar um publico diversificado
quanto ao género, porém todos adultos. 17 pessoas se voluntariaram para participar das

entrevistas e forneceram seus relatos individuais que implicaram em rememorar fatos
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historicos ligados a comunidade, luta e permanéncia no territério; definicdo do que significa
patrimOnio para cada um deles; mencdo as suas referéncias culturais, praticas educativas e
memorias; relatos sobre as praticas de resisténcias voltadas para a valorizacdo e difusao da
cultura de matriz africana, entre outros. Detalhes do que foi questionado estdo no Roteiro de
entrevista semiestruturada aplicada a comunidade quilombola do Portdo do Gelo — Nagdo
Xamba, em Anexo 03.

Os participantes foram informados e esclarecidos sobre os objetivos da investigacao,
tomaram ciéncia do cardter voluntario de sua participacdo (podendo desistir a qualquer
tempo), foram convidados a assinarem o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido —
TCLE (Anexo 02) e questionados sobre sua autorizacdo para registro em 4udio e uso de
imagem. Cabe registrar que todos os participantes autorizaram a gravacdo do audio da

entrevista, o uso de sua imagem e a publicacdo de seu nome no trabalho.

A3) Etapa 3: Registro da festa do Coco de Mae Biu

A terceira etapa ocorreu entre os dias 23 e 30 de junho de 2017, e meu objetivo
principal, com essa visita, foi registrar a festa do Coco de Mae Biu, que acontece todos os
anos no dia 29 de junho.

Nesta ocasido, também entrevistei mais trés (3) participantes; procedi a novos registros
fotograficos, sobretudo durante a festa do coco; participei de diferentes eventos no Centro
Cultural; visitei a Fundagao Joaquim Nabuco — Fundaj; visitei o Arquivo Publico Estadual
Joao Emerenciano — APEJE e analisei, in locu, registros e documentos relativos a histdria da

comunidade e ao maracatu de Maria Oya (o qual serd explicado mais adiante)

“4) Etapa 4: Registro da Louvacao de 13 de dezembro

A quarta etapa se deu entre os dias 11 e 18 de dezembro de 2017, a fim de que a
pesquisadora pudesse vivenciar e registrar a Louvagdo de 13 de dezembro, festa que também
ocorre sempre na mesma data todos os anos.

Nessa oportunidade, realizei mais duas (2) entrevistas; participei de reunido com as
liderangas do Centro Cultural e voluntarios do Centro; participei das atividades relativas ao
evento “Um Quilombo cultural”, nos dias 12 e 15 de dezembro realizadas no Centro Cultural;
participei da Louvacdo de 13 de dezembro no IIé Axé Oyid Megue, procedi registros
fotograficos; participei do toque de Yansa, ocorrido no dia 17 de dezembro; também me reuni
com membros da comunidade para definirmos o material e o conteido utilizado na produgdo

do folder-cartilha, parte integrante deste trabalho e devolutiva a comunidade.
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Regressando a Brasilia com essa riqueza de material, me deparei com um novo
desafio: como sistematizar o conjunto de informacdes coletadas ao longo de todo o ano de

20177

Desvelando as entrevistas

Trato, neste tOpico, sobre a organizacdo e sistematiza¢do do corpus obtido com o total
das entrevistas transcritas. As 23 horas de entrevistas foram degravadas e a totalidade desse
material recebe o nome de corpus. Para desvelar a esséncia das falas dos participantes,
procedemos a analise de conteido conforme orienta Lawrence Bardin (2011), e empreguei
como ferramenta o software Atlas.ti (atlasti.com) de analise de dados textuais.

De acordo com Creswell (2010), alguns pesquisadores procedem a codificacdo da
transcricdo ou das informacdes qualitativas a mao, o que requer tempo. Outros pesquisadores
utilizam programas / software, o que facilita a comparacdo de diferentes codigos. Creswell
(2010) observa que o uso do software nao isenta o pesquisador de olhar a transcricdo com
atencao e atribuir-lhe codigos.

Para a identificacio dos entrevistados e organizacdo das entrevistas em suas
especificidades, elaboramos uma ficha de identificacdo na qual atribuimos um co6digo para
cada degravacdo, nome, apelido, idade ou data de nascimento, filiagdo, orixa do participante,
data e local da entrevista. Esta ficha foi util por possibilitar melhor organizacdo dos dados e
facilitar a atribuicdo de codigos as falas dos participantes. Observou-se também que quase
todos os participantes possuem algum grau de parentesco, eram irmaos, primos, sobrinhos,
tios.

O conteido das entrevistas (corpus) foi analisado de acordo com a metodologia
proposta por Bardin (2011), que é de anélise de conteido. Na anélise de conteudo, procede-se
a atribuicdo de codigos as falas (ou trechos de fala) dos participantes, agrupando-os em
categorias. No total, encontramos sete categorias, que foram: (1) Quilombo, (2) Histérico de
Lutas, (3) Terreiro, (4) A festa do coco e a musicalidade, (5) Memoria e oralidade, (6) Centro
Cultural, (7) Patrimdnio-territorial da Comunidade; e um total de 78 codigos. Atribui cores
aos codigos, como estratégia para facilitar o agrupamento nas categorias. Apds a
categorizagdo e codificagdo, realizei as redes de conexdes entre esses elementos.

A andlise dos dados textuais possibilitou a criagdo de um mapa conceitual, o qual sera
apresentado no capitulo 03. Este mapa conceitual ilustra os resultados da pesquisa empirica,

ou seja, a sistematizacdo dos dados.
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Este trabalho esta estruturado em trés capitulos e mais a dltima se¢ao de consideragcdes
finais. No capitulo 01, me proponho a discutir o patrimdnio visto por um outro angulo. E que
angulo é este? Trato, aqui, da Gtica dos atores sociais (0os grupos subalternizados) situados
para além dos sitios histéricos comumente conhecidos. Para tanto, abordo a participacdo dos
povos africanos e seus descendentes para a formacdo territorial da América Latina,
sustentando o debate nos autores que tratam da colonialidade e da decolonialidade; discorro
sobre os africanos no Brasil, influéncias no alicerce social, miscigenagdo e resisténcia; e trato
a respeito da relevancia de se “visibilizar os “invisibilizados®, a partir dos conceitos de
patrimonio cultural e patrimOnio-territorial. Ao final deste capitulo, apresentamos a proposta
de Costa (2017) a respeito da identificacdo e instancias de ativagdao do patrimonio-territorial.

No capitulo 02, me dedico a relacionar os temas patrimonio e quilombos. Para se
compreender a comunidade quilombola do Portdo do Gelo Nacdo Xamba foi necessario
transitar por uma retrospectiva historica sobre os quilombos de ontem e de hoje e apresentar a
ressemantizacio do conceito de quilombo. Esta ampliacdo conceitual abriu a possibilidade de
multiplas andlises a respeito dessa forma organizativa. Além disso, no capitulo, abordo a
criacdo da identidade quilombola, o reconhecimento dos quilombolas como sujeitos de
direito, o territério como espaco de mobilizacdo, organizacdo e referéncia simbolica, a
territorialidade como praxis de transformacdo do territério- (SAQUET, 2015, p. 103). Apos
esse percurso, chegamos a formag¢do do quilombo em questao.

O capitulo 03 ¢é dedicado ao estudo empirico, a pesquisa de campo na comunidade em
foco. Nesta secdo, apresento o historico de lutas dos xambazeiros para permanecerem no local
em que se encontram hoje e as estratégias de resisténcia utilizadas por eles; apresento os bens
considerados pela comunidade como seu patrimOnio, quais sdo os mecanismos de
preservagdo, ativagdo e difusdo do patrimoOnio-territorial da comunidade e finalizo com
algumas consideracdes a respeito da interacdo entre pesquisadora e comunidade e sobre o

estudo desenvolvido.
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“Nao troco meu “oxente” pelo “ok” de ninguém”
(Ariano Suassuna)

ste capitulo dedica-se a uma aproximacdo com o debate patrimonial com

g énfase no chamado patrimonio-territorial (COSTA, 2016, 2017). Para

tanto, encontra-se dividido em quatro partes.

A primeira, traz o debate da colonialidade como subsidio para se entender o processo
de racializacdo que foi implementado na América Latina. Mescla questdes historicas a fatos
importantes ocorridos durante a formacgdo territorial latinoamericana, além de sinalizar que
tanto os povos originarios, quanto os povos africanos trazidos para cd sofreram com o
processo de ocultamento de suas praticas culturais.

A segunda parte aborda a realidade dos povos africanos, sua escravizagdo e
subalterniza¢do na América Latina, bem como as praticas de resisténcia as atrocidades a eles
impostas.

A terceira, discute a importancia dos povos africanos para a constitui¢do social e
territorial brasileira e traz apontamentos a respeito das multiplas formas de resisténcia negra
adotadas por esses povos por aqui. Essas duas partes tratam do papel do africano na formacao
territorial e social da América Latina e ilustram que estes povos imprimiram muito de sua
cultura.

A quarta parte do capitulo esta dedicada ao topico “Patrimdnio”, tomando como base o
debate sobre patrimOnio cultural para, a posteriori, chegar a tematica do ‘“Patrimonio-
territorial”. Apresenta o conceito, as instancias e as formas de ativacdo do patrimonio-
territorial.

A cidade de Olinda-PE € a base empirica de contextualizacido deste estudo, que tem
como foco as referéncias culturais e simbodlicas da comunidade quilombola do Portdao do Gelo
— Nagdo Xamb4a, bem como seu histérico de lutas para preservar e manter seu patrimonio.
Assim, o presente capitulo procura mostrar que, na Geografia, hd um potencial
epistemologico vidvel a valorizacdo do “outro” subalternizado, favorecendo um olhar nédo

eurocéntrico e a valorizacao da diversidade cultural.
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1.1. COLONIALIDADE E O APAGAMENTO DAS DIFERENCAS

A temaética desta dissertagao gira em torno do chamado patrimdnio-territorial, conceito
apresentado pelo gedgrafo brasileiro Everaldo B. da Costa (2016, 2017), que busca resgatar a
importancia social e as referéncias culturais e simbolicas de determinados grupos — indigenas,
afrodescendentes, negros, mulheres e outros — os quais, segundo o autor, seguem
negligenciados na historia e em praticas diversas na América Latina. Compreendido aqui
como um processo, o silenciamento desses grupos foi construido ao longo de séculos e tem a
sua constituicdo perpassada por relagdes historicas e recentes de poder. Claude Raffestin
(1993) argumenta que o poder € intrinseco a todo processo relacional. Para Raffestin (1993), o
termo, além de remeter a atos e decisdes, € ambiguo.

O referido autor diferencia a palavra escrita em maitscula da mindscula. Para ele,
“Poder” ‘[...] se manifesta por intermédio dos aparelhos complexos que encerram o territorio,
controlam a populacdo e dominam os recursos.” (RAFFESTIN, 1993, p. 52), € visivel e
identificavel. J4 “poder” estd presente em todas as relacdes e nem sempre é visivel. “E um
processo de troca ou de comunicagdo quando, na relacdo que se estabelece, os dois polos
fazem face um ao outro ou se confrontam. As forcas de que dispdem os dois parceiros (caso
mais simples) criam um campo: o campo do poder.” (RAFFESTIN, 1993, p. 53). No tocante a
questdo patrimonial, Frangoise Choay (2006) afirma que o “patrimdnio histérico”, além de
remeter a uma instituicdo e uma mentalidade, € uma palavra importante no meio midiatico, e
que, devido ao culto que se atribui a este termo, 0 mesmo requer questionamentos. Isso
porque, em varios paises, as politicas de valorizacdo do patrimonio enalteciam determinados
bens em detrimento de outros, numa clara relagdao de poder.

Ao falar de subalternidade, Walter D. Mignolo (2003) enfatiza que as relacdes
etnoraciais “foram cruciais para o estabelecimento de relacdes de classe estruturadas em
funcdo do trabalho, da exploracdo dos amerindios e do crescente trafico de escravos
originarios da Africa subsaariana.” (MIGNOLO, 2003, p. 46). Para o autor, os grupos
subalternizados — indigenas, africanos, afrodescendentes, mulheres e outros — sao os grupos
historicamente dominados e inferiorizados na histéria latino-americana. Assim, voltar o olhar
para os bens culturais de grupos por séculos subalternizados implica admitir a influéncia
desses grupos na configuragdo territorial de determinados lugares

Costa (2015, 2016, 2017) propde uma reflexdo da cidade histérica para além dos
limites tombados. Para esse pensador, reconhecer a existéncia do chamado patrimonio é

mostrar que existe muita riqueza para além dos chamados sitios historicos, pois a esséncia do
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patrimOnio-territorial € afirmar a diversidade patrimonial da América e sua importancia para o
sujeito situado, conforme a sua andlise.

Para auxiliar a nossa compreensao e avangar no debate, € mister discorrer sobre uma
categoria cara a Geografia: o espago. Segundo Milton Santos (2014b), o espaco nado é
formado apenas por coisas. Ele é uma instincia da sociedade, assim como a instincia
econOmica e a instancia cultural-ideoldgica, ou seja, uma estd contida na outra e se inter-
relacionam. Para esse autor “[...] a esséncia do espago é social.” (SANTOS, 2014b, p. 12).
Pois, sdo os “processos sociais representativos de uma sociedade em um dado momento”
(Idem) que dao vida aos conjuntos dos objetos geograficos que estdo distribuidos sobre um
territério. “Esses processos, resolvidos em fungoes, realizam-se através de formas. Estas
podem ndo ser originariamente geograficas, mas terminam por adquirir uma expressiao
territorial.” (SANTOS, 2014b, p. 12). Assim, 0 espago, por ser a categoria mais geral, acaba
abarcando ou incluindo diversas outras, como o territorio e o lugar, a titulo de exemplo.

E imperioso observar que espaco e tempo se relacionam de maneira una. Em seus
estudos, Milton Santos afirma que o contexto atual € influenciado por questdes historicas.
Assim, “O espago, considerado como um mosaico de elementos de diferentes eras, sintetiza,
de um lado, a evolucdo da sociedade e explica, de outro lado, situacdes que se apresentam na
atualidade.” (SANTOS, 2014b, p. 36). Isso nos ajuda a compreender porque, mesmo diante
das mudancas, a sociedade ainda apresenta configuracdes, elementos e acdes que remetem ao
passado, mas que se perpetuam e encontram reflexo no presente.

Ainda, sobre o espago, Santos (2014a) pondera que ele € composto por dois

componentes que interagem constantemente: a configuracao territorial e a dindmica social /

conjunto de relacdes. Sobre esse aspecto, o autor ressalta que:

A configuracg@o territorial ou configuracdo espacial é dada, [...], pelo arranjo, sobre o
territério, dos elementos naturais e artificiais de uso social: plantagdes, canais,
caminhos, portos e aeroporto, redes de comunica¢do, prédios residenciais,
comerciais e industriais etc. A cada momento histérico, varia o arranjo desses
objetos sobre o territorio. O conjunto dos objetos criados forma o meio técnico,
sobre o qual se baseia a producdo, que evolui em funcdo desta. (SANTOS, 2014a, p.
120).

O autor ainda afirma que “A dinamica social é dada pelo conjunto de varidveis
econOmicas, culturais, politicas etc. que a cada momento historico ddo uma significagdo e um
valor especificos ao meio técnico criado pelo homem, isto é, a configuragado territorial [...]”

(SANTOS, 2014a, p. 120). O gedgrafo Rogério Haesbaert (2016) atenta para as multiplas

dimensdes do conceito de territdrio. Cabe observar que o conceito de territorio se insere na
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nocdo de espaco. Haesbaert (2016) diz que tanto o conceito de territdrio quanto o de
territorialidade referem-se a espacialidade humana e, apesar de tradicionais na geografia,
aparecem em posi¢do de destaque em outras areas, variando quanto ao enfoque de anélise.
Haesbaert (2016) argumenta que cada area busca enfatizar o territério segundo uma certa
perspectiva: os geografos enfatizam a materialidade do territrio e suas multiplas dimensoes;
os cientistas politicos enfatizam as relagdes de poder; os antrop6logos a dimensdo simbolica;
os socitlogos olham a partir da sua intervencdo nas relagdes sociais e os psicélogos
incorporam a construcdo da subjetividade e/ou da identidade pessoal. Pessoa (2012) observa
que a ciéncia é dinamica e defende a producdo de conhecimento a partir da
interdisciplinaridade ou da multidisciplinaridade. Para esta autora, “Essa integracdo entre
diferentes conhecimentos possibilita criar saberes diferenciados e importantes para a producao
do conhecimento.” (PESSOA, 2012, p. 15). Dessa forma, o presente estudo buscara trabalhar
o conceito de territorio a partir de uma visao integradora e interdisciplinar, valendo-se de suas
multiplas perspectivas.

Ha que se observar que, no caso da América Latina, muitas manifestagdes — sociais,
culturais, politicas, econdmicas — dos grupos historicamente subalternizados (indigenas e
afrodescendentes, por exemplo) sofreram com a repressdo imposta pelo grupo dominante
(europeus), desde o inicio do século XVI. O proprio termo América foi uma construg¢do que,
segundo Arturo Ardao (1980), ocorreu em trés etapas. O autor explica que inicialmente nao
existia nem o nome e nem a ideia, depois, num segundo momento, surge o nome e, por fim,
em um terceiro momento surge o nome para expressar a ideia. O nome surge no ano de 1507.
O autor argumenta que os termos América e América Latina surgem a partir de processos de
formacdo identitaria. De forma que o termo América Latina surge para expressar o oposto de
América Anglo-Saxdnica. A respeito do nome América Latina, Rafael L. Farret e Simone R.
Pinto (2011, p. 31) afirmam que ‘“a constru¢io do nome deixou na penumbra e no
esquecimento qualquer tentativa de valorizar os povos autoctones, indigenas e negros. Sempre
da perspectiva europeia, a América Latina foi se estabelecendo no mundo ocidental moderno
como periferia, inferiorizada e explorada.” Percebe-se assim que o processo de dominagao foi
construido ao longo do tempo e se materializou no territério, nas relagdes sociais, nos
discursos e, no campo do patrimdnio, nas decisdes institucionais, no momento de se definir se
um bem ou um conjunto arquitetonico e paisagistico seria declarado patrimdnio ou ndo.
Choay (2006) destaca que a propria nogao de patrimonio histérico € uma invengao europeia.

Para José Reginaldo Santos Gongalves (1996, p. 11), as narrativas a respeito da

questdo patrimonial, no caso brasileiro, sdo convertidas em “[...] modalidades discursivas cujo
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propésito fundamental € a constru¢do de uma ‘memoria’ e de uma ‘identidade’ nacionais.” De
acordo com Gongalves (1996), o mesmo processo discursivo que propaga a preservagao para
que nao ocorram perdas, paradoxalmente, as produz, visto que as diferengas culturais tendem
a ser eliminadas, gerando um uniformismo. Assim, € imprescindivel, para iniciarmos o
didlogo a respeito do patriménio-territorial, uma breve discussao de como essa dominagdo foi
construida. Para tanto, a abordagem social da Geografia, em didlogo com outras disciplinas,
serd acionada a fim de permitir um olhar critico sobre o tema.

Sobre o processo de dominagdo ocorrido na América, o socidlogo peruano Anibal
Quijano (2005, p. 107) destaca que “A América constituiu-se como o primeiro espago/tempo
de um padrdo de poder de vocacdo mundial e, desse modo e por isso, como a primeira
identidade da modernidade.” De acordo com esse autor, o padrdo de poder desenvolvido a
época fundamentou-se na articulacdo de dois eixos: a codificacdo das diferengas entre os
sujeitos, por meio da ideia de raca, e a articulacdo das formas de controle do trabalho em
torno do capital e do mercado mundial. Assim, o0 mundo que se formou com a constitui¢ao da
América tinha em comum trés elementos: o capitalismo, o eurocentrismo e a colonialidade do
poder, sendo a modernidade/colonialidade expressa por um padrao de poder hegemonico que
foi construido ao longo do tempo. O socidlogo porto-riquenho Ramén Grosfoguel (2008)
observa que, quando a andlise da expansdo colonial europeia é feita do ponto de vista
eurocéntrico, a origem do chamado sistema-mundo capitalista se d4 por meio da concorréncia
entre os diversos impérios europeus. Neste sentido, o sistema-mundo capitalista “[...] seria
essencialmente um sistema econdmico que determina o comportamento dos principais atores
sociais através da logica econdmica de obtencdo de lucro, manifestando-se na extracdo de
excedentes e na incessante acumulagdo de capital a escala mundial.” (GROSFOGUEL, 2008,
p- 49). O autor pontua que, apesar de atualmente usarmos a palavra capitalista, quando nos
referimos ao atual sistema-mundo, ainda o fazemos vinculado as questdes econdmicas, uma
vez que as relagdes econdmicas sdo mais privilegiadas que as relacdes sociais. O
“capitalismo”, para Grosfoguel, ¢ uma das partes da complexa matriz de poder colonial do
“sistema-mundo patriarcal/capitalista/colonial/moderno europeu”, que possui vinculo com
outras relacdes de poder. Ou seja, o “capitalismo” € parte integrante de um histdrico de ag¢des
que se manifestam e se materializam no espago, através de formas construidas para durar, e
isso se da por meio de inimeras estratégias.

A dominagdo inicial da América teve forte cunho mercantil e foi coberta de
intencionalidades. Segundo o gedgrafo brasileiro Antdnio Carlos Robert Moraes (2009), toda

expansdo espacial é motivada e estratégica. Para Moraes (2009), a dimensao espacial da vida
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social ganhou centralidade, ja4 no periodo da formacdo colonial, possibilitando explicar o
movimento e o funcionamento da sociedade em formacao. Para o autor “a colonizacdo é — em
esséncia — um processo de expansdo territorial, constituindo uma modalidade particular de
relacdo sociedade-espago, marcada pela conquista, dominio e exploracdo econdmica de novas
terras.” (MORAES, 2009, p. 59). No entanto, dada a dimensao territorial do continente, ndo é
possivel considerar que exista um processo homogéneo, quando se trata de caracterizar essa
expansao territorial. Walter D. Mignolo (2005) considera que o surgimento, no século XVI,
do circuito comercial do Atlantico foi fundamental para a histéria do capitalismo e da
mordernidade/colonialidade. Esse autor discute o impacto que essa emergéncia comercial teve
sobre a formacdo do mundo moderno/colonial e suas consequéncias na atualidade. Mignolo
(2005) defende que a “colonialidade” € o outro lado da modernidade, e que elas “caminham”

juntas. Sobre essa questdo, pontua que:

O que ora afirmo é que a metifora de sistema-mundo moderno nio traz a tona a
colonialidade do poder (Quijano, 1997) e a diferenca colonial (Mignolo, 1999;
2000). Consequentemente, sé concebe o sistema mundo moderno do ponto de vista
de seu préprio imaginario, mas ndo do ponto de vista do imaginario conflitivo que
surge com e da diferenca colonial. (MIGNOLO, 2005, p. 34).

Uma das estratégias utilizadas pelos povos dominantes, quando da chegada a América
foi a diferenciacdo dos povos dominados por meio da racializacdo. Este foi um processo
construido para inferiorizar e justificar o sistema escravista que estava sendo imposto.
Quijano (2005) explica que a ideia de raca € uma invencdo aplicada inicialmente aos “indios”,
sendo, s6 mais tarde, associada ao negro e a cor da pele, gerando, assim, a ideia de raga no
sentido moderno da palavra. Conforme Quijano (2005, p. 107), “Na América, a ideia de raca
foi uma maneira de outorgar legitimidade as relacdes de domina¢do impostas pela conquista.”
Tanto é verdade que, de acordo com Reginaldo Prandi (2000, p. 53), “A Africa j4 praticava o
cativeiro muito antes da descoberta da América e a Europa ja importava escravos africanos
antes da descoberta do Novo Mundo [...].” Segundo Quijano (2005, p. 107), “Com o tempo,
os colonizadores codificaram como cor os tracos fenotipicos dos colonizados e a assumiram
como a caracteristica emblematica da categorial racial. [...]”. Quijano (2005), neste contexto,
ainda se refere ao negro como sendo a raca colonizada mais importante, visto que a economia
dependia da exploracio do seu trabalho. E possivel afirmar que a codificacio da ideia de raca,
articulada com outras formas de controle, foi construida e difundida pelos europeus na
América. Além disso, essa construcao favoreceu a reprodugdo das disparidades sociais, ainda

presentes na atualidade. Como bem aponta Carlos Hasenbalg (1982), ao afirmar que o
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processo de racializacdo foi uma construcdo social que teve como desdobramento a
distribuicao de pessoas na hierarquia social, e situou os negros na parte mais inferior dessa
hierarquia.

O antropdlogo Kabengele Munanga (2012a) salienta que a sociedade global, que se
formou no periodo colonial, era dicotdmica e composta por dois tipos de grupos: a sociedade

colonial e a sociedade colonizada, que se relacionavam de forma violenta. Ele destaca que:

[...] além da forca como meio para manter esse violento equilibrio, recorreu-se
oportunamente aos esteredtipos e preconceitos através de uma produgdo discursiva.
Al, toda e qualquer diferenca entre colonizador e colonizado foi interpretada em
termos de superioridade e inferioridade. Tratava-se de um discurso monopolista, da
razdo, da virtude, da verdade, do ser, etc. (MUNANGA, 2012a, p. 27).

Na esteira da producdo discursiva deste espago-tempo, surgiram as nomenclaturas:
europeus, americanos, indios, negros, brancos, mesti¢os e outras. Quijano (2005) sublinha que
o contexto da colonizacdo americana possibilitou a criacdo de novas identidades sociais
(indigenas, negros, mesti¢os, brancos e amarelos) e novas identidades geoculturais (europeus,
americanos, africanos, asiaticos), possibilitando uma classificacdo social que ganhou
proporcoes mundiais, e que se faz presente ainda hoje. “Um traco caracteristico deste tipo de
classificac@o social consiste em que a relacdo entre sujeitos ndo € horizontal e sim vertical.
Isto €, algumas identidades denotam superioridade sobre outras.” (MALDONADO-TORRES,
2007, p. 132, tradugdo nossa)4. Ainda, sobre as novas identidades e a formas de relacdes

sociais, Quijano (2005, p. 107) afirma que:

Na medida em que as relacdes sociais que se estavam configurando eram relagdes de
dominacao, tais identidades foram associadas as hierarquias, lugares e papéis sociais
correspondentes, com constitutivas delas, e, consequentemente, ao padrdo de
domina¢do que se impunha. Em outras palavras, raca e identidade racial foram
estabelecidas como instrumento de classifica¢@o social basica da populagao.

Cabe frisar que autores como Quijano (2005, 2007), Mignolo (2005), Grosfoguel
(2008) e Maldonado-Torres (2007) abordam que colonialismo e colonialidade, apesar de

possuirem conexdes, ndo significam a mesma coisa. Sobre essa questdo, Nelson Maldonado-

Torres (2007, p. 131, traducao nossa’ ) destaca que:

* “Un rasgo caracteristico de este tipo de clasificacion social consiste em que la relacién entre sujetos no es
horizontal sino vertical. Esto es, algunas identidades denotan superioridade sobre otras.” (MALDONADO-
TORRES, 2007, p. 132).

3 “Colonialismo denota una relacién politica y econémica, en la cual la soberania de un Pueblo reside en el poder
de otro Pueblo o nacién, lo que constituye a tal nacién en un império. Distinto de esta idea, la colonialidad se
refiere a un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo moderno, pero que en vez de estar
limitado a una relacién formal de poder entre dos pueblos o naciones, més bien se refiere a la forma como el
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Colonialismo denota uma relacio politica e econdmica, na qual a soberania de um
povo reside no poder de outro povo ou nag¢do, o que constitui a tal nacdo num
império. Diferente desta ideia, a colonialidade se refere a um padrdo de poder que
emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que em vez de estar limitado
a uma relacdo formal de poder entre dois povos ou nagdes, antes se refere a forma
como o trabalho, o conhecimento, a autoridade e as relagdes intersubjetivas se
articulam entre si, através do mercado capitalista mundial e da ideia de raca.

Apreende-se das andlises desses autores que o colonialismo representa uma estrutura
de dominacao e exploracdo sem relacdo direta com a identidade de determinados grupos e/ou
sujeitos, ja a colonialidade retrata um padrao de poder que intersecciona relagdes étnico-
raciais e trabalhistas, proporcionando assimetrias sociais e territoriais perceptiveis ainda hoje
nas sociedades. Por esse viés, a ideia de raca e a de identidade racial associam-se diretamente
a uma caracteristica fisica e passam a influenciar as relagdes sociais — culturais, politicas e
econdmicas. De acordo com Raffestin (1993, p. 58), “O poder visa o controle e a dominagao
sobre os homens e sobre as coisas.” Assim, o conceito de colonialidade do poder traz a
questdo étnico-racial como estruturante das relacdes hierarquicas de poder. “A racializagdo
das relacdes de poder entre as novas identidades sociais e geoculturais foi o sustento e a
referéncia legitimadora do carater eurocentrado do padrao de poder, material e intersubjetivo”
(QUIJANO, 2007, p. 119, traducao nossaé).

Em seus estudos, Grosfoguel (2008) procura ampliar o debate a respeito da
compreensdo e dos efeitos da colonialidade do poder proposta por Quijano. Grosfoguel (2008)
reconhece a importancia das discussdes propostas por esse autor, em especial quando se refere
a existéncia de uma “matriz de poder colonial”, matriz esta que afeta inimeras dimensdes da
vida social do sujeito (a sexualidade, a autoridade, a subjetividade e o trabalho). Grosfoguel
(2008) vai além nessa discussdo, busca abrigo no conceito de interseccionalidade que foi
desenvolvido por feministas americanas e propde que o conceito de colonialidade do poder

seja usado como uma interseccionalidade.

[...] de multiplas e heterogéneas hierarquias globais (“heterarquias”) de formas de
domina¢do e exploracdo sexual, politica, epistémica, econdOmica, espiritual,
linguistica e racial, em que a hierarquia étnico-racial do fosso cavado entre o
europeu e o ndo-europeu reconfigura transversalmente todas as restantes estruturas
globais de poder. (GROSFOGUEL, 2008, p. 51-52).

trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones intersubjetivas se articulan entre si, a través del mercado
capitalista mundial y de la idea de raza.” (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131).

® La racializacion de las relaciones de poder entre las nuevas identidades sociales y geo-culturales fui el sustento
y la referencia legitimadora fundamental del caracter eurocentrado del patrén de poder, material e intersubjetivo.
(QUIJANO, 2007, p. 119).
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Referindo-se aos povos negros, Munanga (2012a, p. 33) reitera:

Com essas teorias sobre as caracteristicas fisicas e morais do negro patenteia-se a
legitimacdo e a justificativa de duas instituicdes: a escraviddo e a colonizacao. Numa
época em que a ciéncia se tornava um verdadeiro objeto de culto, a teorizagdo da
inferioridade racial ajudou a esconder os objetivos econdmicos e imperialistas da
empresa colonial.

De acordo com Grosfoguel (2008, p. 50), “As Américas chegou o homem
heterossexual/branco/patriarcal/cristdo/militar/capitalista/europeu, com suas vérias hierarquias
globais enredadas e coexistentes no espaco € no tempo, [...]”. Sendo assim, ndo foi apenas
um sistema economico de capital e trabalho que chegou por aqui, mas sim uma estrutura de
poder mais ampla. Estrutura esta que, por meio da ideia de raca, vai organizar a populagao
mundial em inferiores e superiores. (GROSFOGUEL, 2008; MUNANGA, 2008). Essa
hierarquizacdo dos povos, de acordo com Grosfoguel (2008), torna-se o principio que ird
organizar a divisdo internacional do trabalho e o sistema patriarcal global.

A respeito dessas hierarquias globais coexistentes na América, Grosfoguel (2008)
busca nos estudos de Wallerstein (1974), Quijano (1993, 2000), Spivak (1988), Mignolo
(1995, 2000) e em seus proprios estudos, a sustentacao para apresentar uma enumeracao sobre
as varias hierarquias globais coexistentes na América. Seriam elas: uma formacao de classes
de ambito global, com a coexisténcia de diversas formas de trabalho — escravatura, trabalho
assalariado e outras, com vistas ao lucro; uma divisao internacional de trabalho em centro e
periferia (WALLERSTEIN, 1974); um sistema interestatal de organiza¢des politico-militares
controlado por homens europeus e institucionalizados em administragdes coloniais; uma
hierarquia étnico-racial global que privilegia os povos europeus (QUIJANO, 1993, 2000);
uma hierarquia global que privilegia os homens em relacdo as mulheres e a outras formas de
relacdo entre os sexos (SPIVAK, 1988); uma hierarquia sexual que privilegia os
heterossexuais; uma hierarquia espiritual que privilegia os cristdos em relacdo as
espiritualidades nao-cristds; uma hierarquia epistémica que privilegia a cosmologia e o
conhecimento ocidentais em relagdo ao conhecimento e as cosmologias ndo-ocidentais
(MIGNOLO, 1995, 2000); e uma hierarquia linguistica, que privilegia a comunicacdo, a
producdo do conhecimento e as teorias europeias em detrimento a producdo dos grupos
subalternizados (MIGNOLO, 2000).

Além de enumerar as hierarquias globais, propor que o conceito de colonialidade do
poder seja ampliado e usado de forma interseccionalizada entre multiplas e heterogéneas

hierarquias globais, Grosfoguel (2008) também propde o deslocamento do lugar, a partir do
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qual alguns paradigmas sdao pensados. Para tanto, sugere que as vozes que por séculos foram
silenciadas, como a dos indigenas, das mulheres, dos afrodescendentes e de outros grupos,
sejam ouvidas. Quijano (2005, 2007), por sua vez, reitera que a colonialidade ndo configura-
se como resquicio do colonialismo, ela surge quando do descobrimento da América e
perpetua-se, mesmo apoOs o fim da dominagdo colonial, neste continente. A este respeito, o
gedgrafo brasileiro Carlos Walter Porto-Gongalves (2008) observa que a independéncia ndo
significou, necessariamente, o fim da serviddo e da escravizagdo para os povos originarios,
afroamericanos e mesticos, pois estes continuaram e continuam sofrendo os efeitos da
colonialidade. Além do carater de continuidade, a colonialidade desdobrou-se em varias
vertentes. Tanto é que alguns autores, Quijano (2005, 2007), Maldonado-Torres (2007) e
Grosfoguel (2008), por exemplo, se referem a colonialidade do poder, a colonialidade do
saber e a colonialidade do ser. E nos explicam que essas colonialidades contribuiram, e ainda
contribuem, para o processo de invisibiliza¢do de determinados grupos.

Frente ao exposto, é valido recorrer a Haesbaert (2004, 2016), quando este nos lembra
que os sujeitos e/ou os grupos sociais exercem dominio sobre o espaco para realizar
determinadas fungdes e para produzirem significados, buscam, assim, estabelecer uma
identidade territorial. Nesse sentido, o autor observa que, além de se aproveitarem dos
recursos, 0s grupos e/ou sujeitos vinculam suas identidades a determinados territorios,
desenvolvendo relacdes politicas, econdmicas e culturais, ou seja, suas territorialidades.

Todavia, deve-se levantar a questio da multiplicidade de territorialidade e
temporalidade, e de reconhecer que novos lugares de enunciagdo sdo possiveis. Porto-
Gongalves (2008) critica a ideia de um conhecimento eurocentrado universal. Para esse autor,
os europeus impuseram um cardter unidirecional ao conhecimento, porém, € essencial
reconhecermos que existem diferentes matrizes de racionalidade e que as mesmas sdo
constituidas a partir de diferentes lugares. E segue afirmando que “[...] é preciso trazer o
espaco para dentro da historia e deixa-lo falar. A visdo unilateral do tempo silencia outras
temporalidades que conformam o mundo simultaneamente. Sucessdo e simultaneidade,
sucessdes simultaneas, eis o espaco-tempo. O mundo ndo tem um relégio unico.” (PORTO-
GONCALVES, 2008, p. 38). Na trilha desse pensamento, € possivel constatar que o
apagamento das diferencas é um desdobramento da(s) colonidade(s). Apagamento — social,
politico, cultural e até religioso — de determinados grupos. Colonialidade(s) esta(s) que, como
bem enfatizam Quijano (2005) e Porto-Gongalves (2008), exclui/excluem os negros, os
indigenas, os mesticos e as mulheres de parcela da riqueza econdmica e 0s inserem nas

relacdes de dominagdo e produgdo.
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Como integrantes de grupos historicamente inferiorizados, os negros, as mulheres, os
mesticos e os indigenas se deparam com a secundariza¢do ou apagamento de seus saberes-
fazeres, seus conhecimentos, suas praticas. Tais grupos, por sua vez, ndo estdo calados, eles
resistem e persistem, posto que, como bem pontua Porto-Gongalves (2008), esses grupos
sabem exatamente “o lugar que ocupam na geografia do poder”, o lugar que suas referéncias
culturais e suas lutas se encaixam. Nao se calam, se reinventam, se ressignificam e perpetuam
seus bens, ou seja, seus patrimonios.

A colonialidade, em todas as suas “versdes”, produz apagamentos. O socidlogo
Boaventura de Sousa-Santos (2007, p. 28) afirma que as auséncias sdo criadas e produzidas,
cheias de intencionalidades, construidas de muitas maneiras e desperdicadoras de
experiéncias. O autor reitera que “[...] muito do que ndo existe em nossa realidade € produzido
ativamente como ndo-existente, e por isso a armadilha maior para nds é reduzir a realidade ao
que existe.”. Esse pensador é enfatico, para ele “[...] o que ndo existe € produzido como ndo-
existente, como uma alternativa nao-crivel, como uma alternativa descartavel, invisivel a
realidade hegemoéOnica do mundo.” (SOUSA-SANTOS, 2007, p. 28-29). Ou seja, o
apagamento produz auséncias, e a producdo dessas ndo-existéncias contribui e possibilita que
determinados grupos, suas praticas e referéncias culturais se tornem invisiveis a realidade
hegemonica do mundo. A ndo-existéncia e o apagamento das diferencgas foi cuidadosamente
construido ao longo da formacao territorial da América.

Outro ponto que chama a aten¢do dentro desse processo intencional de apagamento de
diferencas é a questdo patrimonial. Percebe-se um apagamento histérico das referéncias
culturais de determinados grupos, mas isso estd mudando. No tocante aos bens culturais afro-
brasileiro, a historiadora Alessandra R. Lima (2014) observa que a valorizacido dos bens que
representam os grupos ndo hegemonicos iniciou-se, no Brasil, por meio do registro de bens
culturais de natureza imaterial. Ja Cintia Nigro (2010), por sua vez, observa que os conceitos
de territério e patrimOnio possuem natureza material e ideal, e podem se constituir como
referéncias geradoras de controle ideoldgico e politico. A autora vai além e explica que o
patrimdnio e o territério inserem o “tecido social dentro da continuidade histdrica”, ambos se
concebendo como fendomenos culturais. Cabe observar que a analise de Nigro (2010) se volta
para o patriménio ja instituido. Ao referir-se as caracteristicas comuns entre patrimOnio e

territorio, afirma:

[...] os dois s6 podem existir através de uma apropriacdo coletiva (que lhes atribui

significagdes e que € expressa numa base espacial). Assim, tanto no caso do
patrimdnio, como do territdrio, existe um processo de adocdo em jogo, através do
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qual um grupo se apropria de um territdrio ou de um patrimdnio, ndo somente para
lhe imprimir significagdes, mais ainda para se identificar através dele. (NIGRO,
2010, p. 73).

Percebe-se que a ocultacdo, o apagamento e a inferiorizagdo préoprias da colonialidade
se realizam através do uso de estratégias diversas que encobrem e até eliminam diferencas
possiveis entre os povos. Dentre as estratégias utilizadas pelos dominadores, encontramos:
ocultacdo da localidade de origem dos povos africanos, mudanga forcada de nome, mistura de
grupos étnicos, separacdo de grupos familiares, repressao as praticas religiosas, dentre outras.
Enfim, desenvolveram formas de eliminar as referéncias que pudessem sinalizar a identidade
de determinados grupos. No campo ao patrimdnio, esse reflexo é percebido na ndo
valorizac¢do dos bens culturais — materiais e imateriais - de determinados grupos, em especial
0s que passaram por um longo processo de subalternizagao.

Cabe frisar que esse cenario estd mudando e que o conceito de patrimOnio esti se
ampliando. Nestor G. Canclini (1999, p. 16, traducdo nossa’) observa que “Repensar o
patrimdnio exige desfazer a rede de conceitos que nele se acha envolto. Os termos com que se
acostuma associa-lo — identidade, tradi¢do, histéria, monumentos — delimitam um perfil, um
territério, no qual ‘tem sentido’ seu uso.” E afirma que alguns autores comecam a vincular o
patrimdnio com outras redes conceituais, tais como: o desenvolvimento urbano, a
mercantilizacdo e o turismo, para exemplificar. Dentro dessa redefinicdo do debate sobre
patrimdnio, Canclini (1999) observa que o discurso esti mudando e que ja hia uma
preocupacdo em se reconhecer e admitir que os grupos subalternizados também portam uma
riqueza cultural que pode ser inserida no patrimOnio de uma nacdo. No caso, o autor usa como
exemplo a musica indigena, os sistemas de autoconstru¢do e os escritos campesinos dos
mexicanos. Deve-se pontuar que, na contemporaneidade, hd uma ampliacio do debate a
respeito do patrimonio. Canclini (1999) propde que a atengdo se volte para o artesanato, as
festas e a musica das classes populares. Ja Costa (2015, 2016, 2017) sugere que a analise
patrimonial se estenda para o patrimdnio ndo instituido, localizado além do perimetro
tombado, no caso das cidades historicas.

Ainda € lenta a valorizacdo e o reconhecimento, por parte do Estado e até mesmo da
sociedade, das referéncias culturais dos grupos indigenas e afroamericanos. Acredita-se que
isso € reflexo das estratégias utilizadas pelos grupos dominantes para inferiorizar esses povos,

e tudo que os acompanham. Quanto aos povos africanos, Erico Vital Brazil e Schuma

7 “Repensar el patrimonio exige deshacer la red de conceptos em que se halla envuelto. Los términos com que se
acostumbra a asociarlo — identidade, tradicién, historia, monumentos — delimitan um perfil, un territério, em el
cual “tiene sentido” su uso.” (CANCLINI, 1999, p. 16).
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Schumber (2007, p. 16) frisam que “[...] cada um possuia sua propria histéria. Trouxeram
consigo lembrancas e referéncias familiares, étnicas, religiosas e culturais, que juntas se
fortaleceram e fundamentalmente influiram na vida de todos deste outro lado do Atlantico.”.
E essencial entendermos a relevincia da contribuicio desses povos na formacio territorial e
cultural da América e atentar que, apesar da ampliacdo do conceito de patrimonio, ainda
existem muitos bens culturais a serem valorados e valorizados.

O que se observa € que muitos estigmas sociais foram criados e perpetuados, nao
sendo facil se desvencilhar de todo um processo de opressdo criado ao longo de séculos.
Apesar disto, Mignolo (2007) defende que a possibilidade de um novo olhar é possivel a
partir de uma perspectiva descolonial, por nos oportunizar um novo olhar. Quanto a isso,
Mignolo (2007, p. 32) entende “[...] que a possibilidade do pensamento decolonial foi
silenciada pelas interpretagdes oficiais” e abre as portas para o conhecimento do outro, a partir
das experiéncias e das memodrias desse outro. Na contemporaneidade, os grupos
historicamente silenciados se unem e reivindicam a ocupacdo de diversos espagos, o
reconhecimento e a valora¢do de suas praticas e de seus bens culturais. No que tange aos
povos afro-americano, enfatizamos a articulagdo dos movimentos sociais.

Nos dias atuais, variados coletivos discutem a necessidade da representatividade negra
nos espacos e setores da sociedade. Contudo, muito ha a avancgar. Experimente ir a uma loja
de brinquedos comprar uma boneca negra, possivelmente vocé terd dificuldades para
encontrar uma e, quando encontra, sdo bonecas com tracos refinados, ou melhor,
“embranquecidas”. Isso ocorre mesmo diante das articulagdes dos grupos negros frente a uma
luta que ja dura anos. Hasenbalg (1982) atenta para a situacdo de invisibilidade imposta aos
negros no Brasil, situagdo que lhes € forcada e reforcada pelos meios de comunicagdo, que
possuem relacdo direta com o processo de construcao identitaria desses grupos.

Nesse sentido, Maldonado-Torres (2007) reforca o que afirma Quijano (2005) a

respeito da colonialidade:

A mesma se mantém viva em manuais de aprendizagem, no critério para um bom
trabalho académico, na cultura, o sentido comum, na autoimagem dos povos, nas
aspiracdes dos sujeitos, € em tantos outros aspectos de nossa experiéncia moderna.
De uma forma, respiramos a colonialidade na modernidade cotidianamente.
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131, tradu¢ao nossag).

¥ La misma se mantiene viva en manuales de aprendizajes, en el criterio para el buen trabajo académico, en la
cultura, el sentido comin, en la auto-imagem de los pueblos, en las aspiraciones de los sujetos, y em tantos otros
aspectos de nuestra experiéncia moderna. En un sentido, respiramos la colonialidad en la modernidade
cotidianamente. (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131).
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A “ocultacdo” e a inferiorizacdo dos povos originarios, afro-latino-americano,
mulheres e outros se deu em varios espagos, bem como o sufocamento de suas
potencialidades. Mas, esses grupos se unem a cada dia, mostram suas potencialidades e
reivindicam espacos de representatividade. Cabe lembrar, que grupos ligados as questdes de
género e sexualidade — LGBTI - se inserem, atualmente, nesse debate, mas ndo € a nossa
intencdo aqui adentrar nessa discussdo, até mesmo por limitagdes da pesquisa. Assim,
percebe-se que as marcas deixadas pela colonialidade sdo profundas, no entanto, uma
mudanca de olhar estd em curso e penetra diversas pautas.

Referindo-se ao processo de desvalorizagdo do negro colonizado, porém com uma fala

atual, Munanga observa que:

Além da teoria existe a pratica, pois o colonialista ¢ um homem de acdo, que tira
partido da experiéncia. Vive-se o preconceito cotidianamente. Conjunto de condutas,
de reflexos adquiridos desde a primeira infancia e valorizado pela educacdo, o
racismo colonial incorporou-se tdo naturalmente aos gestos, as palavras, mesmo as
mais banais, que parece constituir uma das mais solidas estruturas da personalidade
colonialista. (MUNANGA, 2012, p. 33).

O processo empreendido na América deixou marcas profundas no territério. A
segregacdo socioespacial, com viés econdmico e racial, € muito presente nas cidades e nas
relacdes de trabalho, as politicas patrimoniais tendem a valorizar determinadas areas e setores
das cidades. Para Grosfoguel (2008), o pensamento de fronteira configura-se como uma
perspectiva epistémica, que vem como resposta aos fundamentalismos (hegemonicos ou
marginais). Para o autor, “O que todos os fundamentalismos tém em comum (incluindo o
eurocéntrico) € a premissa de que existe apenas uma Unica tradicdo epistémica a partir da qual
pode alcancar-se a Verdade e a Universalidade.” (GROSFOGUEL, 2008, p. 44).

José de S. Martins (1993) atenta para a importancia da inclusdo da ideia de
singularidade nos estudos realizados fora da Europa. Isso porque “[...] muitas interpretacdes
desenvolvidas a partir da realidade de outros paises ndo podem ser transplantadas sem mais
nem menos para outras sociedades.” (MARTINS, 1993, p. 28). Ele explica que o posseiro, o
indio, o0 negro e o ex-escravo fazem parte dessa singularidade e devem ser reconhecidos como
sujeitos de conhecimento que atuam em territorio demarcado e situado. Assim, as
festividades, a religiosidade, os habitos e praticas de determinados grupos ja ndo devem ser
tratados como sindnimos de inferiores e atrasados, uma vez que esses sujeitos, ha muito,
lutam pelos seus direitos e pela manutencio de suas tradi¢des. E na esteira deste debate sobre

modernidade/colonialidade que Costa (2016, 2017) apresenta o conceito de patriménio-

territorial.
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Mesmo diante dos esfor¢os de grupos que se denominam superiores para produzir a
nao-existéncia dos povos originirios e dos afro-americanos, estes se mostram ricos em
referéncias culturais. Assim, um dos objetivos da proposta de Costa (2016, 2017) para a
ativacdo do patriménio-territorial € visibilizar ou dar notoriedade enddgena as referéncias
culturais e simbdlicas desses grupos. Este autor atenta que: “O patrimOnio-territorial resgata,
situa e ressignifica, espacialmente, o que resiste na América Latina: do indio sacrificado, do
negro escravizado, da mulher oprimida, da cultura popular desprestigiada, dos recursos
territoriais expropriados, ou seja, aquela “face oculta” da modernidade.” (COSTA, 2016, p.
07). Desse modo, o presente estudo traz para o centro da discussdo o patrimoOnio-territorial
como categoria que abarca tanto as referéncias culturais quanto simbdlicas afro-latino-

americanas.

1.2. AFRICANOS NA AMERICA LATINA: ESCRAVIDAO, MERCADORIA E O MITO DA
PASSIVIDADE

Falar a respeito dos povos africanos trazidos para a América e sobre a riqueza cultural
destes povos requer prudéncia, uma vez que eles provinham de diversos pontos do continente
africano e representavam uma ampla pluralidade cultural. Por esse motivo, ndo se pretende
abarcar toda a histéria dos povos africanos neste estudo, haja vista que tal tarefa fugiria ao
escopo da pesquisa. O que se pretende € apresentar alguns acontecimentos como: a vinda
forcada dos referidos povos para a América, sua relacio com o sistema escravista € com o
comércio, os usos dados a esses povos, € 0s mitos a respeito do comportamento dos africanos,
dentre outros. Esses acontecimentos estavam muitas vezes interconectados, contribuindo para
o ocultamento da diversidade e da riqueza cultural dos povos africanos. Mas, mesmo diante
das inimeras tentativas de invisibilizacdo das manifestagdes culturais desses grupos, elas
ainda se fazem presentes no dia a dia e nos hébitos dos latino-americanos.

Estima-se que, entre os séculos XVI e XIX, cerca de 12,5 milhdes de africanos
embarcaram forcadamente rumo as Américas. Calcula-se que, em 1792, dos 102 mil cativos
desembarcados na América, cerca de 31 mil desembarcaram no Brasil. O auge dessa
empreitada ocorreu no ano de 1829. Neste ano, o nimero girou por volta de 106 mil cativos
desembarcados na América, sendo 73 mil s6 no Brasil’. Estes nimeros mostram a poténcia do

comércio alicercado no trabalho escravo. Segundo Helena T. Lopes, José J. Siqueira e Maria

? Dados disponiveis em: <www.slavevoyages.org/>. Acesso em: 30 de outubro de 2017. (ntimeros aproximados).
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Beatriz Nascimento (1987, p. 16) “O tréafico negreiro — verdadeira diz’lspora10 negro-africana —
responsabilizou-se pelo abastecimento regular de mao-de-obra e se constituiu de copiosa fonte
de renda mercantil que envolvia interesses na Europa, América e Africa.”. Ja Herbert S. Klein
e Ben Vinson III (2015) atribuem aos espanhdis o uso inicial da mao de obra escrava na
América, mas deixam claro que foram os portugueses que estabeleceram “o modelo das
sociedades escravistas” para todas as colonias europeias. Klein e Vinson III (2015) salientam
que o sistema escravista espanhol procurava conciliar os africanos com a heranca indigena ja
existente nos locais, dindmica que nao foi percebida no modelo caribenho e brasileiro. Ou
seja, “O desenvolvimento inicial da escraviddao colonial no México, Peru, América Central e
América do Sul define um sistema escravista na América Espanhola continental, distinto dos
modelos caribenho e brasileiro.” (KLEIN e III VINSON, 2015, p. 74). Mesmo diferentes em
alguns aspectos, € possivel dizer que o ponto em comum entre o sistema escravista espanhol e

portugués era a geracio de renda. De acordo com Mignolo (2005, p. 34):

[...] a economia capitalista mudou de rumo e acelerou seu processo com a
emergéncia do circuito comercial do Atlantico, a transformag¢do da concepgdo
aristotélica da escraviddo exigida tanto pelas novas condicdes histdricas quanto pelo
tipo humano (por ex.: negro, africano) que identificou a partir desse momento com a
escraviddo e estabeleceu novas relacdes entre raca e trabalho. A partir deste
momento, do momento da emergéncia e consolidagdo do circuito comercial do
Atlantico, ja ndo é possivel conceber a modernidade sem a colonialidade [...].

Apesar das diferencas temporais quanto a forma de exploragdo dos cativos na
América, percebe-se, de um modo geral, que os mesmos foram utilizados em trabalhos
semelhantes neste continente. A labuta se dava na agricultura, na mineragdo, nos trabalhos
domésticos € em vérias outras frentes. Um olhar panoramico sobre a situacdo do cativo na
América possibilita a identificacdo de pontos em comuns. Klein e Vinson III (2015), em seus
estudos sobre a escraviddo africana na América Latina e Caribe, abordam a situacdo desses
povos em varias regides e localidades da América Latina e Caribe. Segundo esses autores, 0s
cativos foram utilizados em diversos tipos de trabalho. No Peru, os cativos trabalharam em
jazidas de ouro, na produc¢ao da coca, do trigo, do actcar, do vinho, do mel; nas areas urbanas,
seus corpos eram alugados. No México, os escravos foram fundamentais para a mineracao da
prata, especialmente na segunda metade do século XVI; também foram utilizados nas oficinas

téxteis e como criados domésticos. No Panama, ainda segundo Klein e Vinson III (2015), os

19 “Digspora: Originalmente, a palavra foi usada para designar o estabelecimento dos judeus fora de sua pétria, a
qual se acham vinculados por fortes lagos histéricos, culturais e religiosos. Por extensio, o conceito também ¢é
utilizado para designar os negros de origem africana deportados para outros continentes e seus descendentes (0s
filhos dos escravos na América, etc).” (MUNANGA, 2012a, p. 84-85).
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escravos trabalhavam nas pedreiras, nos trabalhos domésticos, na agricultura e com
artesanato. Nas ilhas do Caribe, os cativos trabalharam nas plantagdes de tabaco, café, acucar.

Com o tempo, ter um escravo ja ndo era privilégio. Lilia M. Schwarcz e Heloisa M.
Starling (2015) atentam que a escravidao como institui¢ao foi tdo disseminada, que padres,
funciondérios publicos, comerciantes e pequenos lavradores passaram a ter escravos. Para essas
autoras, “a escraviddo foi mais que um sistema econdmico: ela moldou condutas, definiu
desigualdades sociais, fez de raga e cor marcadores de diferencas fundamentais, ordenou
etiquetas de mando e obediéncia, e criou uma sociedade condicionada pelo paternalismo e por
uma hierarquia estrita.” (SCHWARCZ e STARLING, 2015, p. 96). Arthur Ramos, em sua

obra a respeito do negro brasileiro, salienta que:

Como para a América do Norte, como para as Antilhas, o negro foi introduzido no
Brasil para mao de obra, nas plantacdes de acticar e algoddo, cacau e café, nas zonas
agricolas de Pernambuco, Bahia e Rio, a principio, depois Maranhdo e estados
limitrofes, e por fim nas zonas centrais de mineracdo. (RAMOS, 2001, p. 24).

Para Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), o trafico negreiro, no Brasil, era
estimulado por proprietarios de engenhos, fazendas, estancias e minas. Tais autores afirmam
que os escravos eram amplamente utilizados nas cidades, em atividades domésticas e
econOmicas, configurando fonte de renda para o senhor, uma vez que o trabalho do escravo
“[...] pagava ndo somente sua manuten¢do como criava a renda para o escravista, além de, ao
longo de alguns anos, recuperar o capital inicial investido em sua compra.” (LOPES,
SIQUEIRA e NASCIMENTO, 1987, p. 14). O Brasil esteve subordinado ao sistema
mercantilista metropolitano durante a fase colonial do escravismo, porém, os elementos
estruturais do escravismo colonial permaneceram mesmo apoés a independéncia politica, sendo
que, “[...] j4 em pleno século XIX, a subordina¢do ao mercantilismo foi substituida pela
subordinagdo ao sistema plenamente capitalista, em sua fase industrial.” (LOPES, SIQUEIRA
e NASCIMENTO, 1987, p. 15). Ainda, segundo estes autores, muitos estudos a respeito da
histéria do escravismo colonial no Brasil sofreram influéncia de uma perspectiva unilateral
que privilegiava a historia contada pelo dominador, encobrindo, dessa forma, a histéria dos
grupos subalternizados.

As estratégias de dominacdo empreendidas pelos europeus foram as mais diversas,
com contornos na atualidade por meio das colonialidades do poder, do saber e do ser.
Segundo Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), o fato da escraviddo no Brasil ter sido
realizada com negros, propiciou a criagdo de um esteredtipo racial que se apresenta

profundamente enraizado na formacgao cultural do brasileiro. Esse esteredtipo reverberou nas
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politicas de prote¢do ao patrimodnio no Brasil, uma vez que as mesmas, por um longo tempo,
ndo consideravam em suas acdes as expressOes culturais ou as referéncias de determinados
grupos, em especial os afrodescendentes.

A historiadora Alessandra R. Lima (2014) observa que a criacdo do Servi¢o do
Patrimonio Histérico e Artistico Nacional — SPHAN, no ano de 1937, institucionalizou os
debates relacionados a cultura e identidades nacionais. De acordo com Lima (2014, p. 8),
naquela época, “A intelectualidade brasileira, em geral vinculada as elites politicas, buscavam
elementos que pudessem sintetizar a “brasilidade”, identificando, principalmente na tradi¢cao
europeia, os aspectos culturais que deveriam compor a narrativa nacional.” Lima (2014) ainda
afirma que, até o inicio da década de 1970, a perspectiva preservacionista brasileira
privilegiava as edificagdes que remetiam a presenca portuguesa colonizadora. Ou seja, ndo
havia interesse por parte do Estado na preservacao dos bens culturais de determinados grupos,
diga-se indigenas e afrobrasileiros, uma vez que os mesmos refletiam um esteredtipo que o
proprio Estado buscava ocultar. Porém, com a ampliacdo do conceito de patrimonio e a luta
constante de diversos grupos étnicos para preservarem suas referéncias culturais, aos poucos,
as referéncias culturais dos grupos subalternizados ganham espaco na agenda governamental.

Falar dos bens culturais das populagdes negras € falar de riqueza e de diversidade, pois

muitos foram os grupos étnicos trazidos para ca. Para Prandi (2000, p. 53-54):

Os povos da Africa Negra sio classificados, grosso modo, em dois grandes grupos
linguisticos: sudaneses e bantos. Os sudaneses constituem os povos situados nas
regides que hoje vao da Etiépia ao Chade e do sul do Egito a Uganda mais o norte
da Tanzania. Ao norte representam a subdivisdo do grupo sudanés oriental (que
compreende os nubios, nildticos e baris) e abaixo o grupo sudanés central, formado
por indmeros grupos linguisticos e culturais que compuseram diversas etnias que
abasteceram de escravos o Brasil, sobretudo os localizados na regido do Golfo da
Guiné e que, no Brasil, conhecemos pelos nomes genéricos de nagds ou iorubas
(mas que compreendem varios povos de lingua e cultura ioruba, entre os quais os
oy6, ijexd, ketu, ijebu, egbd, ifé, oxogbd, etc.), os fon-jejes (que agregam os fon-
jejes-daomeanos e os mabhis, entre outros), os haussas, famosos, mesmo na Bahia,
por sua civilizacdo islamizada, mais outros grupos que tiveram importincia menor
na formagdo de nossa cultura, como os gruncis, tapas, mandingos, fantis, achantis e
outros ndo significativos para nossa histéria. Frequentemente tais grupos foram
chamados simplesmente de minas.

No Brasil, esses grupos se mesclaram forcadamente, pois uma das estratégias
utilizadas pelos lusitanos era misturar os diversos grupos africanos que chegavam ao Brasil.
Essa mistura visava conter e evitar rebelides, insurgéncias e fugas. Segundo Prandi (2000), o
Brasil foi abastecido por escravos de diversos grupos étnicos, que falavam inimeras linguas e

possuiam uma grande diversidade cultural. Uma outra tatica adotada pelos portugueses era
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identificar os africanos tendo como referéncia o porto de embarque, o que dificultava a

identificacdo da localidade de origem. Ou seja:

Uma vez em terras brasileiras, a prépria politica oficial da Coroa, em certos
periodos, propiciava o apagamento das origens culturais, ndo estimulando, com
receio de sublevacdo, o agrupamento de escravos de mesmas origens, embora em
outras épocas buscasse agregi-los para melhor os controlar. (PRANDI, 2000, p. 56).

Essa pratica, além de proporcionar uma mistura entre os diversos grupos étnicos

trazidos para o Brasil, fortaleceu a racializacdo dos povos africanos e o apagamento de suas

raizes. Nesse sentido, percebe-se que:

[...] fora do campo religioso, nenhuma das institui¢des culturais africana logrou

2

sobreviver. Ao contrario, cada contribuicio é o resultado de um longo e lento
processo de dilui¢do e apagamento étnico a tal ponto que, diante de um determinado
traco cultural, embora podendo reconhecer uma origem africana genérica, ainda
assim € dificil, quando ndo impossivel, identificar o povo ou na¢do de que provém.
Tudo ¢é simplesmente Africa, perdidas as diferencas e especificidades. (PRANDI,
2000, p. 59).

Por um outro lado, para Prandi (2000, p. 58), “A cultura africana que assim vai se
diluindo na formacdo da cultura nacional corresponde a um vastissimo elenco de itens que
abrangem a lingua, a culindria, a musica e artes diversas, além de valores sociais,
representacOes miticas e concepgdes religiosas”. Essa diluicdo abriu espaco para o

surgimento” de uma grande e rica variedade de elementos que remetem a cultura africana.

Hé que se observar, também, que os cativos tinham seus corpos comprados, alugados e
tratados, Unica e exclusivamente, como mercadorias. Pratica que demonstra as titicas do
dominador para destituir esses povos de sua dignidade, coisificando-os e objetificando-os.
Dentro desse processo de ocultamento das préticas culturais dos povos africanos,
empreendido pelos lusitanos, a racializacdo dos corpos € um fator significativo, pois se
relaciona diretamente com os esteredtipos que sao perpetuados. David Harvey (2015, p. 165)
nos explica que o “corpo € uma construcdo social” e defende que “[...] ndo existe corpo fora
de suas relagdes com outros corpos, € o exercicio de poderes e contrapoderes entre corpos €
um aspecto constitutivo central da vida social.” Assim, uma das estratégias utilizadas pelo
colonizador foi justamente a exacerbac@o das caracteristicas fenotipicas: cor da pele, cabelo,
tamanho do nariz e outros.

De acordo com Quijano (2005), a criacdo da ideia de raga legitimou as relagdes de

dominacdo que foram impostas pela conquista, pois:
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[...] significou uma nova maneira de legitimar as ja antigas ideias e préticas de
relacdes de superioridade/inferioridade entre dominantes e dominados. Desde entdo
demonstrou ser o mais eficaz e duravel instrumento de dominagdo social universal,
[...] os povos conquistados de dominados foram postos numa situa¢do natural de
inferioridade, e consequentemente também seus tracos fenotipicos, bem como suas
descobertas mentais e culturais. (QUIJANO, 2005, p. 107-108).

Desse modo, os europeus “facilitaram” a identificacdo dos grupos e/ou sujeitos que
seriam subalternizados, proporcionando assim a ocultagdo das diferengas e a inferiorizacao de
tudo que estava relacionado com este corpo. Essa racializacdo dos corpos associou diversos
grupos étnicos a uma unidade. No caso dos africanos, Munanga (2012a, p. 35) afirma que
“Todas as qualidades humanas serdo retiradas do negro, uma por uma. Jamais se caracteriza
um deles individualmente, isto é, de maneira diferencial. Eles sdo isso, todos os mesmos”.
Essa racializacdo e unificagdo que objetivava apagar as diferencas, inferiorizar e coisificar os
grupos africanos diz respeito a um projeto de dominagdo, que buscava e busca manter no
poder uma elite. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987, p. 13) observam que “[...] no Brasil —
assim como nos demais paises da América onde se consolidou este tipo de sociedade colonial
— a escravidao imediatamente ganhou uma conotac¢do racial, devido as peculiaridades €tnicas
do povo negro e as condi¢des a que se tentava submeté-lo.” A afirmac¢do desses autores, nos
permite destacar que o povo negro € submetido as condi¢des de precariedade, no passado e
nos dias de hoje. O que, por outro lado, também nos possibilita perceber que existe nas
cidades contemporaneas uma intensa segregacdo socioespacial, fruto de processo historico,
que “empurra’” para as periferias e suburbios, principalmente, os negros e os pardos.

Além de misturarem os grupos étnicos, racializarem 0s corpos negros e apagarem as
especificidades dos povos africanos, os europeus impunham outros meios de dominag¢do. Uma
das estratégias era a alteracdo do nome do cativo por nomes cristdos. No caso do Brasil, a
grande maioria dos cativos eram do sexo masculino, havendo, devido ao trabalho
desenvolvido, preferéncia por este género. Schumaher e Vital Brazil (2007) afirmam que as
mulheres correspondiam a um contingente 20% inferior ao nimero de homens transportados,
sendo seu apresamento condicionado a oferta e a demanda por cativos do sexo masculino.
Apesar de desembarcarem em menor nimero, as mulheres tiveram um papel fundamental em
relacdo a manutencdo, a ressignificac@o e as praticas de resisténcia empreendidas pelos povos
negros. Schumaher e Vital Brazil (2007, p. 22) afirmam que, “Ao chegarem como cativas ao
Brasil, as africanas recebiam nomes cristdos e, da noite para o dia, deveriam virar Marias,
Evas e, ironicamente, Felicidades.” Enfatizam que essas mulheres, apesar da troca for¢ada de

seus nomes, resistiram, ao afirmarem que “[...] a grande maioria de africanas resistiu e
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preservou seu nome de origem, assim expressando, entre 0os seus, uma parte significativa de
sua identidade étnica ou religiosa. Os nomes cat6licos eram utilizados apenas nas relacdes
com os colonizadores.” (SCHUMAHER e VITAL BRAZIL, 2007, p. 22). Essa pratica
configurava-se como uma forma de resisténcia.

De acordo com Edir A. D. Pereira (2014), as formas cotidianas de resisténcia
caracterizam a resisténcia ndo-violenta como r-existéncia. Percebe-se que as mulheres,
mesmo chegando em nuimero menor com relagdo aos homens, de um modo geral,
participaram ativamente da vida doméstica e, mais tarde, da vida comercial em varias regides
do Brasil. Ha que se atentar que as relacdes territoriais envolvem relacdes de poder e reagdes
a este poder. A passividade e a aceitacdo cegas nem sempre estdo presentes nas relagdes de
mando. “Onde ha relagcdes de poder, em cada territério substantivado, hd condi¢des para a
resisténcia, para a insurreicao e movimentagdo.” (SAQUET, 2015, p. 135). Cabe destaca que,
segundo Ramos (2001), os europeus, ditos brancos, tentaram apagar a histéria dos negros de
vérias formas, favorecendo a historia contada pela perspectiva do dominador. Uma das formas
utilizadas foi “A destruicdo dos documentos histéricos, determinada pelo Ministério da
Fazenda, em circular n° 29 de 13 de maio de 1891, [...]” (RAMOS, 2001, p. 25). Para Ramos
(2001), a destruicdo dos documentos inutilizou as tentativas de se contar, em numeros
estatisticos, a real histéria da escravidao no Brasil.

Para Quijano (2005), a ideia de raca produz novas identidades historicas, além disso, a
raca e a divisdo do trabalho foram estruturalmente associados e reforcam-se mutuamente, o
que gerou uma sistematica divisdo do trabalho, na qual o negro foi reduzido a escravidao. O
autor afirma que inferioridade racial culmina na ideia de que o negro ndo era digno de ter um
pagamento, sendo tratado unicamente como mercadoria € como um bem sempre a disposi¢ao
de seu amo. Os membros integrantes da chamada raca dominante, composta pelos espanhdis e
portugueses, podiam receber saldrio, ser comerciantes e agricultores independentes. “A
distribuicao racista do trabalho no interior do capitalismo colonial/moderno manteve-se ao
longo de todo o periodo colonial.” (QUIJANO, 2005, p. 108).

Inimeras foram as tentativas de coisificagdo dos negros africanos, isso porque eles
eram tratado como mercadoria. “Na América a escravidao foi deliberadamente estabelecida e
organizada como mercadoria para produzir mercadorias para o mercado mundial e, desse
modo, para servir aos propdsitos e necessidades do capitalismo.” (QUIJANO, 2005, p. 115).
Quijano diferencia colonialismo de colonialidade; j4 Grosfoguel (2008), utiliza a palavra
“colonialismo” para referir-se as “situacdes coloniais” adotadas pela administra¢do colonial, e

o termo “colonialidade” para referir-se as “situagdes coloniais da atualidade”. Este autor
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esclarece que ‘“Por “situagdes coloniais” entendo a opressdo/exploracao cultural, politica,
sexual e econdmica de grupos étnicos/racializados subordinados por parte de grupos étnicos-
raciais dominantes, com ou sem a existéncia de administragdes coloniais.” (GROSFOGUEL,
2008, p. 56). Percebe-se que, mesmo diante dessas estratégias, 0s negros resistiram a opressao
que lhes foi imposta. A anélise de Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) mostra que esses
povos desenvolveram estratégias que enfatizavam a predominancia do humano diante da
coisificagcdo de sua existéncia social e econdmica. Tendo o Brasil como exemplo, os referidos

pensadores afirmam:

No Brasil, os negros demonstraram com evidéncia o fato, por jamais se entregarem
absolutamente ao sistema opressor: a resisténcia visceral ao trabalho, a morte, o
assassinato de senhores e feitores, as fugas, os quilombos, a resisténcia étnica e as
rebelides foram as formas mais frequentemente usadas para demonstrar que a
contradicdo coisa e pessoa somente existia na cabeca dos fildsofos e juristas.
(LOPES, SIQUEIRA e NASCIMENTO, 1987, p. 13).

As estratégias de dominacdo encontraram respostas, por meio de insurrei¢des, da
constituicdo dos quilombos, dos assassinatos dos senhores, dos abortos e outras praticas. E
possivel dizer que tais respostas eram a verdadeira materializacdo da ndo passividade desses
povos. Mesmo com o fim da escraviddo, ndo houve uma grande mudanga estrutural na
condicdo do negro. Para Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), o fim da escraviddo abriu
espaco, no Brasil, para a constituicdo de uma ideologia discriminatéria, a qual idealizava um
tipo nacional. A partir desse momento, “O progresso passa a ser visto pelas classes
dominantes como consequéncia do branqueamento da populagdo. Numa sociedade de maioria
negra, mulata, curiboca e de mamelucos, o ideal escolhido como superior foi o branco.”
(LOPES, SIQUEIRA e NASCIMENTO, 1987, p. 21). Esse ideal refletiu-se, mais a frente,
quando da implantacdo de politicas patrimoniais no Brasil, na selecdo dos bens que seriam
considerados patrimonios. Nesse sentido, Lima (2014, p. 8) observa que “Pelo menos até a
década de 1970, a politica de preservacao no Brasil esteve restrita a protecdo fisica dos bens
culturais e a valorizacdo dos padrdes artisticos e estéticos europeus.” Ou seja, a valorizacao

desse tipo de bem favoreceu o esquecimento de outros bens, em especial os vinculados as

culturas afro-brasileira e indigena.

1.3. AFRICANOS NO BRASIL: ALICERCE SOCIAL, MESTICAGEM E RESISTENCIA

Os brasileiros de hoje ja se autodeclaram, em sua maioria, pretos ou pardos. Dados do

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE mostram que em 2014, 53,6% dos
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brasileiros se reconheciam da cor preta ou parda. Em 2004, esse quantitativo era de 48,2%.
Ao se observar a distribui¢do regional da populacdo, com base no aspecto cor ou raga, 72,5%
dos nordestinos se autodeclaram de cor preta ou parda. Por ser este um critério de livre
declaracdo, estudiosos como Rafael Sanzio A. dos Anjos (2006a, 2015) acreditam que esse
nimero possa ser bem maior, dado o quantitativo de negros africanos migrados para o Brasil.
Anjos (2006a, 2015) critica a forma como a afericdio do IBGE ¢ feita, agrupando os
individuos (brancos, pretos, pardos, amarelos, indios).

Para o mesmo autor, os métodos oficiais subestimam o quantitativo real de cidadaos
de matriz afro-brasileira. Outro ponto levantado por Anjos (2006a, 2015) diz respeito aos
pardos, pois “[...] a “pardo”, associa-se indefinicdo de sua identidade, de seu lugar na
sociedade e sua referéncia ancestral”, em suma, de sua territorialidade.” (ANJOS, 2015, p.
386). Essa auséncia de defini¢do identitaria ajuda a fortalecer as mais diversas formas de
praticas racistas e discriminatérias associadas aos povos negros, ou seja, estimula as
chamadas “‘situacdes coloniais da atualidade” (GROSFOGUEL, 2008, p.56) . Nesse sentido,
Anjos (2015) afirma que a heranca colonialista ainda estd presente no Brasil, sendo que o
pensamento preconceituoso, relacionado as matrizes africanas no territério € no povo
brasileiro, ainda vigoram.

Pode-se inferir que os dados atuais sdo reflexos do passado. O numero de africanos
desembarcados em solo brasileiro foi de aproximadamente cinco milhdes de individuos'%.
Reginaldo Prandi (2000) acredita que esse quantitativo possa ultrapassar, um pouco, a marcar
de 5 milhdes. Esses nimeros levam autores como Lopes, Siqueira e Nascimento (1987),
Anjos (2006) e Schwarcz e Starling (2015) a afirmarem que fora da Africa, o Brasil é o pais
que mais possui populacdo negra. Conforme € possivel identificar na afirmacdo de Lopes,
Siqueira e Nascimento (1987, p. 12), “Isto explica ter sido o negro maioria demogréfica no
periodo colonial; igualmente explica ter o Brasil, hoje, o maior contingente populacional de
negros do mundo, logo depois da Nigéria.” Seguindo o mesmo entendimento, Schwarcz e
Starling (2015, p. 15) afirmam que “[...] o Brasil pode ser considerado o segundo mais

populoso pais africano, depois da Nigéria”. Depreende-se desses dados que esses povos

1 “Ancestral: Na concepcdo negra africana, o cld, a linhagem, a familia, a etnia sdo unides dos vivos e dos
mortos. Entre os mortos ha defuntos comuns e ancestrais. Estes ultimos sdo os mortos que durante a vida tiveram
uma posicdo social destacada, um rei, um chefe de etnia, um fundador de cla, etc. Origem de vida e
prosperidade, ponto fixo de referéncia, o ancestral esta sempre presente na memoria de seus descendentes através
do culto que deles recebe. Sdo representados materialmente por estituas, pedras e outros monumentos, de acordo
com a diversidade cultural africana.” (MUNANGA, 2012a, p. 83).

"2 Dados disponiveis em: <www.slavevoyages.org/>. Acesso em: 30 de outubro de 2017.



60

exerceram grande influéncia na formacao territorial e cultural do Brasil, mas ainda sofrem
com o racismo e com os efeitos da colonialidade.

Os povos africanos da didspora eram provenientes de diferentes etnias. Os estudos de
Anjos (2006a), a respeito da configuragdo territorial etnoldgica africana no Brasil, mostram
que, no século XVI, a primeira leva de povos africanos pertenciam aos grupos étnicos bantus
e jeje-mina, instalados primordialmente no nordeste brasileiro — Maranhdo, Pernambuco e
Bahia. No século XVII, ocorreu a intensificacdo do trafico negreiro e a utilizagao da mao-de-
obra escrava e negra, expandindo-se para o sudeste e para o centro do pais, com
predominancia, ainda, dos povos bantus e jeje-mina. No século XVIII, quase todo o territorio
J& contava com a presenga dos povos africanos, iorubas-nagod e haussé ja se faziam presentes.
Por fim, Anjos (2006) observa que, apesar da aboli¢do no século XIX, o trafico continuou de
forma clandestina e os grupos africanos ja se encontravam em quase todo o territério

brasileiro. Segundo Ramos (2001, p. 27):

Os “bantos” foram introduzidos em Pernambuco (estendendo-se a Alagoas), Rio de
Janeiro (estendendo-se a Minas e Sdo Paulo) e Maranhao (estendendo-se ao litoral
paraense), focos primitivos de onde se irradiaram posteriormente para varios pontos
do territdrio brasileiro. “Bantos” foram os “angolas”, os “congos” ou “cabindas”, os
“benguelas”, os negros de Mocambique (incluindo os “macuas” e “angicos” a que se
referiram Spix e Martius). As demais denominagdes que tanta confusdo originaram
nada mais sdo do que provincias ou regides do vasto territdrio afro-austral, “habitat”
dos povos bantos.

A multiplicidade de etnias africanas que desembarcou no pais resultou em um
amalgama de habitos alimentares, costumes, tradi¢des, religiosidade. Nesse sentido, Prandi
(2000) atenta que os africanos trazidos para cd ndo constituiam um grupo homogéneo, e

observa:

Nio se tratava de um povo, mas de uma multiplicidade de etnias, nacdes, linguas,
culturas. No Brasil foram sendo introduzidos nas diferentes capitanias e provincias,
num fluxo que corresponde ponto por ponto a propria histéria da economia
brasileira. A prosperidade econdmica estava relacionada a uma intensificacdo da
demanda de mao-de-obra escrava: ndo havia a possibilidade do progresso material
sem que mais negros fossem importados, pois o trabalho era essencialmente africano

e afro-descendente. (PRANDI, 2000, p. 52).
Conforme Moraes (2009), os portugueses quando chegaram em terras brasileiras nao
encontraram uma estrutura interiorizada e nem rede urbana. Tal fato fez com que o territorio
colonial brasileiro fosse ocupado de forma diferenciada do restante, a época, chamado Novo

Mundo. Os lusitanos, com o tempo, fizeram amplo uso do negro africano como escravo. A

populacdo africana instalada no pais, em todas as épocas, exerceu um papel primordial na
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construcdo territorial deste pais. Os anteriormente denominados ciclos econdmicos se
beneficiaram, profundamente, do sistema de trabalho escravista. “A lavoura canavieira e a
producdo de acucar constituiram as atividades econdmicas que sustentaram O processo
colonizador, mantendo-se em crescimento durante todo o periodo colonial.” (MORAES,
2009, p. 109). Entre os séculos XVI e XVIII, os engenhos de acticar, os campos de café,
cacau, fumo e algoddo, e mais tarde a mineracdo, exploraram a mao de obra escravizada.
Cabe lembrar que os negros também exerciam muitos dos servigos urbanos e domésticos. Ou
seja, sem o trabalho negro a economia brasileira ndo funcionaria.

A descoberta de ouro, na atual regido de Minas Gerais, na segunda metade do século
XVII, deslocou o foco e a leva de escravos para essa regido. “O ouro e depois os diamantes
seriam a base desse fendmeno setecentista, e o Brasil mais uma vez inauguraria um modo de
producdo que logo seria reproduzido na América Espanhola.” (KLEIN e III VINSON, 2015,
p. 110). Segundo Klein e Vinson III (2015), a minerac¢do foi toda baseada no trabalho escravo,
nao s6 no Brasil como em outros pontos da América. Ao se referirem a Minas Gerais, em
relacdo a importancia dos negros na constituicao cultural brasileira, Klein e Vinson III (2015,

p. 13) afirmam que:

Em localidades como Vila Rica do Ouro Preto, que nos anos 1740 tinha 20.000
habitantes, bem como em outros centros urbanos da regifo, floresceu uma cultura
barroca surpreendentemente refinada que se expressou em suntuosas exibicdes de
artes plasticas e musicas, saidas, em grande medida, das méaos de artesdos, artistas e
musicos negros.

Outro ponto a ser observado €é a importancia dos povos africanos no desempenho das
tarefas sociais desde o inicio da formacao territorial brasileira, o que € percebido até os dias
de hoje. Schumaher e Vital Brazil (2007) e Schwarcz e Starling (2015) destacam que esses
povos e seus descendentes desempenharam fun¢des indispensaveis para o funcionamento da
sociedade. Trabalharam em diversas areas, tais como: nas charqueadas e ervais do sul; nos
engenhos e pecuaria no nordeste; nas atividades extrativas do norte, nas extensas plantagdes e
extracdo mineral do sudeste. Eles trouxeram de suas terras o saber das técnicas metalirgicas e
da mineragdo. Além de trabalharem nas lavouras, havia os escravos domésticos que
auxiliavam os senhores no dia a dia, eram: cozinheiras, babéas, pajens. As mulheres, além de
terem sua mao de obra explorada, tinham seus corpos abusados sexualmente e seus seios
disponibilizados, pois serviam como amas de leite. Elas também trabalharam como

lavadeiras, na lavagem de diamantes, na colheita e pilagem do café, na fabricacio de farinha e

de chapéu, como benzedeiras e parteiras e como quitandeiras. O certo é que sem a mao de
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obra africana escravizada, em fases diferentes, o Brasil ndo teria prosperado. De acordo com

Lopes, Siqueira e Nascimento (1987, p. 17-18):

No Brasil o interesse pelo trafico provinha dos proprietarios de engenhos, fazendas,
estincias e minas. Também nas cidades era regra geral o uso de escravos nas mais
diversas atividades econdmicas e domésticas — alastrando-se as formas de aluguel e
de escravos de ganho. A tal ponto eram importantes as relagdes escravistas nas
cidades que muitas familias brancas tinham na renda extraida do aluguel de seus
escravos a tnica fonte de sobrevivéncia.

Deve-se atentar que a exploracdo imposta aos povos africanos e seus descendentes vai

assumindo novas fei¢cdes ao longo do tempo. O crescimento das cidades leva ao que Prandi

(2000) denomina de “urbanizagdo da escravidao e dos servigos”. Para o autor:

A medida que cresciam as cidades, sobretudo as litoraneas, ja na virada para o
século XIX, desenvolveu-se um mercado de servicos urbano desempenhado pelos
africanos escravos e baseado numa nova forma de espoliagdo, em que os escravos
ofereciam suas habilidades profissionais a quem delas precisava, recebendo
pagamento em dinheiro, destinado ao senhor do escravo, no todo ou em grande
parte. (PRANDI, 2000, p. 55).

Com a urbanizacdo da escraviddo, os negros continuaram a desempenhar tarefas
fundamentais para o desenrolar do cotidiano. Segundo Schwarcz e Starling (2015), eles
desempenhavam as funcdes de: barbeiros, domésticas, ferreiros, pintores, carpinteiros,
cozinheiras, prostitutas e costureiras, dentre outras. Esse quadro ndo mudou muito. Ainda
hoje, em sua maioria, os cargos de porteiro e empregada doméstica, por exemplo, sdo
ocupados por pessoas negras, 0 que mostra a importancia dessas pessoas para o bom
funcionamento da sociedade. Eles representam, ha muito tempo, o verdadeiro alicerce social.

Para Schumaher e Vital Brazil (2007), diversos setores da sociedade brasileira foram
influenciados pela diversidade e pela tradicao cultural dos povos africanos trazidos para ca.
Assim, muitos elementos da cultura brasileira na contemporaneidade possuem raizes no
periodo colonial, sendo que alguns foram criados ou ressignificados por aqui. Os povos
africanos “Influenciaram determinantemente a fé, o falar, o andar, o vestir, o comer, o
festejar, assim como trouxeram sons, cores € sabores que moldaram a maneira de ser do
Brasil.” (SCHUMAHER e VITAL BRAZIL, 2007, p. 16). O cotidiano brasileiro € repleto de
exemplos dessa influéncia. E o caso da feijoada e do samba em suas multiplas formas de
expressdo. Os referidos autores, quando tratam a respeito da alimentacdo oferecida aos
cativos, afirmam: “Carnes, quando servidas, eram geralmente sobras ou de qualidade

duvidosa. Ironicamente o habito que tinham de cozinhar o feijdo com as partes deixadas pelos

escravistas criaria um dos pratos mais populares do Brasil: a feijoada.” (SCHUMAHER e
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VITAL BRAZIL, 2007, p. 39). Prato este tdo presente nos dias de hoje, nos momentos de
lazer dos brasileiros, geralmente acompanhado de um bom samba.

Além de influenciarem na fé, nos sons, na danca, no festejar e nos sabores, eles
também influenciaram na forma de negociar produtos. Sabe-se que as feiras sdo espacos de
negociacdo de mercadorias. Sobre esses espagos, Schumaher e Vital Brazil (2007) evidenciam
que as primeiras feirantes no Brasil foram as mulheres mbundu, provenientes da Africa
centro-ocidental. Essas mulheres, por meio de sua forma peculiar de fazer negdcio,
dominaram por anos o comércio ambulante em Luanda, Angola e no Brasil. Elas foram as
quitandeiras, que além de exporem seus produtos em tabuleiros num ponto fixo de alguma
esquina, saiam caminhando para vendé-los, movimentando assim o comércio. “De origem
quimbundo, o termo kitanda significa mercado, lugar de mercado ou feira e é, também,
amplamente utilizado por outros povos de tradi¢do banta.” (SCHUMAHER e VITAL
BRAZIL, 2007, p. 61). O comércio nas feiras, nos mercados, nas quitandas e nas esquinas
sempre teve forte participacdo feminina no Brasil, elas saiam as ruas a vender seus produtos.
O termo quitanda ainda € fortemente utilizado, especialmente no nordeste brasileiro, além de
ser comum as pessoas venderem seus produtos de porta em porta, nas esquinas ou nas feiras.
A respeito do comércio nas ruas e esquinas, Schumaher e Vital Brazil (2007) observam que
essa forma de negociacdo guarda caracteristicas da africanidade, e citam como exemplo o
oficio de vender alcaraljé13 , que além de ser um comércio desenvolvido na rua, é fortemente
marcado pela participacdo feminina e pela religiosidade.

No tocante a questdo patrimonial, Costa (2016, p. 2) diz que o patrimoOnio-territorial
representa “[...] a historia registrada em simbolos territoriais resistentes a colonialidade do
poder [...]”. Estes simbolos sdo representados pela arte, religido, saberes e modos de vida de
grupos subalternizados, as pesquisas voltadas para o patrimdnio-territorial podem contribuir
identificando, catalogando e mapeando esses bens (COSTA, 2016,2017). E o caso das feiras,
Brasil afora. O Brasil possui diversas feiras famosas, sendo que duas foram inscritas pelo
Iphan no livro de registro de lugar como bens culturais, sdo elas: A feira de Caruaru — PE,
inscrita em 2006, e a feira de Campina Grande — PB, inscrita em 2017. Porém, Costa (2016,
2017) acredita que ainda existem muitas feiras de grande importancia histérica para o local,

mas ndo valoradas.

30 oficio das Baianas de Acarajé foi registrado, em 2005, como patrimdnio cultural imaterial brasileiro,
constando no registro do livro de saberes. Informacao disponivel em:
<portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017.pdf>. Acesso em: 01
de nov. de 2017.
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Além de culturalmente diversificado, o Brasil atual é mestico e plurirracial. Portanto, a
mesticagem € outro topico a ser destacado. Neste ponto, Anjos (2006, p. 15) defende que a
identidade deste pais encontra-se “[...] em processo de reconstrugdo, revela uma estrutura cujo
desafio € assumir decisivamente a nag¢do mestica que formamos. Nesse sentido, a matriz
africana € a principal referéncia étnica e cultural brasileira, mas ainda merece investigacio e
conhecimento que levem a acdes.” Munanga (2006) elucida que a mesticagem pode ser
analisada do ponto de vista populacionista ou raciologista. O autor explica que, do ponto de
vista populacionista, a mesticagem se dd como uma troca de genes de intensidade e durac@o
varidveis entre populacdes, j4 do ponto de vista raciologista, o interesse volta-se para a
mesticagem entre as “grandes racas”, o que torna tal abordagem mais ideoldgica. No caso do

Brasil, Munanga (2006, p. 97) afirma que:

A mesticagem, como articulada no pensamento brasileiro entre o fim do século XIX
e meados do século XX, seja na sua forma biolégica (miscigenacdo), seja na sua
forma cultural (sincretismo cultural), desembocaria numa sociedade uniracial e
unicultural. Uma tal sociedade seria construida segundo o modelo hegemdnico racial
e cultual branco ao qual deveriam ser assimiladas todas as outras ragas e suas
respectivas producdes culturais. O que subentende o genocidio e o etnocidio de
todas as diferencas para criar uma nova raga e uma nova civilizacao, ou melhor, uma
verdadeira raca e uma verdadeira civilizacdo brasileiras, resultantes da mescla e da
sintesedas contribui¢des dos stocks raciais originais. Em nenhum momento se
discutiu a possibilidade de consolidacdo de uma sociedade plural em termos de
futuro, ja que o Brasil nasceu historicamente plural.

A elite brasileira, de acordo com Munanga (2006), preocupou-se com a construcao de
uma identidade nacional que objetivava o branqueamento do povo brasileiro, uma vez que se
viam ameacados pela pluralidade étnico-racial. Esse projeto de branqueamento encontrou
resisténcias, visto que a autoidentidade, segundo Munanga (2006), é um processo € ndo um

produto acabado. Nessa perspectiva, diversas acdes sdo realizadas, em especial aquelas

ligadas aos movimentos negros contemporaneos, que:

[...] tentam construir uma identidade a partir das peculiaridades do seu grupo: seu
passado histérico como herdeiros dos escravizados africanos, sua situacdo como
membros de grupos estigmatizados, racializado e excluido das posi¢des de comando
na sociedade cuja constru¢cdo contou com seu trabalho gratuito, como membros de
grupo étnico-racial que teve sua humanidade negada e a cultura inferiorizada. Essa
identidade passa por sua cor, ou seja, pela recuperacdo de sua negritude, fisica e
culturalmente. (MUNANGA, 2006, p. 15).

Para Anjos (2015), é impreterivel reconhecer que o povo brasileiro possui diferentes
graus de ascendéncia africana e indigena, sendo evidente na populacdo brasileira a

predominancia da referéncia ancestral africana. Percebe-se que as agdes empreendidas ao
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longo da formacao territorial brasileira deixaram marcas e ganham relevo nos dias atuais. A
colonialidade do poder imprime marcas profundas no continente. Assim, ao se observar os
estudos da Cepal (2016), € possivel detectar que o componente étnico-racial € significativo
quando se trata de analisar os indices de pobreza e de indigé€ncia, sendo estes bem maiores
entre os povos indigenas e afrodescendentes. Agregando a este componente a questdo de

género e associando-os ao mercado de trabalho, observa-se que:

O desemprego é dos principais indicadores de exclusdo do mercado de trabalho e
afeta em maior medida as mulheres e os jovens. Ao incorporar a dimensao étnico-
racial, se constata que este fendmeno alcanga propor¢des mais altas entre as pessoas
afrodescendentes, em especial as mulheres e os jovens destes grupos. (CEPAL,
2016, p. 37, tradugdo nossam).

Para Alex Ratts (2003, p. 14), “No espaco urbano sobretudo das grandes cidades
configuram-se territérios étnicos antigos € novos, permanentes e transitorios”. Dessa forma,
sem desconsiderar as inimeras problematicas do campo, observa-se que é nas cidades que a
segregacao socioespacial apresenta-se de maneira mais marcante € com consequéncias
danosas para a sociedade. Compartilhamos do entendimento de Haesbaert (2016), a respeito
de uma anélise do territério dentro do entendimento de que o mesmo deve se compreendido
dentro de uma perspectiva mais integradora do espaco geografico. O autor defende que deve-
se entender o territério em sentido amplo, onde deve-se levar em conta os varios niveis de
controle e apropriacdo do espaco, ou o que ele chama de “necessidade territorial”. Essa
necessidade vai do nivel fisico ou biolégico ao nivel imaterial ou simbdlico (incluindo-se,
neste nivel, as distingdes de classe socioecondmica, género, grupo etario, étnica, religido e
outros).

Assim, ndo hi como falar da formacao historica, territorial e patrimonial da América
Latina, sem situar a participacdo dos povos africanos e seus descendentes nesse processo, pois
manifestacoes culturais com fortes tragcos, influéncias e simbolismo africanos se fazem
presentes na cultura latino-americana. A nivel nacional, no caso do Brasil, autores como
Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) lembram-nos a respeito da influéncia e da heranca dos
africanos — na arquitetura, na musica, na religiosidade, na iconografia, na linguistica, na

agricultura e em outros setores — na constru¢ao da economia e da sociedade. Influéncias estas,

14 “E] desempleo es uno de los principales indicadores de exclusién del mercado laboral y afecta em mayor
medida a las mujeres y a los jovenes. Al incorporar la dimensioén étnico-racial, se constata que este fendémeno
alcanza proporciones mas altas entre las personas afrodescendentes, en especial entre las mujeres y los jévenes
de estos grupos.” (CEPAL, 2016, p. 37).
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muitas vezes, nao contadas, mas percebidas e presentes ainda nos dias de hoje. Lélia Gonzalez

(1982, p. 18) destaca que:

Os diferentes valores culturais trazidos pelos povos africanos que para ci vieram
(iorubas ou nagds, daomeanos, malés ou muculmanos, angolanos, congoleses,

N

ganenses, mog¢ambicanos, etc.), apesar da reducdo a ‘“igualdade”, imposta pela
escraviddo, ji nos levam a pensar em diversidade. Além disso, os quilombos,
enquanto formacdes sociais alternativas, o movimento revolucionario dos malés, as
irmandades (tipo N.S. do Rosério e S. Benedito dos Homens Pretos), as sociedades
de ajuda (como a Sociedade dos Desvalidos de Salvador), o candomblé, a
participagdo em movimentos populares etc., constituiram-se em diferentes tipos de
respostas dados ao regime escravista. Por outro lado, que se pense nos “ciclos” da
economia e seus deslocamento (ndo s6 da populacdo escrava, mas dos centros de
decisdo politica), assim como nas diferengas regionais que dai resultaram.

Diante de intimeras estratégias de ocultamento desses povos, eles se uniram, se
reinventaram ou criaram particularidades. O que nos possibilita falar da pluralidade das
resisténcias que se manisfestaram e manifestam com diferentes contornos. Para Pereira (2014,
p. 18), “Nem sempre a resisténcia necessita fazer alarde, barulho, ganhar relevo, tornar-se
explicita, criar grandes agitagdes e abalos sismicos.” Assim, mesmo diante de tentativas de
silenciamento, ocultag¢do e até embranquecimento de certas manifestacdes culturais, 0s povos
africanos resistiram de inimeras formas. Eles trouxeram seus costumes, praticas religiosas,
culinéria, lingua, tradi¢do agricola de subsisténcia, transmissao oral do conhecimento, danca e
outros elementos os quais constituem a heranca deste povo e se “materializam” de inimeras
maneiras. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) observam que a musicalidade, a danga, os
cantos e os instrumentos musicais dos negros estao presentes em folguedos com o Reisado, a
Congada e o Maracatu, o que mostra a influéncia desses povos em algumas expressoes
culturais do Brasil. Raffestin (1993) afirma que o poder, por manifestar-se por ocasido de uma
relacdo, associa-se a resisténcia. Portanto, alguns grupos desenvolvem estratégias de reacdo a
imposicao do poder. Na acep¢do de James C. Scott (2000), a manutengdo e a reinvencao de
algumas manifestacdes culturais constituem a resisténcia pacifica. O autor refere-se, também,
a chamada resisténcia ativa, essa se d4 por meio da luta, das fugas, das agdes violentas, da
desobediéncia. Como exemplo de resisténcia ativa, podemos exemplificar com a formacao

dos quilombos, as fugas, os abortos e outras formas que serdo abordadas a seguir.
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1.3.1. Alguns apontamentos sobre as diversas formas de resisténcia negra no Brasil

Lutar, sobreviver, conservar e enfrentar sao verbos que remetem ao ato ou processo de
resistir. Para Pereira (2014), resistir, na atualidade, faz parte da ordem do dia e suas formas se
baseiam na constru¢do de estratégias e tacticas territoriais. “Resistir tornou-se, hd muito
tempo, uma pratica cotidiana de agentes em posi¢do desprivilegiada nos varios campos das
relacdes de poder, [...]” (PEREIRA, 2014, p. 17). Resistir € um ato relacional, posto que
envolve mais de um agente, ou seja, algo e/ou alguém que, diante de determinada situagdo,
reivindica, se reinventa e persiste. Foram multiplas as formas de reacdo dos povos negros
contra as atrocidades a que foram submetidos. Neste tOpico, faremos breves apontamentos a
respeito das diversas formas de resisténcia negra no Brasil.

De acordo com Pereira (2014, p. 20), “A resisténcia como “resistir a algo ou alguém”
— como uma “luta contra” — € sempre uma luta situada, resisténcia a dada situacdo.” Nesse
sentido, o professor e Babalorix4 brasileiro Ruy do Carmo P6voas (2012) observa que a
resisténcia do negro no Brasil assumiu configuracdes multiplas e pode ser tratada de acordo
com o viés que se deseja enfatizar. PGvoas (2012) ainda nos lembra que a variedade de etnias,
a trajetéria de conscientizacdo politica e a resisténcia linguistica, artistica e religiosa
constituem algumas da inimeras formas de resisténcia adotada por estes povos.

Os quilombos, as insurgéncias, as fugas, o sincretismo, as estratégias de ocultamento
religioso representam algumas téticas utilizadas no passado. Porém, algumas praticas
assumidas pelos negros, como as festas, a musica, a dancga e a religiosidade, préticas estas
que, de certa forma, compunham as atitudes de resisténcia empreendidas por determinados
grupos, se ressignificaram, fundiram-se a outras referéncias culturais e se reinventaram,
integrando-se as praticas de resisténcia contemporanea. Ao abordar a respeito de algumas
praticas de resisténcia, James C. Scott (2000, p. 45, traducdo nossa) busca mostrar que “[...]
nem as formas cotidianas de resisténcia, nem a insurrei¢cao ocasional se podem entender sem
ter em conta os espacos sociais fechados nos quais essa resisténcia se alimenta e adquire
sentido."””

Assim, além de situar e contextualizar as praticas de resisténcia, € indispensavel citar a
atuacdo das mulheres nesse contexto, pois elas exerceram e exercem um papel fundamental
nesse campo. Atuaram e atuam em varias frentes — no lar, na educacdo, no comércio, nos

terreiros de candomblé e em vérios outros setores. Permaneceram, persistiram, reinventaram e

15 “[...] ni las formas cotidianas de resisténcia, ni la insurreccién ocasional se puden entender sin tener em cuenta

los espacios sociales cerrados em los cuales esa resisténcia se alimenta y adquiere sentido.” (SCOTT, 2000, p.
45).
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resistiram a toda forma de opressdo, e o fazem ainda hoje. No caso desta pesquisa,
observaremos que a comunidade Xambd de Olinda-PE, foco deste estudo, iniciou a sua
resisténcia via religiosidade por maos femininas. Com o tempo, novas questdes relacionadas
ao cotidiano se apresentaram, levando o grupo a estabelecer novas estratégias que visaram a
preservacdo do patrimonio da comunidade e a permanéncia do grupo no territdrio por eles
ocupado. A resisténcia negra se materializou e se materializa de muitas maneiras no territorio.
Segundo Haesbaert (2016), embora o territério possua variadas dimensdes de andlise e seja
variavel em suas manifestacoes, ele deve ser definido, tomando como referéncia as relacdes
sociais e o contexto historico no qual esta inserido.

A historia da resisténcia dos negros no Brasil vem de longa data. Tendo como foco o
estudo dos territérios quilombolas, a gedgrafa Simone Rezende da Silva (2012b, p. 6) sinaliza
que “A histéria do negro no Brasil ndo se constitui somente de submissao, houve [...] diversas
formas de resisténcia negra a escraviddo como revoltas, fugas, assassinato de senhores,
abortos, mas a que nos interessa, pois trata-se da materializacdo da resisténcia negra, sao os
territorios de quilombos.” Segundo Schwarcz e Starling (2015), a escraviddo fez-se presente
em todo o territorio brasileiro, desde o principio os africanos fugiram e se rebelaram. As
autoras observam que os quilombos perduraram enquanto durou o escravismo. Nesse
contexto, o cotidiano do periodo escravista era marcado pela violéncia, pelas fugas, pelo

assassinato de feitores e senhores e pelas insurrei¢des organizadas. Afirma-se que:

A resisténcia escrava eu origem a mocambos ou quilombos guerreiros, surgidos na
América portuguesa a partir do século XVI. [...] O uso de “quilombo” para designar
agrupamentos de cativos fugidos se generalizou depois de Palmares [...] o maior e
mais persistente agrupamento de quilombos que existiu no pais -, e a palavra foi
mais empregada no século XVIII. De tao temerosas, as autoridades portuguesas logo
proibiram a aglomeragdo de mais de seis escravos fora do trabalho. (SCHWARCZ e
STARLING, 2015, p. 98).

Os primeiros quilombos que se tem noticia, no Brasil, localizavam-se no nordeste.
Esses territorios representavam a “liberdade”, o desvencilhar da violenta sociedade
escravocrata, ou seja, a ruptura com as ‘“‘situacdes coloniais” (GROSFOGUEL, 2008),
impostas a este grupo. Além de representarem a resisténcia negra contra a opressao sofrida, os
quilombos também eram espacos de convivéncia e negociacdo. Schwarcz e Starling (2015)
atentam que os quilombos geralmente surgiam em locais de dificil acesso e representavam
uma resposta de resisténcia ao sistema escravocrata implantado na América, porém,

paradoxalmente, alguns quilombos estabeleceram relacdes de trocas e produtos com as

localidades proximas.
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Os escravizados ndo se resignaram, eles recriaram seus costumes, adotaram os
costumes do dominador, negociaram com seus senhores, reivindicaram o direito de cantar,
dancgar e ter folga, queriam cultuar seus deuses, cuidar de suas criangas. “Para fugir da
condi¢do de ‘peca’, os escravizados procuraram nas brechas do sistema espagos para recriar
suas culturas, inventar desejos, sonhar com a liberdade e com a reacdo.” (SCHWARCZ e
STARLING, 2015, p. 97).

Percebe-se que o passado e sua heranga ainda se fazem ativos, culturalmente, no
presente. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) lembram-nos que diversas manifestacoes
culturais brasileiras possuem raizes e se constituem como uma heranca dos povos africanos no
Brasil, mesmo que ressignificados. Tanto a musica, quanto a danca foram maneiras utilizadas
por estes povos para terem ‘“voz”. Para José de Souza Martins (1993), os negros e os
indigenas foram sistematicamente emudecidos, porém o0s que resistiram aos conquistadores
“falaram” por meio da musica e da danca. Por um bom tempo, no Brasil, as manifestacdes
culturais provenientes desses grupos foram tidas como culturas inferiores ou folclorizadas.
Grosfoguel (2008) e Munanga (2012b) reiteram que a organizacdo da populacdo em raga cria
uma ordem hierarquica de povos superiores e inferiores. Essa hierarquia encontra reflexo nas
manifestagdes culturais dos povos subalternizados. Os povos originarios da América e os
povos africanos trazidos para ca forcadamente desenvolveram estratégias para continuar com
suas praticas. Muniz Sodré (1998) afirma que, na contemporaneidade, alguns aspectos da
cultura negra representam a resisténcia cultural do “continnum africano”, e hoje sa@o
utilizados, inclusive, como afirmac¢do da identidade negra, é o caso do samba e dos terreiros
religiosos, para exemplificar.

Algumas manifestacdes da cultura negra variam de nomenclatura, a depender da
regido onde ocorrem, porém, apesar da variagdo, apresentam caracteristicas comuns. Lopes,
Siqueira e Nascimento (1987) citam algumas dessas manifestagdes, sdo elas: os Reisados (em
Pernambuco e Alagoas), a Congada (em Minas Gerais) e o Maracatu (Pernambuco), que se
apresentam como formas de teatralizacdo negra tradicional. Os batuques, danca usada pelos
povos vindos de Angola, influenciaram fortemente e tomaram novas feicoes através do samba
(Bahia e Rio de Janeiro), coco (quase todo o nordeste), tambor de crioula (Maranhao), tambor
(Piaui), jongo (Sdo Paulo e Rio de Janeiro). Esses autores afirmam que essas dancas sdo
acompanhadas por um importante elemento africano, os tambores. Por vezes denominados de
atabaques, os tambores, segundo Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), sdo denominados de

rum ou ilu (o maior), rupim (o médio) e 1€ (o menor).
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Sodré (1998) afirma que no Quilombo dos Palmares ji era evidente, por meio da
danga, a integracdo dos corpos negros com a musica. “Nos quilombos, nos engenhos, nas
plantacdes, nas cidades, havia samba onde estava o negro, como uma inequivoca
demonstracdo de resisténcia ao imperativo social (escravagista) de reducdo do corpo negro a
uma maquina produtiva € como uma afirmacdo de continuidade do universo cultural
africano.” (SODRE, 1998, p. 12). O mesmo autor diz que os negros tinham o habito de dancar
em circulo, onde batiam palmas, cantavam e em determinado momento efetuavam um aceno
mutuo ou se encontravam, sinalizando que poderiam ser substituidos na roda de danga. Sodré
(1998) e Lopes e Simas (2017) evidenciam que esse ‘encontrdo”, geralmente era dado com o
umbigo, cujo significado em dialeto angolano é semba. Esse ritmo de danga e batuque, mais
tarde, recebera o nome genérico de samba (SODRE, 1998). Ao referir-se ao samba, Sodré
(1998) afirma que a mesticagem dos costumes levou os negros a desenvolverem novas
estratégias de preservacdo e continuidade de suas manifestacdes culturais. Surgem, assim,
variagOes dessa expressao musical. O autor explica que os batuques se incorporaram as festas
de origem branca ou se adaptaram a vida urbana, e que, apés a aboli¢do da escravatura, os
negros buscaram novas formas de comunicag¢do ante a um quadro de urbanizacdo hostil.
Sodré (1998) afirma, ainda, que o negro sempre foi perseguido no Brasil, suas reunides, seus
batuques, sua religido eram alvo de investidas policiais, porém, os negros resistiram e se
reinventaram.

Resisténcia e poder sdo relacionais, um ndo opera sem o outro. De acordo com
Raffestin (1993, p. 53), “Toda relagdo € o ponto de surgimento do poder, e isso fundamenta a
sua multidimensionalidade. A intencionalidade revela a importincia das finalidades, e a
resisténcia exprime o carater dissimétrico que quase sempre caracteriza as relacdes.” Logo, a
resisténcia ndo deve ser entendida como um simples ato de desacordo, ela deve ser entendida
como uma afirmacdo politica e de valores. No tocante a resisténcia cultural negra, Sodré
(1998) propde falarmos de resisténcias. Estas representam “[...] os intocdveis lugares que
rompem as opacidades sociais e individuais instituidas pelo poder.” (SODRE, 1998, p. 56).
Nesse sentido, encontramos o samba como expressdo cultural de resisténcia, porém Sodré
(1998) é contundente ao sustentar que o samba ndo representa uma simples pritica de
contrariedade do poder, ele €, no Brasil, uma tatica de resisténcia cultural e, como resisténcia
musical, passard de simples expressdo musical, para um movimento que representa a
continuidade, um instrumento de luta e de afirmacdo dos valores da cultura negra. O autor
referendado direciona seus estudos para o samba desenvolvido no Rio de Janeiro, mas ¢é

possivel encontrar uma grande variedade de dangas do tipo samba Brasil afora. Neio Lopes e
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Luiz Antonio Simas (2017) citam algumas dessas variacdes, sdo elas: samba de roda'®, samba
de batucada, samba chulado, samba de breque, samba de embolada, samba de gafieira, samba
partido—alto”, samba de terreiro, samba enredo, samba de raiz, samba-can¢do, samba-choro,
samba de coco, e muitas outras dangas que se associam ao samba. Entre as dancas que ainda
conservam a umbigada, identificamos: o catereté, presente no Goids; o caxambu, variante do
jongo, presente em Minas Gerais; o coco de umbigada, no nordeste; € o jongolg, no sudeste.
Todas essas variedades, guardadas suas particularidades, reafirmam o processo de
continuidade, de afirmac@o dos valores da cultura negra e, por isso, representam a luta e a
continuidade desse povo.

No campo do patrimbnio, percebe-se que a valorizagdo de algumas dessas
manifestacdes culturais negras associam-se a revisdo do conceito de patrimdnio ocorrida, no
Brasil, na década de 1970. Nesse sentido, Alessandra R. Lima (2014, p. 7) afirma que “E
nesse momento que as experiéncias de preservacdo passam a representar uma forma
diferenciada de pensar o patrimdnio, entendendo o bem cultural sempre em relagdo aos
grupos sociais aos quais se refere e inserido em um processo dinamico de producdo e
reproducgdo cultural.” Cabe destacar a importancia do reconhecimento oficial de certos bens
culturais, por parte dos Orgdos governamentais competentes. Porém, ainda existem muitos
bens localizados nas periferias urbanas e rurais que ndo estdo mapeados. Neste sentido, Costa

(2017, p. 55) propde que:

[...] os estudos do patrimdnio-territorial devem enaltecer o que resiste — do ponto de
vista cultural e popular — a degenerante colonialidade do poder. A dentncia a
colonialidade ainda viva se fard pela identificacdo do patrimonio material e imaterial
situado nas periferias latinas, primeiramente pelo esfacelamento de estigmas
relativos a indigenas e afrodescendentes, em segundo lugar, pela economia local.

Na esteira do pensamento de Costa (2017), observa-se que, mesmo se reinventando na

arte, a exclusao do negro se processou em diferentes frentes, dando continuidade ao projeto de

19 Em 05 de novembro de 2004, o Samba de Roda do Reconcabo Baiano recebeu do Iphan o titulo de Patrimonio
Cultural do Brasil. O registro do bem foi efetuado no Livro de Registro das Formas de Expressao. Informacio
disponivel em: <portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017.pdf>.
Acesso em: 01 de novembro de 2017.

'7Em 20 de novembro de 2007, as Matrizes do Samba no Rio de Janeiro: partido alto, samba de terreiro e samba
enredo receberam do Iphan o titulo de Patrimdnio Cultural do Brasil. O registro do bem cultural foi efetuado no
Livro de Registro das Formas de Expressdo. Informacao disponivel em:
<portal.iphan.gov.br/uploadas/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017.pdf>. Acesso em: 01
de novembro de 2017.

' Em 15 de dezembro de 2005, o Jongo no Sudeste recebeu do Iphan o titulo de Patriménio Cultural do Brasil.
O registro do bem foi efetuado no Livro de Registro das Formas de Expressdo. Informacdo disponivel em:
<portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017.pdf>. Acesso em: 01
de novembro de 2017.
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hierarquizacdo das racas em superiores e inferiores, como pontuado por Grosfoguel (2008).

Nesse sentido, Sodré (1998, p. 13-14) faz a seguinte afirmacao:

A marginalizacdo sdcio-econdmica do negro ja se tornava evidente no final do
século XIX através da sisteméatica exclusdo do elemento de cor pelas institui¢cdes
(escola, fabrica, etc) que possibilitariam a sua qualificacdo como for¢a de trabalho
compativel com as exigéncias do mercado urbano. Essa “desqualificacdo” ndo era

z

puramente tecnoldgica (isto €, ndo se limitava ao simples saber técnico), mas
também cultural: os costumes, os modelos de comportamento, a religido, e a propria
cor da pele foram significativos como handicapsw negativos para os negros pelo
processo socializante do capital industrial.

Para Grosfoguel (2008, p. 55) “A colonialidade permite-nos compreender a
continuidade das formas coloniais de dominag¢do apds o fim das administragdes coloniais,
produzidas pelas culturas coloniais e pelas estruturas do sistema-mundo capitalista
moderno/colonial.” Mas, mesmo diante da poténcia dos efeitos da colonialidade, algumas
manifestacoes negras ainda se fazem presentes no Brasil. A danca e a musica aparecem em
muitos aspectos da cultura negra e, no campo religioso, essa unido é muito visivel.

As religides de matriz africana no Brasil representam outro elemento do “continnum
africano” e da resisténcia cultural negra. Para Sodré (1998, p. 19), “No interior de formas
religiosas, o ritmo musical era um importante ponto de contato entre essa Africa “em
miniatura”, crioula, e as civilizacdes da Africa Ocidental, Equatorial e Oriental, de onde
vieram os principais grupos étnicos ou “nacgdes” africanas.” De acordo com Sodré (1998), o

som, nas religides africanas € o condutor do axé.

Os terreiros de candomblé (Bahia), xangd (Pernambuco), macumba (Rio de Janeiro),
tambor de mina (Maranh@o), etc, sempre se constituiram em poélos dinamizadores,
ndo apenas das dangas dramdticas brasileiras (maracatus, cheganca, reisado,
congada, bumba-meu-boi, etc) mas também de outras dangas e cantos profanos
(SODRE, 1998, p. 26).

Algumas das chamadas “dangas draméticas brasileiras” (SODRE, 1998) apresentavam
forte associacdo com as religides de matriz africana. E o caso dos maracatus em Recife.
Segundo Guerra-Peixe (1980), a preferéncia religiosa do brincante se faz presente, em muitos
casos, nas letras dos maracatus. O referido autor, em seus estudos, identifica as palavras
jurema, caboclo, aldeia e outras, nas letras do Maracatu-de-orquestra. No caso de
Pernambuco, o maracatu também foi utilizado pelos povos de terreiro, como estratégia de

disfarce para a manutengao de suas praticas religiosas, especialmente no inicio do século XX,

como veremos mais adiante.

' Handicaps: incapacidade, desvantagem, prejuizo, deficiéncia.
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Além da formacao dos quilombos, das revoltas, das fugas, dos abortos, da manutencio
e reinvengdo de dancas e musicas, a resisténcia negra no Brasil também aconteceu pelo viés
religioso. Roger Bastide (1974, p. 26) afirma que “Os navios negreiros transportavam a bordo
nao somente homens, mulheres e criancas, mas ainda seus deuses, suas crencas e seu folclore.
Contra a opressdo dos brancos que queriam arranca-los a suas culturas nativas para impor-lhes
sua prépria cultura, eles resistiram.” A religiosidade africana foi um dos elementos da cultura
desse povo que, por aqui, se reinventou e deu continuidade. O antrop6logo Raul Lody (1987)

estuda o candomblé®

como um modelo religioso que representa uma congregacdo de
sobrevivéncias étnicas da Africa no Brasil. Para o autor, neste pais, esse modelo religioso
encontrou um campo fértil, onde se reinterpretou e se disseminou. Lody (1987) pensa o

candomblé como espaco da memoria africana. Para ele:

O candomblé assume, entdo, a fungdo de manutencdo de uma memoria reveladora
de matrizes africanas ou ja elaboradas como afro-brasileiras, criadoras de modelos
adaptativos [...] A identidade do candomblé segue solucdes étnicas chamadas de
nagdes de candomblé. Ndo sdo, em momento algum, transculturacdes puras ou
simples: sdo expressdes e cargas culturais de certos grupos que viveram encontros
aculturativos intra e interétnicos, tanto nas regides de origem quanto na acelerada
dindmica de formag¢ao da chamada cultura afro-brasileira. (LODY, 1987, p. 10-11).

Bastide (1974) afirma que diversos historiadores defendem que a resisténcia africana
foi tenaz e continua. Destaca que o candomblé € um movimento de resisténcia “cultural” e
uma forma de protesto contra a cristianizacdo imposta e contra a assimilagdo aos valores
brancos. De acordo com Munanga (2012b), os terreiros carregam a memoria, a identidade e a
histéria negras. Para o autor, a palavra candomblé também associa-se ao espago fisico do
terreiro, sendo este territorio étnico e simbdlico, que contribui para a preservacdo da memoria
coletiva plural do Brasil. Para preservar suas praticas religiosas, os adeptos tiveram que
manter segredo a respeito das suas atividades e fazer uso de disfarces, como o sincretismo
religioso. Segundo Bastide (1974) e Lody (1987), os deuses africanos foram associados aos
santos catolicos, sendo comum o uso, entre os adeptos da religido do candomblé, de
expressoes como festa do santo, filho de santo, tenho santo, dentre outras. Também € comum
que alguns adeptos do candomblé frequentem a igreja e assistam a missa. Lody (1987, p. 12)
acredita que “[...] o segredo foi a melhor arma do candomblé para conseguir manter tantos
tracos africanos, como palavras, mdusicas e, principalmente, rituais religiosos, formas

revitalizantes da continuidade e manutengdo do axé,[...].”. A respeito do sincretismo, Bastide

20 Para Lody (1987, p. 8) “[...] candomblé, denominagio originaria do termo kandombile, que significa culto e
oracdo.”
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(1974) observa que as adaptacdes forgadas impostas as religides de matriz afro e as sujei¢oes
levaram as primeiras formas de sincretismo.

O autor fala do sincretismo espacial e do sincretismo Deuses-Santos. De acordo com
Bastide (1974), o sincretismo espacial, também chamado de sincretismo em mosaico, nao €
fusdo, ele situa-se na ordem dos objetos discordantes e € encontrado “[...] tanto em espacos
relativamente vastos, como os candomblés que justapdem pegis®! africanos a capelas
catdlicas, como em espagos restritos, como o do pé voduesco ou dos altares de macumbaszz,
com pedras, garrafas de aguardente, cruzes, estatuas de santos, moringas [...]” (BASTIDE,

1974, p. 143). O sincretismo Deuses-Santos, segundo Bastide (1974) , é o mais estudado:

Pode ser explicado historicamente, pela necessidade que tinham os escravos, na
época colonial, de dissimular aos olhos dos brancos suas cerimoOnias pagas;
dancavam entdo diante de um altar catdlico, o que fazia com que seus senhores,
mesmo achando as coisas esquisitas, ndo imaginassem que as dancas dos negros se
dirigiam, muito além das litografias ou das estatuas dos santos, as divindades
africanas. (BASTIDE, 1974, p. 144).

A resisténcia se d4 por muitas vias, e a religido é uma delas. O fato € que os grupos
negros sempre se articularam e resistiram ao que lhes era imposto pela elite branca. Muitas
sdo as pautas, as reivindicacdes, as estratégias, as formas de luta empreendidas pelos povos
negros, sempre deixando claro que ndo aceitaram e ndo aceitam a repressao que sempre lhes
foi imposta. Para Raffestin (1993) e Marcos A. Saquet (2015), poder e resisténcia relacionam-
se. “As resisténcias inscrevem-se nas relagdes de poder, no entanto, precisam para serem
efetivadas, significar contrapontos, diferencialidades, oposi¢do, inflamando individuos,
grupos e classes sociais em uma unidade-identidade dialogica.” (SAQUET, 2015, p. 135).
Cabe observar que a atuacdo dos movimentos negros foi e € fundamental em diferentes
frentes. No que concerne ao reconhecimento do patrimonio afro-brasileiro, a atuacdo dos
movimentos negros foi primordial. Gonzalez, (1982), Schumaher e Vital Brazil (2007) e Lima
(2014) pontuam uma série de acdes empreendidas por esses coletivos ou que de tiveram
influéncia dos mesmos, tais como: o estabelecimento do dia 20 de novembro como dia

Nacional da Consciéncia Negra; o tombamento de espagos religiosos afro-brasileiros; a

ampliacdo do conceito de patrimonio expresso na Constitui¢ao Federal, por meio do art. 216;

*1 “peji ¢ o termo usual para designar o santudrio ou conjunto de santurios. E um espaco tabu reservado para a
manipulacdo dos objetos nele existentes. Aqueles que zelam e cuidam dos implementos sagrados sdo pessoas
iniciadas e conhecedoras das acdes que empreendem, lidando com as matrizes que ddo ao candomblé a sua
propria vida religiosa.” (LODY, 1987, p. 18).

*2 “Macumba: palavra comum para incluir todas as expressdes socio-religiosas afro-brasileiras. [...] Também o
termo macumba ¢é referente as obrigacdes rituais, congregando objetos os mais diferenciados.” (LODY, 1987, p.
80).
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a criacdo da Fundacdo Cultural Palmares — FCP; o reconhecimento constitucional da
existéncia de terras quilombolas e uma série de outras acdes que refletem a luta dos povos

negros para preservar e difundir referéncias e manifestacdes culturais.

1.4. PATRIMONIO CULTURAL E PATRIMONIO-TERRITORIAL, ‘VISIBILIZACAO” DOS
“INVISIBILIZADOS”

Sao multiplas as andlises a respeito do que vem a ser patrimonio. Patrimdnio de quem?
Patrim6nio para quem? Patrimdnio onde e de onde? Estas sdo algumas indagacdes que devem
permear o “universo” de quem se dispOe a abordar a temdtica em questdo. A ampliacdo do
debate em torno desse conceito fez com que o olhar de diversos profissionais se voltassem
para o tema, destacando-se no meio académico. Porém, fora deste meio percebe-se que o
sujeito local - aquele que vive o cotidiano da cidade, aquele que fard uso do patrimdnio —
ainda associa o termo ao passado, a algo privado ou até mesmo a algo patriarcal, a heranca de
dada classe. Como € possivel observar na fala do senhor Luiz Paulo de Oliveira (2017), o
Lula da Xamba, um dos participantes desta pesquisa, quando indagado a respeito do que seria

0 patrimOnio para ele, 0 mesmo responde:

“[...] patriménio é uma coisa importante e necessdria, entendeu? Olha no caso de
patriménio, esse terreno aqui onde nos estamos, foi minha mde que comprou. [...]
Sim, entdo o que acontece, a questdo de patriménio. Eu fiz esse patrimonio aqui. Eu
fiz. Eu mesmo cavei, eu mesmo fiz o alicerce. Chamava meus colegas e fiz, é o que

acho que era necessdrio vocé ter um patrimoénio. Ter uma casa. Ndo casou ? [pausa]
9923

Ter independéncia [...].

A fala do senhor Lula da Xamba é reforcada pela afirmacdo do antropdlogo José
Reginaldo S. Gongalves (2005, p. 18): “A noc¢do de patrimdénio confunde-se com a de
propriedade, mais precisamente com a propriedade que € herdada, em oposicao aquela que é
adquirida.” Gongalves (2005) destaca os usos sociais e simbolicos dessa categoria. Para ele,
essa categoria analitica pode transitar entre diversos mundos sociais e culturais, além de
assumir varias formas. Autores como Wagner C. Ribeiro (2005) e Gongalves (2005)
reconhecem que as discussdes que tratam do patrimdnio perpassam diversas esferas e ainda
fazem alusdo ao passado, mas atentam que os debates vém evoluindo e se modificando.

Ribeiro (2005, p. 111) argumenta que “E preciso reconhecer novos usos e perspectivas de

2 Entrevista com o Sr. Luiz Paulo de Oliveira, Lula da Xamb4, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria
residéncia do entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, Olinda
(PE), no dia 05 de abril de 2017.
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interacdo com a sociedade que o define a partir de elementos que compdem sua identidade
cultural®*.” Ou seja, é essencial que as andlises em torno do que pode ou nao ser considerado
patrimdnio, para uma sociedade ou uma localidade, se favorecam dos multiplos olhares haja
vista a multiplicidade de atores e agentes envolvidos neste processo.

Ao refletir a respeito da importancia do chamado patrimoénio cultural, percebe-se que
esse conceito vincula-se a varios eixos. Segundo Nestor Canclini (1999, p.17, traducgdo
nossa>), “O patrimonio cultural expressa a solidariedade que une a quem compartilha um
conjunto de bens e praticas que os identifica, mas costuma ser também um lugar de
cumplicidade social”. Este autor observa que, muitas vezes, o patrimonio cultural serve para
reproduzir uma diferenca entre os grupos sociais. Isso porque a escolha de um bem como
patrimdnio € dotada de intencionalidade, o que pode implicar no “esquecimento” de muitos
outros bens e referéncias culturais.

Os estudos de Gongalves (1996, 2005), Canclini (1999), Choay (2006), Castriota
(2009) e Lima (2014) mostram que houve uma evolu¢do, mesmo que lenta, do conceito de
patrimdnio. Esse avango possibilitou a associacdo desse conceito a varios outros, tais como:
identidade, monumento, tradi¢@o e territério, por exemplo. Essa ampliac¢do, segundo Canclini
(1999), permitiu que varias ciéncias passassem a se dedicar a anélise desse objeto de estudo, o
que ocorreu no campo da Geografia. Em suas pesquisas, Choay (2006) demonstra que a no¢ao
de patrimonio inicia-se com a ideia de monumento e evoluiu, lentamente, para a ideia de
conjunto urbano. De acordo com Choay (2006), a no¢do de patrimonio parece possuir poderes
magicos, que transcendem as barreiras do tempo e do gosto, que beneficiam determinados
grupos, ou seja, essa no¢do se encobre de intencionalidades que vao atender a demanda e a
interesses especificos. Choay (2006) explica que, apdés a Segunda Guerra Mundial, ocorreu a
chamada “inflagdo patrimonial’, ou seja, houve um aumento significativo do que seria
considerado patrimonio e passivel de aplicacao de algum instrumento patrimonial por parte do
poder publico. Assim, “A industria patrimonial desenvolveu os recursos de embalagem que
também permitem oferecer os centros e os bairros antigos como produtos para 0 consumo
cultural.” (CHOAY, 2006, p. 224). Em sua andlise, a autora observa que diferentes instancias

do poder publico recorrem a titulagdo patrimonial, a fim de obterem algum tipo de recurso

** “Identidade cultural: Conceito que se usa muito hoje sem saber no fundo o que é. A identidade objetiva,
apresentada através das caracteristicas culturais e linguisticas analisadas pelo cientista social, muitas vezes
confunde-se com a subjetiva, que seria a maneira pela qual o proprio grupo definie-se por outros Os fatores
histéricos, linguisticos e psicoldgicos fazem parte dos componentes essenciais de uma identidade ou de uma
personalidade coletiva.” (MUNANGA, 2012a, p. 86).

* “E] patriménio cultural expressa la solidaridad que une a quienes comparten un conjunto de bienes y practicas
que los identifica, pero suele ser también um lugar de complicidad social”. (CANCLINI, 1999, p. 17).
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com essa pratica. Para Choay (2006), muitos estados, regides € municipios sobrevivem
financeiramente da renda proveniente da exploracdo do seu chamado patrimdnio historico.

Mas essa dinamica também gera efeitos perversos.

A “embalagem” que se dd ao patrimdnio histérico urbano tendo em vista seu
consumo cultural, assim como o fato de ser algo de investimentos do mercado
imobilidrio de prestigio, tende a excluir dele as populagdes locais e ndo privilegiadas
e, com elas, suas atividades tradicionais e modestamente cotidianas. Criou-se um
mercado internacional dos centros e bairros antigos. (CHOAY, 2006, p. 226).

Dessa forma, Henri-Pierre Jeudy (2005) trata a patrimonializacdo como um processo
que, via de regra, busca atender aos interesses do mercado e se associa a chamada
espetacularizacdo das cidades. Percebe-se que os bens que recebem o “carimbo’ patrimonial
encontram-se, em sua grande maioria, em d4reas urbanas. A respeito do processo de
patrimonializacdo dos lugares e da mercantilizacdo patrimonial, Costa (2014) apresenta a

seguinte defini¢do do conceito de patrimonializagdo global:

[...] patrimonializa¢do global, que definimos como sendo o brusco movimento
universal de espetacularizacdo e banalizacdo pela cenarizacdo progressiva dos
lugares promovido pela dialética Estado-mercado, sobre a base das técnicas, da
ciéncia e da informacdo; em sintese, ¢ um processo de ressignificacdo dos lugares
em escala planetdria. H4 uma verdadeira corrida mundial das governangas urbanas e
dos Estados para a insercdo dos bens culturais e naturais ou cidades antigas e
modernas espalhadas pelo planeta, na rede internacional do turismo. (COSTA, 2014,
p. 244).

Em certa medida, Costa (2014) estdi de acordo com Choay (2006), quanto ao

tratamento mercadolégico dado ao patrimonio cultural dos lugares. Para Costa (2014, p. 244):

O processo enunciado como patrimonializagdo global que rebate, indubitavelmente,
sobre os lugares de memoria e da natureza, deve ser considerado produto e produtor
de uma era onde os territdrios da vida coletiva se fragmentam e se articulam para

atender a necessidades e a, sobretudo, desejos particulares muitas vezes foraneos.

Ainda, a respeito do processo de patrimonializacdo global, Costa (2014) afirma que
este processo proporciona uma reconfiguracdo das paisagens e do territorio, visto que €
pautado na légica do dinheiro, da informagao, do comércio e do consumo. O autor toma como
exemplo, para tratar de patrimonializagcao global, as cidades de Diamantina e Ouro Preto. As
duas cidades figuram na Lista do Patrim6nio Mundial. “[...] as a¢des mercantis sobre o
patrimOnio possibilita uma estetizacio e promocdo de eventos culturais divulgados e

privatizados, junto a midializacdo, além de favorecer uma tendéncia a terceirizagao do centro
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— no contexto da patrimonializacdo global e da mercantilizacio da cultura.” (COSTA, 2015,
p. 282). O autor observa que a tendéncia, nessas cidades, € de que os atrativos turisticos
estejam situados nas areas de maior prestigio simbdlico. Cita a Igreja da Ordem Terceira de
Sao Francisco de Assis e 0 Museu do diamante, na cidade de Diamantina, os dois localizados
na area tombada da cidade. Cita também as vesperatas, em Diamantina, € a Semana Santa, nas
cidades mineiras, como exemplo de festas populares que foram transformadas em produtos
turisticos.

A especulagdo e a estetizag@o, para Costa (2015), favorecem o surgimento de novos
comércios e a busca por novas areas residenciais. Isso porque a especulacdo em torno da area
tombada promove a saida das pessoas de menor poder aquisitivo, do centro histdrico e, no
caso de Ouro Preto, a implantacdo de republicas de estudantes nessa area. Este processo
ressignifica os lugares, promovendo fragmentacdes e rupturas, de acordo com a légica do
mercado, “[...] calcada nos aparatos do Estado (organismos nacionais e internacionais de
preservacdo e conservagdo patrimonial) e pelo mercado (agéncias multilaterais do Governo
Global [...]).” (COSTA, 2014, p. 246). Por agéncias multilaterais do Governo Global, o autor
refere-se: ao Banco Mundial, ao Fundo Monetario Internacional, ao Banco Interamericano de
Desenvolvimento e a outras agéncias financeiras.

Percebe-se que a selecdo e a defini¢do do bem que serd considerado patrimonio, ainda
necessita da chancela de determinados Orgdos governamentais, o que pode favorece o
processo de patrimonializagdo (JEUDY, 2005) de determinados bens. Para Canclini (1999, p.
18, traducdo nossa’®), “as diferencas regionais e setoriais, originadas pela heterogeneidade de
experiéncias e a divisdo técnica e social do trabalho, sdo utilizadas pelas classes hegemodnicas

para obter uma apropriacdo privilegiada do patrimonio comum”. Dessa forma:

O patrimonio cultural serve, assim, como recurso para reproduzir as diferencgas entre
os grupos sociais e a hegemonia de quem consegue um acesso preferencial a
producdo e distribuicdo dos bens. Os setores dominantes ndo s6 definem quais bens
sdo0 superiores e merecem ser conservados; também dispdem de meios econdmicos e
intelectuais, tempo de trabalho e de 6cio, para imprimir a esses bens maior qualidade
e refinamento. (CANCLINI, 1999, p. 18, traducao nossa27).

% “Jag diferencias regionales o sectoriales, originadas por la heterogeneidade de experiéncias y la division
técnica y social del trabajo, son utilizadas por las clases hegemdnicas para obtener una apropriacion privilegiada
del patrimonio comuin.”(CANCLINI, 1999, p. 18).

*7 “El patrimdnio cultural sirve, asi, como recurso para reproducir las diferencias entre los grupos socialies y la
hegemonia de quienes logran un acesso preferente a la producién y distribucién de los bienes. Los sectores
dominantes no sélo definen caules bienes son superiores y merecen ser conservados; también disponen de
médios econémicos e intelectuales, tiempo de trabajo y de 6cio, para imprimir a esos bienes mayor calidad y
refinamiento.” (CANCLINI, 1999, p. 18).
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A respeito dos centros historicos urbanos, Maria Tereza D. Paes (2010) atenta que a
refuncionalizacdo dessas areas agregam valor econdmico ao patrimdnio cultural edificado,
acentuam o interesse turistico e, muitas vezes, enobrecem as areas centrais historicas ou as
esvaziam. Essa mesma autora considera que existe um processo de seletividade relacionado a
questdo patrimonial. Tal processo gera inclusao e exclusdo, simultaneamente, visto que os
grupos sociais ndo dispdoem do mesmo poder de compra. Segundo Paes (2010, p. 21): “[...]
enquanto os Centros Histéricos recebem os aportes financeiros para a recuperacdo e
implantacdo de infra-estrutura e servicos de modo a melhor receber os visitantes e os turistas,
grande parte da populacdo local original passa a residir em bairro afastados, [...].” Isso, de
acordo com a autora, favorece o surgimento de novas territorialidade do consumo que impde
uma seletividade social, além de uma valorizacdo do estético e do mercado. Uma das
consequéncias € que, em algumas cidades, a populagdo local é “expulsa” dos centros
historicos e acaba se dirigindo para bairros situados nas periferias, que ndo recebem a atengao
necessaria por parte da municipalidade. Nesse sentido, Costa (2015) observa que a
periferizacdo em cidades inscritas na Lista do Patrimdnio Mundial, relaciona-se, de certa
forma, com o processo de patrimonializacao global.

A patrimonializagdo como processo “[...] € um recurso recorrente para a conservacao
de simbolos e signos culturais, sejam eles monumentos ou objetos aparentemente banais,
cidades, sitios histdricos, paisagens naturais, festas, ritmos, crencas, modos de fazer [...]”
(PAES, 2009, p. 01). Mas, em que medida, essa prética ajuda, efetivamente, na preservacao
de um bem? Estabelecer que um certo bem receberd o titulo de patrimonio, ainda esta ligado
as relagdes de poder e a diferenciacdo social. Nessa perspectiva, Paes (2009, p. 4-5) afirma

que:

Tendo em vista que os bens patrimoniais pertencem a cultura, e que o uso do solo, o
zoneamento, a disputa pela apropriacdo se da pelo planejamento territorial e pelas
estratégias espaciais do mercado, é de fundamental importancia compreender o
poder simbdlico destes bens, e os diferentes interesses que envolvem estas relacoes.
[...] a atual valorizacdo do patrimonio histérico e arquitetdnico legitima a
mercantilizagdo da cultura como um bem distintivo de classe, e toma como
referéncia a valorizacdo contempordnea de indmeras 4reas centrais, com sitios
histéricos urbanos preservados — cendrios de identidades culturais variadas. Estes
sitios, que constituem patrimonios representativos da histéria urbana, acumularam,
na vitalidade do tempo, formas e fun¢des imprescindiveis a formacéo das cidades.

Cabe observar que diversos paises possuem Orgaos responsaveis por responder pela

preservacdo de seus bens culturais. No caso brasileiro, o governo criou, na década de 1930, o



80

Servico do Patriménio Histérico e Artistico Nacional-SPHAN®, O0rgdo responsavel por
reconhecer o patrimdnio histérico e artistico nacional e promover o tombamento e a
conservacgao de certos bens, naquela época. Mais tarde, o SPHAN passa a se chamar Instituto
do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional - IPHAN. Hoje, este 6rgao € uma autarquia
federal vinculada ao Ministério da Cultura — MinC, sendo o encarregado por responder pela
preservacdo do Patrimonio Cultural Brasileiro. Para garantir a preservacdo patrimonial, o
IPHAN faz uso de instrumentos de protecdo e salvaguarda dos bens — materiais e imateriais.
Tombamento, registro e inventdrio sdo alguns desses instrumentos. Cidades como
Diamantina-MG, Ouro Preto-MG, Olinda-PE e Sao Luis-MA sdo exemplos de cidades que
possuem um conjunto urbano tombado pelo IPHAN, s@o as chamadas cidades histdricas.

O debate a respeito do patrimdénio vem se expandindo. Ele deixou de focar somente
nas edificagdes e nos conjuntos arquitetonicos e paisagisticos e passou a destacar a dimensao
menos palpavel materialmente, o chamado patrimonio imaterial. A respeito da materialidade
do patrimonio, Gongalves (2005) observa que a necessidade de se criar uma categoria
“imaterial” do patrim6nio se deve a fato de que algumas modalidades patrimoniais
escapariam a defini¢do convencional atribuida aos prédios e aos momunentos. Gongalves
(2005) critica a atribuicdo de “intangivel” a bens que, para ele, sdo claramente tangiveis e
materiais, como as festas, os lugares, os espetaculos e os alimentos. Gongalves (2005) atribui
essa atual nocdo de patrimOnio a moderna concep¢ao antropoldgica de cultura, onde a énfase
¢ dada as relagdes sociais ou as relacdes simbodlicas, sem exaltagdo dos objetos materiais e das
técnicas.

Para Leonardo Castriota (2009), o discurso patrimonial se redefine e a concepgao
passa a se referir ao conjunto dos “bens culturais” relacionados as diversas identidades
coletivas. Essa redefinicdo do conceito de patrimdnio segue uma tendéncia internacional
iniciada na década de 1970, quando, na Convencdo do Patriménio Mundial de 1972, o
patrimOnio cultural imaterial é definido. A prépria Constituicdo Federal Brasileira, de 1988,
como dispositivo legal, absorve essa expansdo e traz, em seu art. 216, o patrimo6nio cultural
brasileiro como sendo formado por bens materiais e imateriais. A este respeito, Castriota
(2009, p. 12) pontua que “[...] ndo apenas os monumentos ja consagrados, mas diversas
paisagens, tradigdes, expressOes de arte, saberes populares e documentos passaram a ser
reconhecidos como patrimdnio nacional, acompanhando a tendéncia mundial de expansao do

conceito.” Outro dispositivo legal marcante é o Decreto n® 3.551, de 2000, que instituiu o

¥ Lei n° 378 de 13 de janeiro de 1937.
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Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial e criou o Programa Nacional do Patrim6nio
Imaterial-PNPI. De acordo com o IPHAN, “o Registro é um instrumento legal de preservagao,
reconhecimento e valorizagdo do patrimonio imaterial do Brasil.” O IPHAN também
desenvolveu uma metodologia de pesquisa, o Inventario Nacional de Referéncias Culturais
(INRC). Nesse sentido, Castriota (2009) afirma que ja ndo se pode centrar o debate em como
conservar, ¢ necessario voltar os estudos para o que conservar € porque conservar, visto que a
atencdo agora dirigi-se a questdo dos valores.

Assim, objetivando contemplar a diversidade cultural brasileira, os consultores do
IPHAN, quando do uso do inventério, passaram a adotar a noc¢do de referéncia. O uso desta
no¢do relaciona-se aos impasses metodolégicos gerados pelo termo patrimdnio imaterial e
busca contemplar a diversidade da producdo material e simbdlica. Por esse viés, o patrimonio
cultural de determinado grupo sera formado por suas referéncias culturais. Por referéncia

cultural a op¢do aqui adotada serd a estabelecida pelo IPHAN. Segundo este 6rgao:

Referéncias sdo edificacdes e sdo paisagens naturais. Sdo também as artes, 0s
oficios, as formas de expressdo e os modos de fazer. Sdo as festas e os lugares a que
a memoria e a vida social atribuem sentido diferenciado; sdo as consideradas mais
belas, sdo as mais lembradas, as mais queridas. Sdo os fatos, atividades e objetos que
mobilizam a gente mais préxima e que reaproximam os que estdo longe, para que se
reviva o sentimento de participar e pertencer a um grupo, de possuir um lugar. Em
suma, referéncias sdo objetos, praticas e lugares apropriados pela cultura na
construcao de sentidos de identidade, sdo o que popularmente se chama de raiz de
uma cultura. (IPHAN, 2000, p. 29).

Essa mudanca possibilitou que novos bens entrassem na lista patrimonial. O Registro
de Bens Culturais de Natureza Imaterial € realizado em um dos seguintes Livros: dos saberes,
das celebracdes, das formas de expressdo e dos lugares, conforme o Decreto n°® 3.551/2000.
Os bens constantes destes livros recebem o titulo de PatrimOnio Cultural do Brasil. A listagem
dos bens culturais registrados no IPHAN como patrimdnio imaterial é composta por 41 bens,
com abrangéncia variada: local, estadual, regional ou nacional. O ano de 2002, com 2
registros, marca o inicio dos esfor¢cos do IPHAN em proceder o registro desse tipo de bem. O
ano de 2014 é o auge, com o registro de 6 bens. No caso de Pernambuco, os bens registrados
como patrimOnio imaterial e que se configuram como patrimonio cultural do Brasil sdo: Feira
de Caruaru (lugar); Frevo, Roda de Capoeira, Maracatu Nagdo, Maracatu Baque Solto,
Cavalo-Marinho; Caboclinho pernambucano e Teatro de Bonecos Populares do Nordeste —

Mamulengo, Babau, Jodo Redondo e Cassimiro Coco (Formas de Expressdo); Oficio dos
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Mestres de Capoeira (Saberes)”. Lima (2014) acredita que a trajetoria da politica de
preservacdo do patrimOnio, no Brasil, relaciona-se de perto com os bens representativos da
elite, mas essa mesma autora enfatiza a importancia do Registro de Bens Culturais de
Natureza Imaterial, pois este registro € um elemento importante na salvaguarda do patrimonio
cultural afro-brasileiro.

A ampliacdo do conceito de patrimonio e os esforcos dos 6rgdos governamentais — em
suas diferentes esferas — para resguardar os bens, nos permitem constatar a importancia deste

debate. Nessa esteira, concordamos com Gongalves (2015, p. 2018), quando afirma que:

Os patrimo6nios podem simultaneamente servir aos propoésitos da inddstria turistica
em escala planetéria, as estratégias de constru¢do de “identidades”, a formagdo de
subjetividades individuais e coletivas, as reivindicacdes de natureza politica e
econdmica por parte de grupos sociais, ou ainda a politicas de Estado. Mas em todos
esses usos do patrimdnio € possivel perceber determinados modos de imaginar e
gerir as relagdes entre passado, presente e futuro.

Apesar da expansdao do conceito trazer a valorizacdo da “dimensdo viva da cultura”
(CASTRIOTA, 2009) e provocar um deslocamento e multiplicacdo das andlises a respeito da
questdo patrimonial, ainda faz-se necessario olhar para as referéncias culturais e simbdlicas de
grupos como os indigenas e afrodescendentes. Para Grosfoguel (2008, p. 69-70), “A pretensa
superioridade do saber europeu nas mais diversas areas da vida foi um importante aspecto da
colonialidade do poder no sistema-mundo colonial/moderno. Os saberes subalternizados
foram excluidos, omitidos, silenciados e/ou ignorados.” Tal aspecto favoreceu a valorizagcdo
dos bens culturais de determinados grupos — como os bens associados a elite, e a ocultacao ou
silenciamento dos bens associados aos povos origindrios e aos provenientes do continente
africano. Gongalves (2015) destaca que muitos intelectuais que se dedicaram e dedicam aos
estudos do patrimdnio situam-se dentro do aparelho do Estado. Mas este autor segue
afirmando que a ampliac¢do deste conceito retirou, de certa forma, a exclusividade do Estado
na elaboracdo e implementacdo de politicas publicas de patrimdnio, visto que muitos
movimentos sociais, grupos e individuos reivindicam, tomam iniciativas, estabelecem e
contestam os patrimonios culturais.

Assim, apesar do empenho dos 6rgdos governamentais responsiveis pela protecdo e
promocao dos bens culturais do pais, ainda se faz necessario o fortalecimento de estudos que

foquem o olhar nos bens culturais dos grupos subalternizados, e que muitas vezes encontram-

? Informacdes do site:
< portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017>. Acesso: 01 de nov.
de 2017.



83

se distantes das 4reas tombadas e “longe” da mira do mercado. Percebe-se, ainda, que varios
estudos destacam o uso e a normatizacdo do patrimdnio, preterindo a questdo social e o
patrimdnio situado fora do “circuito” dos centros histéricos. Um autor que chama a atengao
para a importancia do artesanato, da musica, da literatura e das festas das classes populares é
Canclini (1999). Tomando como exemplo os grupos indigenas no México, Canclini (1999,
p.18, traducdo nossa’’) afirma que “Os produtos gerados pelas classes populares costumam
ser mais representativos da histéria local e mais adequados as necessidades presentes do
grupo que os fabrica. Constituem, nesse sentido, seu proprio patrimoénio.” O autor também
observa que, apesar das mudancas empreendidas nas politicas patrimoniais de diversos paises
— como a salvaguarda do patrimdnio imaterial —, ainda € baixa a possibilidade dos bens das
classes populares serem reconhecidos como patrimonio cultural e atenderem aos requisitos
necessarios para receberem o ‘“selo” patrimonial. Paes (2010) aponta que o patrimdnio

cultural ndo se fecha em si mesmo. Para Paes (2010, p. 22):

O patrimo6nio, como fato social, é a mediacdo entre o sujeito e o objeto, o material e
o imaterial, o afetivo e a ferramenta normatizadora, a esfera politica e econémica e a
esfera cotidiana. A memoria, ou o tempo, consubstanciado em diferentes escalas e
dimensdes espaciais — os lugares de memoria, as paisagens ou regides culturais, 0s
territérios do patrimdnio — participa de nossos esquemas e formas de estruturar a
interpretacéo simbdlica do mundo e da vida cotidiana.

E na esteira dessa discussdo, do reconhecimento de bens patrimoniais para além do

sitio histoérico, que Costa (2016, 2017) defende a ideia do patrimdnio-territorial, sendo este

7z

constituido por um patrimoénio que ¢é negligenciado, negado e, via de regra, ndo
institucionalizado. Para o referido autor, as obras, os fatos e os sujeitos histdricos, que
resistem nos lugares ou no que ele denomina territérios de excecdo fazem parte da
constituicdo protagdnica dos lugares tomados pela propria elite latino-americana. O autor

ainda afirma que:

O patrimdnio-territorial resiste ao desenvolvimento geografico desigual produto e
produtor de diferencas e de mudancas de escalas (Smith 2007 e Harvey 2004) e a
contradicdo entre o deslindar econdmico e as objetividades sociais [como o direito e
a arte]. [...] a existéncia do patrimonio-territorial independe dos avancos ou da crise
da sociedade global; ele é perpétua resisténcia, pois € parte de sujeitos em situacdo
permanente com o espago; é cultura, matéria, ideia e memoria viva individual e
coletiva, patrimonio periférico ja existente a ser ou ndo ativado. (COSTA, 2016,
p.11-12).

0 “Los produtos generados por las clases populares sueln ser més representativos de la historia local y mds
adecuados a las necessidades presentes del grupo que los fabrica. Constituyen, em este sentido, su patrimonio
préprio.” (CANCLINI, 1999, p. 18).



84

Os territérios de excecdo sdo constituidos pelos sujeitos, aglomerados, objetos e
saberes, referem-se as espacialidades que registram a for¢ca da resisténcia negra, indigenas e
de suas geracdes contra a colonialidade do poder (COSTA, 2017). Na tentativa de que seja
implantada uma nova prdxis patrimonial, Costa (2015, 2016, 2017) sugere que as discussoes a
respeito do patrimonio estendam-se para além dos centros historicos tombados ou instituidos
pelo poder hegemonico capitalista ou pelo Estado. Ao propor e conceituar o chamado
patrimonio-territorial, ele entende que este € um patrimoénio que representa “[...] a histdria
registrada em simbolos territoriais resistentes a colonialidade do poder: arte, religiao, saberes,
fazeres, modos de vida, assentamentos de grupos subalternos urbanos e rurais [...]” (COSTA,
2016, p. 02). Assim, voltar o olhar para o patrimOnio-territorial € visibilizar os indigenas,os
negros, as mulheres, os pobres urbanos. E, como bem enfatiza Costa (2016, 2017), legitimar a
diversidade das memorias nacionais. Portanto, o autor propde que a analise patrimonial e o
seu reconhecimento tenham como epicentro o sujeito da preservacao, os individuos situados,
e sua histéria em permanente situacdo espacial.

Deve-se atentar que a anélise proposta por Costa (2016, 2017) traz, em sua esséncia, o
protagonismo dos grupos subalternizados e as questdes relacionadas a resisténcia. Além disso,
o autor propde que os conceitos de patrimOnio e territorio sejam tratados de forma acoplada.
Pois entende-se que as questdes étnico-raciais, identitarias, historicas, patrimoniais, de género,
econdmicas, culturais, sociais € outras se interseccionam — como bem pontua Grosfoguel
(2008), apoiado nos estudos feministas — e rebatem no espaco. Ao destacar que o territério é

parte integrante do espaco, Marcos Aurélio Saquet pondera que:

O territério € natureza e sociedade: ndo ha separacdo, € economia, politica e cultura;
edificacOes e relacdes sociais; des-continuidades; conexdo e redes; dominio e
subordinacdo; degradacdo e prote¢do ambiental, etc. Em outras palavras, o territorio
significa heterogeneidade e tracos comuns; apropriacdo e dominagdo historicamente
condicionadas; € produto e condicdio histérica e trans-escalar; com miultiplas
variaveis, determinacdes, relagdes e unidade. E espaco de moradia, de produgdo, de
servicos, de mobilidade, de des-organizagdo, de arte, de sonhos, enfim, de vida
(objetiva e subjetivamente). O territdrio é processual e relacional, (i) material, com
diversidade e unidade, concomitantemente. (SAQUET, 2006, p. 83).

E dentro dessa concepcio de Costa (2016, 2017), que propde a conexdo entre
patrimdnio e territério de forma indissocidvel, que a presente pesquisa foca o olhar na
periferia da cidade de Olinda — PE, mais especificamente na comunidade quilombola do
Portdao do Gelo - Nacdo Xamba. Olinda enquadra-se no rol das chamadas cidades historicas e

figura na Lista do Patrimdnio Mundial. Mas, o que se pretende aqui € voltar o olhar para além

deste sitio histérico e mostrar que o potencial patrimonial dessa cidade estende-se para além
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do centro historico instituido. Assim, entendemos que existe uma multiplicidade de bens que
dispdem de um forte significado para os sujeitos localizados. Bens estes a serem valorados e
valorizados através de sua ativacdo. Cabe lembrar que uma grande quantidade de bens, hoje
considerados patrimdnio cultural do Brasil, sao herancas — ressignificadas ou ndo — dos povos
negros africanos. Logo, Costa (2016, 2017) apresenta uma proposta metodologica de ativagdo
comunitaria do patrimoOnio-territorial, que se opera a partir de instancias de ativagdo. Porém,
deve-se observar as demandas, as redes construidas e as propostas feitas pela e para o grupo
ou comunidade envolvidos no processo de ativacao do patrimonio-territorial.

Portanto, percebe-se que existem diferencas entre o que chamamos de patrimonio
cultural e patrimOnio-territorial. A tematica do patrimdnio no Brasil surge dentro do aparato
do Estado e envolta pela “necessidade” de se criar uma identidade nacional, momento em que
ocorreu uma valorizagdo dos bens que remetiam a elite branca. A ampliacdo do conceito
patrimdnio e o alinhamento deste conceito com os ditames internacionais e as reivindicacdes
por parte dos movimentos sociais e de diversos grupos abriram espago para que novos bens
culturais fossem reconhecidos e registrados. Porém, o patrimonio cultural em sua dimensao
institucionalizada ainda € regido pelas regras do mercado, com potencial carater
segregacionista, ndo havendo, muitas vezes, uma real valoriza¢do do sujeito que se relaciona
com esse patrimOnio. Este, em alguns casos, muitas vezes chega até mesmo a ser excluido das
politicas patrimoniais. Mas, é importante frisar que a perspectiva estd mudando, pois os
O0rgdos governamentais responsaveis pela preservacdo dos bens patrimoniais buscam
trabalhar, a cada dia, com a dimensao social do patrimonio. Fato que pode ser percebido por
meio das atividades voltadas para a educacdo patrimonial e através da valorizacdo do
chamado patrimOnio imaterial, onde, cada vez mais, ocorre o reconhecimento e a valorizagdo
de bens relacionados aos grupos indigenas e afro-brasileiro, e onde também a sociedade civil
¢ chamada a participar. Porém, ainda existem muitos bens espalhados Brasil a fora que nao
recebem a devida atencdo do poder publico, mas sdo repletos de significados para os sujeitos
que com eles se relacionam diretamente. E o chamado patriménio-territorial, aquele que,
segundo Costa (2016, 2017), ndo € institucionalizado, resiste a colonialidade do poder,
localiza-se nos territérios de excecdo e € a verdadeira expressdo da arte, da cultura, da
religiosidade, dos modos de vida e dos saberes-fazeres de povos que, por séculos, tiveram
suas referéncias culturais invisibilizadas e que pode ser ativado se assim o sujeito situado

desejar. Para tanto, Costa (2017) propde uma metodologia para a ativacdo do patrimdnio-

territorial, que deve sempre respeitar os desejos e anseios da comunidade envolvida.
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1.4.1. Ativacdo do patrimoénio-territorial: propdsitos e instdncias

Muitas sdo as formas, expressdes € manifestagdes patrimoniais — materiais e imateriais
— existentes na América Latina. Multiplas, também, s@o as estratégias acionadas pelos atores
sociais com o intuito de preservar e difundir o seu patrimdnio, mesmo que este nio esteja
institucionalizado. Ciente da diversidade patrimonial latina, Costa (2016, 2017) propds o
conceito de patrimOnio-territorial. Para o autor, o patrimoOnio-territorial materializa-se nas
festas, nos mercados, nas feiras, nos saberes-fazeres, na religiosidade e em outras formas de
experiéncias que tendem a ser silenciadas, ao longo de séculos na historia deste continente.
Ainda, segundo Costa (2016,2017), ha que se ativar e dar visibilidade a essas formas e
expressdes patrimoniais, pois constituem, elas, as verdadeiras expressdes locais dos sujeitos.
Sendo assim, um dos propositos da ativagdo do patrimOnio-territorial € visibilizar as
referéncias culturais de determinados grupos para o préprio grupo, a fim de fortalecer os lagcos
comunitarios, € também para as universidades e diversas outras instituices se assim a
comunidade o desejar. Para tanto, o autor nos apresenta uma metodologia para essa ativacao.

Em seus apontamentos metodoldgicos, Costa (2017) considera que a “ativagdo
popular do patrimonio-territorial” pode ocorrer em trés niveis — comunidade, universidade e
instituicdes. O autor sugere que essa ativagdo pode servir de base para a “elaboracdo de
roteiros patrimoniais utopicos”, quando a comunidade assim o desejar, solicitar ou planejar.
Apesar de reconhecer a existéncia de diferentes escalas envolvidas no processo de ativacio
desse tipo de patrimonio, Costa (2017, p. 69) defende que € preciso “[...] reconhecer o sujeito
e o grupo localizados em permanente situacdo espacial, transformadores e transformados pelo
mundo; sdo centro da ativacdo, da preservagdo e os detentores reais do patrimOnio-territorial a
ser encontrado dentro e fora dos sujeitos comunitarios.” Diante desta proposi¢ao, este autor
observa que a escala original dessa ativacdo € a local e foi exatamente o que encontramos
nesta pesquisa.

Assim, a primeira e mais importante instancia de ativagcdo do patrimOnio-territorial € a
comunitaria. Eunice R. Durham (2004) relaciona a no¢@o de comunidade a: espago, interesses
comuns, sentimento de pertencimento, vinculacdo afetiva e participacdo em uma mesma
cultura. A autora diferencia comunidade de sociedade e esclarece que a comunidade, por
apresentar-se fechada e homogénea, estd menos sujeita aos escalonamentos sociais e as
relacdes de dominacdo tal como na sociedade. Portanto, existe uma relacdo de parceria entre
os membros da comunidade. Durham (2004) afirma que ‘“Falar em comunidade significa

focalizar a atenc@o nos interesses comuns, reais ou ficticios, ignorando os conflitos,
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contradi¢des e oposi¢des proprias de uma estrutura de dominio, refugiando-se na afirmacgdo de
uma concordancia, homogeneidade e igualdade ficticias mas desejadas.” (DURHAM, 2004, p.
224). Nao que nao existam conflitos de interesses e divergéncias dentro de uma comunidade,
mas Durham (2004) observa que estes, quando existem, se desenvolvem em um “universo
comum”. No caso das praticas relacionadas a ativacdo do patrimOnio-territorial, deve-se
entender que sdo os “sujeitos situados” (COSTA, 2014, 2016, 2017), os responsaveis por
informar as outras instancias, ou melhor, apresentar suas demandas quando da interagao com
essas outras instancias.

Sendo assim, a comunidade pode e deve desenvolver estratégias que busquem
preservar e difundir seus bens e referéncias culturais. Costa (2017) propde uma série de acdes
que podem ser acionadas pelos grupos, a fim de ativarem seu patrimonio-territorial. Entre as
propostas de Costa (2017), pode-se destacar: a catalogacdo oficial do atrativo situado; a
identificacdo dos empreendedores situados; a realizacdo de oficinas de artesanato, pintura,
musica e outros; um estudo de oralidade; bem como o desenvolvimento de atividades
relacionadas a difusao dos saberes-fazeres localizados e a educag@o patrimonial. Dessa forma,
um dos propoésitos da ativagao € dar visibilidade aos bens e referéncias culturais do grupo, em
beneficio precipuo do grupo.

A outra instancia de ativagc@o, ndo menos importante que a comunitéria, da-se em nivel
universitario. A esta instituicdo cabe a tarefa de identificar e reconhecer os patrimonios
materiais e imateriais situados nas areas periféricas urbanas e/ou rurais, em didlogo franco
com os locais. Além disso, a proposta metodoldgica de Costa (2017) sugere a unido entre
teoria e praxis, ou seja, elas devem “andar” juntas. Logo, quando a iniciativa da ativacdo se da
pela universidade, cabe a mesma ouvir a comunidade e atuar de acordo com a demanda do
grupo envolvido no estudo ou na pesquisa. As recomendacdes de Costa (2017) envolvem: a
composi¢do de uma equipe multidisciplinar de trabalho; o levantamento das resisténcias
culturais das periferias; a pesquisa-extensdo com um compromisso social por parte dos
pesquisadores; a elaboracdo de planos de trabalho conjuntamente com o grupo envolvido;
dentre outras estratégias. Cabe frisar a real necessidade de integracdo entre Universidades e
comunidade, para que haja uma devolutiva para o grupo da atividade desenvolvida pela
universidade.

A fala do Sr. Shirleno Gomes da Silva (2017), o Nino da Xambé ou Nino do Bongar,
participante desta pesquisa, mostra, a partir da visdo de um membro da comunidade, que é
preciso que a Universidade tenha zelo e cuido ao divulgar as informagdes referentes a

determinados grupos e que também ofereca uma devolutiva para os grupos estudados. Quando
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perguntado a respeito da importdncia da universidade na divulgacdo das atividades

desenvolvidas dentro da comunidade, Nino observa:

“[...] Eu acho sim. Porque é uma forma de justamente de saber que aquela
comunidade, que estd tendo algo ali naquela comunidade. E quando na
Universidade, a turma dizia, os livros diziam que a Xambd era extinta, entendeu? A
gente teve, gracas a Deus, alguns filhos de santo da casa que entraram na
Universidade e disseram: ndo é extinta ndo. A gente é vivo. Vamos provar isso aqui,
entendeu? Ndo é a toa que o Bongar surgiu por causa disso. Como vocés [referindo-
se a Universidade] falam uma coisa que nem ld vdo e ndo procuram saber.
Entendeu? E chegando mais informagées na Universidade, [...] ¢, de dizer, ndo!
Estdo ld fazendo o trabalho deles. Vdo ld, vdao conhecer para ver qual o trabalho
deles e pode ser acrescentado também dentro da Universidade, também tem isso.
[...] Vou dizer assim: como vocé, que td fazendo, é de fora, estd vindo vivenciar isso,
esse processo e as que as pessoas também tenham essa vontade de querer conhecer,
de vim conhecer, participar, vivenciar. Porque eu acho que a vivéncia é a melhor
coisa. Do que vocé estd sé sempre ouvindo outro falar. Estd no imagindrio ali. E
isso mesmo? Ou ndo é?. Eu acho que é vivenciando para saber. Eu acho que essa
informagdo vai chegar, mas tem o retorno de voltar pra conhecer. Nesse sentido eu
penso dessa forma assim [...]"!

Em seu relato, Nino do Bongar enfatiza que € necesséario que a Universidade participe
ativamente da vivéncia da comunidade, para s6 entdo produzir algo a respeito de determinado
grupo. Nesse sentindo, em sua proposta, Costa (2017) observa que os integrantes da instancia
universitaria devem ter uma formacdo critica e, principalmente, propositiva. Com a
consolidag¢do ou estabelecimento de projetos que levem beneficios a comunidade envolvida.
Ja o Sr. Hildo Leal (2017), nos relata a respeito da importancia da Universidade proceder a

devolutiva de trabalho feitos junto a comunidade. Para ele:

“[...] Como a gente jd se tornou [...] conhecido no meio académico, tem algumas
faculdades ou até universidades mesmo que mandam grupos para fazer trabalhos
aqui. Sempre de Pernambuco [essas faculdades e universidades], embora a gente
tem ao longo desses anos todos, vdrios trabalhos, monografias e trabalhos de
dissertagdo feitos por gente de fora [...] Infelizmente nem todas essas pessoas nos
trazem o resultado da pesquisa, embora a gente sempre diga isso, qualquer coisa
que vocé produza: um documentdrio, um artigo. Nos traga um exemplar. Algumas
pessoas fazem, ddo essa resposta, mas muitos a gente nem tem mais ideia onde
essas pessoas estdo e se ainda existem. [...] muitas vezes ndo nos respondem como a
gente deveria ou como a gente desejaria. Mas a gente jd conta com aqueles que nos
ddo essa resposta, ou seja, um trabalho pronto em vdrias dreas. Notadamente

Antropologia, Miisica, Museologia, Historia [...] » 32

3! Entrevista com o Sr. Shirleno Gomes da Silva, o Nino da Xamba ou Nino do Bongar, concedida a Ilka Lima
Hostensky, no Centro Cultural Grupo Bongar - Nag¢do Xamba, no Quilombo Portdo do Gelo - Nagdo Xamba,
bairro de Sao Benedito, Olinda (PE), no dia 06 de abril de 2017.

32 Entrevista com o Sr. Hildo Leal da Rosa, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria residéncia do
entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdao Xamb4, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 08 de
abril de 2017.
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Infere-se da fala de Hildo, a importancia da devolutiva para a comunidade. O ideal,
segundo Costa (2017), € que haja um equilibrio de atuagdo entre as trés instincias de ativacao,
sempre observando que a comunidade representa o ponto principal. Assim, o terceiro nivel de
iniciativa de ativacdo do patrimodnio-territorial, de acordo com a proposta por Costa (2017),
da-se das e nas instituicdes, estas podem: fornecer apoio institucional por meio de
disponibiliza¢do de equipamentos; promover a preservacdo e divulgacdo cultural dos bens do
grupo; estabelecer parcerias técnicas e outros. Por esse viés, acredita-se que, uma verdadeira
conexao entre as trés instancias € possivel.

E na esteira dessas ideias, sumariamente aqui apontadas, que se deve pensar o
patrimOnio-territorial. Refletir que novas possibilidades, novas conexdes e novos “lugares”,
que possuam um vinculo direto com a comunidade local, s@o possiveis. A conexao entre as
instancias pode e deve acontecer, mas nem sempre isso € possivel. Entretanto, isso nao
invalida que ocorra a ativacdo do patrimonio-territorial. O desafio posto é o de ampliar o
entendimento do que vem a ser patrimonio para além das formas institucionalizadas. Sendo
assim, analisaremos brevemente, em seguida, a cidade de Olinda, para entdo nos voltarmos
para a comunidade quilombola do Portao do Gelo, Nacdo Xamba. Cabe pontuar que a
trajetéria deste grupo e as estratégias empreendidas para a ativacdo patrimonial serdo

melhores abordados nos capitulos 02 e 03.

1.4.2. Apontamentos sobre Olinda-PE: Vila Quinhentista, Patrimonio da Humanidade

Carnaval, bonecos gigantes, frevo, maracatu do baque solto e do baque virado, coco e
afoxé sdo exemplos de expressoes culturais presentes na cidade de Olinda—PE. Dados da
prefeitura revelam que, no ano de 2017, a cidade recebeu, aproximadamente, 2,3 milhdes de
folides™ durante os cinco dias de carnaval. Mas ndo é s6 a alegria do perfodo carnavalesco
que atrai turistas para esta cidade. A cidade conservou suas edificacdes do passado e o seu
conjunto arquitetonico e paisagistico caracteristico do periodo em que os lusitanos estiveram
presentes, também € um dos responsaveis por atrair diversos turistas as ladeiras de Olinda, ao
longo do ano.

Ao que tudo indica estar situado entre colinas e possuir uma visdo estratégica para a

defesa do territorio foram alguns dos fatores levados em conta pelo fidalgo portugués Duarte

33 Fonte: BANHOLZER, M. Carnaval 2017 em Olinda retine mais de dois milhdes de folides e gera mais de 60
mil empregos. Disponivel em: <http://www.olinda.pe.gov.br/carnaval-de-olinda/carnaval-2017-em-olinda-
reune-mais-de-dois-milhoes-de-folioes-e-gera-mais-de-60-mil-empregos#. WWWQD_NxhmMS8>. Acesso em:
10 de jul. de 2017.
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Coelho, ao escolher o local no qual fundaria, no inicio do século XVI, um povoado que
batizou com o nome de Olinda. Para Juliana C. Loureiro (2012), a formag¢ao do espago urbano
de Olinda foi intencional e racional, pois uma série de critérios foram levados em conta para a
escolha do sitio onde a vila se situaria, como a seguranga do local. De acordo com Loureiro
(2012, p. 234), “A fundacgdo da vila se da através do documento que transfere a posse do
territério a camara da vila e ao povo, a Carta Foral. A doacdo feita pelo donatario data de 12
de marg¢o de 1537, quando se comemora o nascimento da Vila.” Ao analisar a Carta Foral de
Olinda, Loureiro (2012) identifica a preocupacdo com o tipo de ocupacao do solo da Vila, ao
estabelecer lugares para determinados equipamentos.

A autora observa que a Carta estabelece uma espécie de zoneamento ou planejamento
prévio, especifica as terras doadas e sua situagdo, registra as determinagdes urbanisticas da
vila. “As defini¢des de Duarte Coelho visam promover o melhor desenvolvimento da Vila e
seu uso por parte dos moradores, distinguindo zonas de interesse comum e particular, como
por exemplo, o local para cultivo de rogas, o fornecimento de agua, madeira e lenha.”
(LOUREIRO, 2012, p. 235). Ainda, segundo Loureiro (2012, p. 236) “A vila se desenha a
partir de principios racionais de apropria¢do do solo. Questdes relativas a defesa, subsisténcia,
moradia, crenca estdo dentro de uma codificacdo prdpria da experiéncia urbana lusitana,
presente desde o primeiro momento”. Ainda, no século XVI, diversas ordens religiosas ja
haviam se instalado na vila, fortificacdes foram construidas e o tragado urbano configurado.
Rapidamente, a cidade se transformou em um importante centro comercial, uma das
principais vilas do Império portugués.

A respeito da formagdo inicial do territério brasileiro, Moraes (2009) atenta que o
“achamento” da América tornou este local promissor para o comércio. A auséncia imediata
dos chamados metais preciosos nao despertou de pronto o interesse dos portugueses, mas
estes ndo abandonaram essas terras. Foram as ameacas de ocupacdo, por parte de outros
paises, que despertaram nos portugueses a necessidade de ocupagdo. Para Moraes (2009, p.
41), “[...] o movel da instalagdo era especificamente geopolitico, a exploragdo econdmica
aparecendo como um instrumento € uma necessidade deste.” O autor ressalta o carater
mercantil da atuacdo dos lusitanos e enfatiza que “[...] a proposta do sistema de capitanias
hereditarias emerge como uma saida vidvel e barata de apressar a instalacdo nas terras do
Brasil” (MORAES, 2009, p.42). Conforme Moraes (2009), a ocupacdo inicial brasileira foi
puramente costeira, cidades como Porto Seguro, Espirito Santo, Igarassu, Olinda, Salvador e

Sao Paulo, ja figuravam entre as vilas quinhentistas nessa primeira fase da ocupacio
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brasileira. Ainda, segundo Moraes (2009), as bases do dominio lusitano na América do Sul se

estabeleceram a partir do século XVI. Quanto a isto, ele afirma:

Os centros de irradiacdo ja estavam definidos, e uma formiddvel rede de
povoamentos costeiros distribuia-se numa vasta por¢do da fachada ocidental do
Atlantico. Rede que, deve-se repetir, reproduzia fielmente o padrdo de instalacdo
portugués nos diferentes quadrantes do globo, e cuja dilatada extensdo surpreende
quando se observa o contingente populacional envolvido nesse empreendimento.
(MORAES, 2009, p. 52).

De acordo com Moraes (2009), ao final do século XVI, a América portuguesa ja

contava com 18 vilas, dentre elas Olinda. O autor afirma que a lavoura canavieira e a

producdo de agtcar sustentavam o processo colonizador.

A proliferacdo dos engenhos de actuicar, exponencial nas primeiras décadas dos
Seiscentos, estimulou um conjunto de atividades conexas e espacialmente diversas
que impulsionaram a ocupag¢do de novas areas, inicialmente nas zonas limitrofes as
regides canavieiras, como a pecudria, a extracdo de madeira e o apresamento dos
indios. Algumas mercadorias como o fumo e a aguardente foram produzidas para
pagar os escravos trazidos da Africa para as plantacdes de cana-de-agicar,
contribuindo com sua producdo para alargar as zonas de colonizacdo portuguesa.
(MORAES, 2009, p. 109).

No caso de Olinda, Loureiro (2012) afirma que a escolha do sitio para a constru¢do da
vila j& parecia antever situacdes, dado uma série de critérios estabelecidos que visavam a
defesa da vila, a comunica¢do com a metropole e a ligagdo com o interior do territério devido
aos engenhos. “A Companhia das Indias Ocidentais, que invadiu Pernambuco em 1630 e ai
permaneceu até 1654, foi responsavel por importante levantamento do territdrio, que superou
a producido portuguesa pela quantidade de qualidade das obras.” (LOUREIRO, 2012, p. 237).
No mapa 01 (p. 92), observamos a demarcagdo do antigo tracado de Olinda, que se mantém
até os dias de hoje. O relevo exerceu forte influéncia na ocupagdo urbana de Olinda. Loureiro
(2012) fala que, desde o inicio de sua formag¢do, houve uma “hierarquizacio do valor do lote”,
sendo mais valorizados os lotes situados nas partes mais altas das colinas, ou seja, “Quanto
mais alto a moradia se localizasse, mais bem instalado o morador estaria na escala social. O
relevo deixa de ser apenas caracteristica topografica, para representar a distribui¢do social
[...]” (LOUREIRO, 2012, p. 243). Os Holandeses incendiaram a vila no ano de 1631, porém

suas edificacdes foram reconstruidas ao longo dos anos.



Mapa 01 — Tracado de Olinda, 2018
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A manutencdo do tracado de Olinda, a preservagdo arquitetonica das edificacdes
construidas em diferentes periodos e a grande quantidade de manifestacdes culturais presentes
na cidade conferiram varios titulos a mesma. A cidade teve seu conjunto urbanistico e
arquitetonico tombado, em 1968, pelo Iphan. Em 1980, obteve o titulo de Monumento
Nacional, por meio da lei federal n® 6863. Em 1982, recebeu o titulo de Patrimonio da
Humanidade, pela Unesco. Ainda, em 1982, recebeu o titulo de Cidade Ecologica. E em 2005,
o titulo de 1° Capital Brasileira da Cultura. Loureiro (2012) nos lembra que o sitio histérico da
cidade € 4rea protegida e de interesse publico. O site eletronico da prefeitura da cidade nos

informa que:

Dos seus 43,55 km? de extensdo territorial, 9,73 km’® fazem parte da ZEPEC (Zonas
Especiais de Prote¢do Cultural e Urbanistica), com 1,89 Km’ da ZEPEC 1 (Sitio
Histérico) e 7,84 Km® do Entorno do Sitio Histérico. Olinda possui uma é&rea
urbanizada de 36,73 kmz, correspondente a 98% do municipio, e 6,82 Km? de érea
rural, o que faz dela uma cidade eminentemente urbana.**

Em seu estudo sobre os quintais de Olinda, Loureiro (2012) identifica que, apesar da
grande 4rea de preservacdo, nem sempre a populacdo associa determinadas localidades na
area de protecdo aos “espagos patrimoniais”. Sobre a paisagem de Olinda, Loureiro (2012, p.

233) afirma que:

z

Sua paisagem ¢é caracterizada pelo grande nimero de edificios histéricos que
pontuam o espago publico, emoldurados pela significativa massa vegetal. Esta, em
sua grande maioria, oriunda dos quintais e cercas conventuais que ainda
compreendem boa parte do territério da cidade, como é possivel constatar pela
experiéncia urbana. Apesar de fazerem parte do poligono de tombamento, muitas
vezes ndo sao compreendidos pela populagdo como espagos patrimoniais, suportes
da memdria coletiva.

Para Costa (2015), a cidade histérica refere-se a um dado momento ou marca
especifica da nagdo, que, desde a sua concepg¢do, possui fungdo memorial. Percebe-se que o
processo de formacdo do territério brasileiro passou por distintas fases, porém concentrou-se
no litoral. Scarlato e Costa (2017), ao tratarem das singularidades da formacgdo brasileira,
observam que “Quase todas as capitais da zona litordnea do Brasil tém os marcos de seu
nucleo fundador colonial, que permitem referenciar a memoria historica destas cidades.”
(SCARLATO e COSTA, 2017, p. 17). De acordo com Costa (2015, p. 109), “O que se
convencionou denominar cidade histdrica, no Brasil, remete-nos ao valor de rememoracao

pela paisagem urbana, ou seja, estd fortemente ligada ao passado colonial, € atributo da

** Informagdo disponivel em:< https://www.olinda.pe.gov.br/a-cidade/olinda-em-dados/>. Acesso em: 16 de
abril de 2018.
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memoria nacional.” (COSTA, 2015, p. 109). Isso € o reflexo de um periodo de valoriza¢dao

dos padrdes estéticos europeus. O site eletronico do Iphan informa que:

O centro histérico de Olinda abrange uma area de 1,2 quilometros quadrados e cerca
de 1.500 imodveis, os quais testemunham diferentes estilos arquitetonicos: edificios
coloniais do século XVI harmonizam-se as fachadas de azulejos dos séculos XVIII e
XIX e as obras neoclassicas e ecléticas do inicio do século XX. O tracado urbano é
caracteristico dos povoados portugueses [...]>>

De acordo com Costa (2015, p. 111), “[...] a cidade histdrica é uma criacdo do inicio
do século XX, produto da necessidade moderna de afirmacdo de identidade pelo territério, na
forja do Estado-nacional. O tombamento surge como instrumento politico-estatal localizado
no espago-tempo.” Nas figuras 1 e 2 (p. 94) podemos observar um conjunto de casas

localizadas no poligono de preservacdo de Olinda, na Ladeira da Misericordia.

Figura 1 - Foto da Ladeira da Misericordia. Figura 2 - Foto da Ladeira da
Vista de Recife ao fundo Misericérdia. Foco nas casas

Fonte: Hostensky, abril de 2017. Arquivo pessoal.

Fonte: Hostensky, abril de 2017.
Arquivo pessoal.

* Informagio disponivel em:< http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/351> Acesso em: 16 de abril de 2018.
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As fotos das figuras 3 e 4 (p. 95) mostram pontos importantes da cidade, como o
encontro de ruas conhecido por quatro cantos, importante ponto de encontro dos folides
durante o carnaval, e um lance de casas na rua Prudente de Moraes.

Figura 3 — Foto dos Quatro Cantos em Figura 4 — Foto de lance de casas. Rua
Olinda. Prudente de Moraes

Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo pessoal. Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo pessoal.

Como ja abordado aqui, Olinda teve seu conjunto arquitetdnico e paisagistico
tombado, em 1968, pelo Iphan. Surgiu no inicio da coloniza¢do portuguesa e, em 1982,
passou a fazer parte da Lista do Patrim6nio Cultural da Humanidade, da Unesco. O conjunto
arquitetonico e paisagistico da cidade de Olinda € protegido por uma série de leis, tanto
federais quanto municipais, sendo a lei n® 4.849/92, considerada, pelo poder publico, a mais
importante, pois € ela que estabelece a manuten¢@o das caracteristicas fisicas e culturais do
Sitio Histérico de Olinda®. Ao tratar da patrimonializacdo global, Costa (2015, p. 35) pontua
que este “€¢ um processo de ressignificacdo dos lugares da cultura e da natureza em escala
planetdria.”. O autor atenta que existe uma corrida das governangas urbanas e dos estados
para inserir os bens culturais e as cidades na rede de turismo e servigos.

No caso de Olinda, além da valorizacdo do sitio histérico por parte do poder publico, o

periodo carnavalesco é enfocado. No carnaval dessa cidade, encontramos maracatu, coco,

samba, afoxé e frevo>’. O Clube de Alegorias e Critica o Homem da Meia-Noite ¢ uma das

% Informacdo retirada do site do Centro de Estudos Avancados da Conservacdo Integrada (Ceci) — www.ceci-
br.org. — em 19 de novembro de 2017.

3 Em 2007, o Frevo recebeu o titulo de Patrimdnio Cultural do Brasil, foi inscrito no Livro de Registro das
Formas de Expressdo. Informacao disponivel em:
<portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista_Bens_Registrados_por_estado_2017.pdf.> Acesso em: 01
de novembro de 2017.
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agremiagcOes mais antigas e famosas da cidade, o calunga do Homem da Meia-Noite arrasta
multiddes. Mas, muitos moradores ainda se referem a Olinda como “algo” distante. Observou-
se que, neste estudo, alguns participantes associaram Olinda ao centro histdrico, usando frases
como: “Vou a Olinda”, “l4 em Olinda” ou “Se eu pudesse, moraria em Olinda”. Um dos
participantes pontuou que ‘“Associaram carnaval a Olinda. Saiu do carnaval, Olinda é um
marasmo.” Para Choay (2006) tanto no passado como nos dias de hoje, o conceito de

patrimdnio possui forte conotacdo econdmica.

Os monumentos € o patrimdnio histéricos adquirem dupla funcdo — obras que
propiciam saber e prazer, postas a disposicdo de todos; mas também produtos
culturais, fabricados, empacotados e distribuidos para serem consumidos. A

N

metamorfose de seu valor de uso em valor econdmico ocorre gragas a “‘engenharia
cultural”, vasto empreendimento publico e privado, a servico do qual trabalham
grande nimero de animadores culturais, profissionais de comunica¢do, agentes de
desenvolvimento, engenheiros, mediadores culturais. As tarefas consistem em
explorar os monumentos por todos os meios, a fim de multiplicar indefinidamente o
ntimero de visitantes. (CHOAY, 2006, p. 211).

Valorizar as areas tombadas € fundamental, porém Costa (2015) atenta que as cidades
histéricas possuem dimensdes multiplas e que um dos desafios dos Orgdos gestores €
entrelacar politicas de preservacdo com os problemas comuns. Além disso, Costa (2015,
2016, 2017) propde que o patrimdnio material e imaterial, situado nos chamados territérios de
excecdo, sejam identificados, valorados e ativados. Ou seja, que seja feito um levantamento

do chamado patrimonio-territorial localizado nas periferias das cidades ou nas areas rurais.

1.4.2.1. Patrimoénio-territorial de Olinda, um olhar para além do sitio historico

Resistir a algo, alguém ou alguma coisa envolve persisténcia, unido, trocas,
sociabilidade, religiosidade e até mesmo mudangas. Envolve a criagdo, por parte de
determinados grupos e/ou comunidades, de estratégias que visem preservar, perpetuar e
recriar suas referéncias espaciais. Nos toca ressaltar, aqui, que a no¢do de comunidade
utilizada neste trabalho serd a apresentada por Eunice R. Durham (2004). Esta autora
apresenta algumas diferencas entre os conceitos de sociedade e comunidade, para ela esses
conceitos sdo opostos. Conforme Durham (2004), enquanto o conceito de sociedade presume
o aflorar de interesses particulares provenientes de uma pluralidade de pessoas que agem de
forma isolada e dominadora, a no¢do de comunidade pressupde uma coletividade, uma
comunhdo de interesses comuns e a autoridade. Ao caracterizar esses dois conceitos, a autora

afirma: “[...] associam-se a comunidade as -caracteristicas de proximidade espacial,

homogeneidade, afetividade, consenso e participacdo numa totalidade. Em oposicdo, as
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sociedade sdo atribuidas as propriedades de heterogeneidade, interdependéncia, racionalidade,
[...] luta e confronto.” (DURHAM, 2004, p. 222). Claro que surgem divergéncias no interior
das comunidades, essas discordancias podem estar associadas a percep¢ao individual de cada
individuo, porém, acredita-se que o interesse comum € o objetivo maior no interior das
comunidades.

Brasil afora, diversos grupos e comunidades grafam no territério suas referéncias mais
significativas. Eles se unem, compartilham e ressignificam o que, para eles, € o seu verdadeiro
patrimdnio, aquele que esta presente no cotidiano, que imprime um sentido as suas vidas, ou
seja, acionam, por meio de multiplas agdes, o seu patrimoOnio-territorial. Logo, patrimonio-
territorial € resisténcia (COSTA, 2016, 2017). Quanto a condi¢do de existéncia do patrimdnio-

territorial, Costa (2017, p. 59) enfatiza que:

[...] a existéncia do patrimdnio-territorial independe da condi¢do de avangos ou de
crise da sociedade global; ele € perpétua resisténcia local, pois € parte integrante de
sujeitos em situacdo permanente com o espago; ¢ cultura, matéria, ideia e memoria
viva individual e coletiva, patrimdnio periférico ja existente a ser ou nao ativado.

Reconhecer a existéncia do patrimOnio-territorial € admitir a diversidade dos bens
patrimoniais, é partilhar da ideia de que o patrimdnio se materializa para muito além dos
limites da institucionalizagdo. Assim, um dos propdsitos do patrimonio-territorial, de acordo
com Costa (2016, 2017), € a identificacdo de patrimOnios — materiais e imateriais — presentes
nos chamados territérios de excecao.

O conceito patrimonio-territorial favorece langcar o olhar ao nordeste brasileiro, mais
especificamente sobre a cidade de Olinda — PE. Observar e analisar o movimento desta cidade
de perto é compreender que, por ela ser uma miriade cultural, sua riqueza se estende para
além do sitio histérico tombado e da area de preservagdo estabelecidos pelo poder piblico.
Uma multiplicidade de edificacdes, lugares, celebracoes, saberes-fazeres, objetos, formas de
expressao, terreiros, religiosidade e sujeitos integram essa cidade. Ainda, ha muita riqueza a
ser valorizada. Para Costa (2015), cada cidade possui uma histdria peculiar, sendo necessario
analisar o seu conjunto para decifrar seu movimento. Costa (2015, p. 446) afirma que “[...]
nio podemos acreditar que a preservacdo va solucionar, sozinha, problemas urbanos
histéricos, mas que a solucdo das problematicas socioterritoriais da cidade histdrica, para
além dos limites do tombamento, pode levar a uma democritica patrimonializagdo.”
Reconhecer isso nos leva a um redirecionamento do olhar para as questdes patrimoniais € a

identificar novas possibilidades de andlises relativas a essa temética.
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Foi na busca por estreitarmos a nossa andlise para a escala local, ¢ que o recorte
espacial compreenderd o bairro de Sdo Benedito, em Olinda-PE. Este bairro localiza-se a
aproximadamente oito quilometros da drea tombada desta cidade, na regido metropolitana de
Recife-PE. Nesta localidade, e préoximo as margens do rio Beberibe, encontramos a
comunidade quilombola do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba. No mapa 02 (p. 99), é possivel
notar a localizacdo do quilombo, a 4rea de tombamento e o poligono de preservacdo de

Olinda.



Mapa 02 — Localizac¢do do quilombo do Portido do Gelo — Nacdo Xamba em Olinda - PE
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Por acreditar na valoracio das referéncias culturais de grupos situados além do sitio
histérico, € que o presente trabalho se interessa por essa comunidade. Desse modo,
analisaremos, com destaque no capitulo 03, o histérico de lutas dessa comunidade e as
diversas estratégias utilizadas pelo grupo para acionar, preservar e difundir o seu patrimonio-
territorial, tornando-se um exemplo nacional de ativacdo patrimonial e valoriza¢do da cultura
afro-latina-americana.

Rebecca L. Igreja (2014) observa que o conceito de afrodescendente adquiriu status
nos ultimos anos devido a uma série de reformas legislativas e institucionais realizadas pelos

paises da América Latina e Caribe.

A adog@o do termo afrodescendente, usado de forma generalizada pela maioria dos
organismos internacionais, come¢ando pela Organizacao das Nacdes Unidas (ONU),
e por boa parte do movimento politico negro, ndo esgota, contudo, o debate e o uso
de outras formas de nomear as populacdes negras. Entre muitos setores, a utiliza¢ao
do termo negro e a afirma¢do combinada da origem africana com a do pais ou regido
especifica de implantacdo (afro-equatoriano, afro-caribe, etc.) continuam sendo
reinvindicadas como legitimos. (IGREJA, 2014, p. 17).

Igreja (2014) explica que existem categorias de representacdo e de autorrepresentacao
para designar o conjunto de descendentes africanos. Essas categorias levam em conta
condic¢des historicas e politicas especificas que nos possibilitam a descricdo de diferentes
contextos. Assim, a autora afirma que termos como populacdes de origem africana, afro-
latino-americano, afrodescendentes, afro-brasileiro e outros, sio usados para nomear as
populacdes negras. Desta forma, utilizaremos vérios desses termos ao longo do trabalho. Por
ora, faremos uma breve apresentacdo da comunidade.

Estudar a diversidade patrimonial brasileira, em especial a que trata das questdes
negras, € falar da importancia da participacdo feminina e das inimeras estratégias utilizadas
por elas, visando a preservacao e a perpetuacao de suas expressoes culturais. As mulheres, no
Brasil, contribuiram e contribuem, segundo Schumaher e Vital Brazil (2007), nas areas de
educacgdo, sadde, sociabilidade e propagacdo de valores, dentre outras formas. No caso das
praticas religiosas de matriz africana, tais autores afirmam que as mulheres ocuparam e
ocupam as mais importantes posicoes, exercendo forte lideranca. Ainda, segundo esses

autores:

As préaticas religiosas agregaram e mantiveram incontdveis agrupamentos
afrodescendentes em torno dessas mulheres. A despeito da imposi¢do hegemdnica
da religido catdlica romana e do extenso periodo de trevas do regime escravocrata,
essa peculiar centralidade significou, entre outros aspectos, a perpetuacdo de
algumas manifestacdes culturais coletivas que viriam se tornar marcas
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inconfundiveis de brasilidade. Apesar de enfrentarem perseguicdes extremas durante
séculos, as comunidades negras organizadas ao redor destas sacerdotisas, as
chamadas familias de santo, foram capazes de resistir e preservar vivas suas
cosmogonias, seus ritos e simbolos de imensuravel valor. (SCHUMAHER e VITAL
BRAZIL, 2007, p. 107-108).

Nao se sabe ao certo como o culto Xamba chegou ao Brasil. Por muito tempo, os
membros da comunidade do Portdo do Gelo acreditaram que Arthur Rosendo havia sido o
introdutor desse culto por aqui. Mas, em sua pesquisa, Marileide Alves (2007) afirma que
Rosendo ndo foi o introdutor do culto no Brasil e sim o responsavel por leva-lo para
Pernambuco, ap6s fugir da chamada Quebra dos Terreiros. Evento que aconteceu no inicio do
século XX em Maceid, marcado pela forte repressdo aos terreiros. Mesmo nao tendo sido o
introdutor do culto Xambéa no Brasil, Hildo Leal aponta a importancia de Arthur Rosendo na

difusdo desse culto religioso. Hildo relata que:

“[...] A tradi¢do Xambd, ndo é pernambucana. Por exemplo, aqui em Pernambuco,
como acontece em outros lugares do Brasil, onde tinha muitas quantidades de
negros, vdo surgir cultos religiosos ou tradigdes ou como a gente chama, “nagées”.
A de Pernambuco a nagdo predominante é a nagdo nago [...] A tradigdo Xambd,
segundo se sabe, ela surge ou ela se constroi em Alagoas.[...] Em 1912, ocorre a
Quebra os terreiros de Alagoas, quase que desaparece a religido [referindo-se as
religides afro] ld. Ou seja, ninguém tocava, ninguém abria terreiro e o que
acontecia com relacdo a culto religioso, a culto africano, era feito quase que em
siléncio, baixinho para ndo chamar a atengdo de ninguém. E os pais e mdes de
santo vdo migrar para vdrios lugares e para aqui pro Recife migra Arthur Rosendo
que € a quem se atribui a vinda da tradicdo Xambd pra cd. Alias é bom que se diga,
todas as pessoas aqui em Pernambuco, que se disserem ligados a tradigdo Xambad,
tém obrigatoriamente que se remeter a essa figura. Porque é ele realmente que vai
trazer esse culto pra cd. Sdo vdrios e vdrias filhos e filhas de santo dele que vao
abrir casas na tradicdo xambd [...] na década de 30 [

Dentre os inumeros filhos e filhas de santo feitos por Arthur Rosendo Pereira, em
Pernambuco, encontram-se Maria das Dores da Silva — Maria Oya, iniciada em 1928;
Donatila Paraiso da Silva — Mae Tila, iniciada em 1932 e; Severina Paraiso da Silva — Mie

Biu, iniciada em 1934. As figuras 5 e 6 (p. 102) mostram respectivamente Arthur Rosendo e

Maria Oya.

38 Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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Figura 5 - Retrato de Arthur Rosendo Figura 6 - Foto de Maria das Dores
da Silva, Maria Oya

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso
da Silva. Mie Biu. Fonte: Acervo do Memorial Severina

Paraiso da Silva, Mae Biu.

Segundo Alves (2007, p. 49), “Ja iniciada Maria Oya passou a cultuar os 14 orixas da
nacao na sua propria casa, na rua do limao, em Campo Grande, bairro do Recife, e fundou o
Terreiro Santa Barbara Nacdo Xamba.” Ou seja, Maria Oy4 foi a primeira Yalorix4 do terreiro
Xambd, foco da aten¢do deste estudo. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987, p. 46) atentam
que os cultos de Xangd, a depender da regido, recebem outros nomes, porém, em todos os
casos, sdo dirigidos por pessoas que representam a figura de um chefe ou orientador. Esse
individuo recebe a denominacdo de Babalorixa (quando se trata de homem) e lalorixa (quando
se trata de mulher) e é o responsavel por preservar o axé do terreiro. Esses autores ainda
observam que a participacdo nesse tipo de culto se processa de maneira inicidtica e
ritualistica, sendo que os mistérios e segredos s6 sdo transmitidos ao longo dos anos para os
membros. Para Lody (1987, p. 24), “A transmissdo dos conhecimentos € oral e acompanhada
da pratica, vivenciando-se todas as etapas de cada atividade.” Percebe-se que, nas religides de
matriz africana, a transmissao dos saberes por meio da oralidade € um ponto marcante.

Mae Biu, por sua vez, foi iniciada por Arthur Rosendo e Maria Oya. Tendo como

orixds Ogum Cecé e Oya Megué, a eterna yalorixd do povo Xambi, como Mide Biu ¢é
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conhecida atualmente, nasceu na cidade de Recife — PE, no dia 29 de junho de 1914. De
acordo com Alves (2007) e Guitinho da Xamba (2014), Mae Biu foi iniciada aos 20 anos de
idade, no dia do seu aniversario. Guitinho da Xamba (2014) frisa a importancia do dia 29 de
junho para a comunidade, pois, além de aniversario carnal, aniversario de feitura de santo,
também € o dia em que hoje se realiza a festa do coco da Xambi. Festa iniciada para
comemorar o aniversario de Mae Biu e que, mesmo ap6s o falecimento, a comunidade
mantém ativa.

Maria Oya faleceu em 1939 e o terreiro fechou as portas. Apesar de continuar a
funcionar as escondidas. Em 1950, Mae Biu reabre o terreiro. E em 1951, o Quilombo do
Portdo do Gelo “nasce” em Olinda-PE. Fruto do sonho, da determinacdo e da vontade de
Severina Paraiso da Silva, a mae Biu, figura 7- Foto de Mae Biu (p. 103), para reagrupar a sua
familia de sangue e espiritual em um novo local, com a ajuda de muitos filhos de santo. O
quilombo Portdo do Gelo, Nagdo Xamba ¢ fruto da (re)unido familiar por meio da
(re)fundacdo do Terreiro Santa Barbara — [1€ Axé Oya Megué, Nacdo Xamba. Mae Biu esteve
a frente desta casa, como yalorix4, por quase 43 anos. Vinda da cidade de Recife, onde a casa

sofreu perseguicao e foi fechada no final da década de 1930.

Figura 7 - Foto de Méae Biu

o

L

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso
da Silva — Mae Biu.
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O relato de uma das participantes desta pesquisa, a senhora Maria do Carmo de
Oliveira (2017), a Cacau, retrata um pouco da determinacio e das estratégias utilizadas por
Mae Biu para reagrupar sua familia em torno do terreiro que estava sendo reaberto. Ela nos

informa que:

“[...] Eu nasci no bairro de Cordeiro. Fiquei ld até seis anos de idade e quando
minha mde resolveu vir morar aqui em biberibe. [...] Minha mde queria vir morar
perto do terreiro. Tia Biu veio praqui. Eu nasci em 52. O terreiro estd ai desde 51,
aqui nesse bairro. E minha tia Biu que era a yalorixd, que foi a dona do terreiro
durante 43 anos, inteligentemente se viu sozinha né, e ai comegou a induzir , vamos
dizer assim, as irmds. Porque eu acho que ela pensou assim: eu com minha familia
aqui me fortaleco né?. Porque tinha muita pouca gente morando no bairro e minha
mde foi a primeira que resolveu vir. Ai juntou os trapos e os filhos e viemos morar
aqui[..]™

A fala de Cacau nos mostra, brevemente, o poder de lideranca e articulacdo de Mae

Biu. Lideranca que foi fundamental para a permanéncia de sua pratica religiosa, para a uniao

de sua familia e para a preservacdo do patrimonio-territorial deste grupo. Deve-se atentar que:

No desenvolvimento de uma sociedade em que a histdrica exclusdo das mulheres foi
agravada por sua origem étnica e de classe, as afro-descendentes, além do exercicio
do sagrado, encontraram nos terreiros o lugar de afirmacao de sua identidade como
mulher e como ser politico, gestando ali, paulatinamente, a legitima mudanca social.
Aos poucos afastaram as marcas de um passado doloroso e obtiveram o
reconhecimento coletivo como guardids e provedoras. (SCHUMAHER e VITAL
BRAZIL, 2007, p. 111).

No Brasil, com destaque na regido nordeste, as liderancas femininas a frente de
religides de matriz afro foram as responsiveis pela permanéncia e pela perpetuacdo de

manifestacoes culturais de raiz africana, que se ressignificaram por aqui. Nesse sentido:

Pode-se dizer, sem exagero, que os simbolos de africanidade que espraiaram por
toda sociedade brasileira foram sustentados, em grande parte, pela iniciativa e
determinacdo dessas mulheres em seus espagos religiosos. Os lundus, umbigadas,
jongos, sambas, maracatus, afoxés, cirandas, congadas e outras expressdes coletivas,
em geral tiveram uma mae-de-santo como ponto de referéncia e unido.
(SCHUMAHER e VITAL BRAZIL, 2007, p. 110-111).

O estado de Pernambuco possui terreiros das mais diversas linhagens*’/nacdes, sdo
elas: Nago, Jejé, Angola, Kétu e Xamba. Alguns autores, como Prandi (2000), afirmam que a

tradicdo Xamba estid em vias de extincdo. Mas, Alves rebate essa afirmacdo e atenta: “A

* Entrevista com a Sra. Maria do Carmo de Oliveira, a Cacaum concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria
residéncia da entrevistada, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, em Olinda
(PE),no 07 de abr. de 2017.

% “Em todas as sociedades tradicionais da Africa negra, a linhagem é um grupo de solidariedade que congrega
todos aqueles que descendem de um ancestral comum.” (MUNANGA, 2012a, p. 87).
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Nagdo possui uma histéria de mais de 70 anos e é um exemplo de resisténcia da cultura negra
em Pernambuco. O que prova que o culto africano da Xamba estd longe da extingdo.”
(ALVES, 2007, p. 40). A prépria comunidade traz mostras de que isso nao é verdade.
Acredita-se que Prandi (2000) esteja se referindo ao quantitativo de adeptos, pois em relagdo a
pratica religiosa e a capacidade de mobilizacdo a comunidade € bem atuante. Para Alves
(2007, p. 18), “A tradi¢cdo Xamba € uma heranca do povo africano, que deixou no Brasil um
imenso legado cultural.” Essa autora ainda afirma que a casa Xamba do Portdo do Gelo € a
unica no Brasil, que se tem conhecimento, que segue a linhagem Xamba sem mistura com
outras formas religiosas. Em nossos estudos, indentificamos outros terreiros que se
autodenominam de nagdo e ou linhagem Xamba. Encontramos 44 terreiros em Pernambuco
que se intitulam Xamba, mas cabe observar que quase todos praticam uma Xamba fundida
com Nagd e/ou com Jurema®', configurando a chamada Xamb4 tracada. Prética que ndo
ocorre na Casa Xamba do Portdao do Gelo, confirmando assim a afirmagdo de Alves (2007)
de que o terreiro I1€é Axé Oya Megué € o tnico a praticar o culto Xamba em sua forma mais
pura e ndo tracada. Isso porque, além da manutencdo das praticas religiosas de forma quase
inalteravel, a comunidade Xamba mantém, de varias formas, a expressao coletiva do Coco.
Assunto que serd abordado com mais detalhes no capitulo 03. Por ora, nos limitamos a

apresentacdo da comunidade.

*! Informagio disponivel em: <http://www.mapeandoaxe.org.br/terreiros/recife>. Acesso em: 18 de fevereiro de
2018.
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C apl’t U lO 02 « QUILOMBOS DE ONTEM E DE HOJE
; | v

— P | PR | P | 1 P | P

“Em toda cultura nacional.

Na arte, até mesmo na ciéncia

O modo africano de viver

Exerceu grande influéncia

E o negro brasileiro

Apesar de tempos infelizes

Lutou, viveu, morreu e se integrou
Sem abandonar suas raizes

Por isto o quilombo desfila
Devolvendo em seu estandarte

As historias de suas origens

Ao povo em forma de arte.”
(Samba: Ao povo em forma de arte.

Composicao de Ney Lopes e Wilson Moreira).

presente capitulo aborda a questdo patrimonial em consondncia com a

quilombola. Mostra que os quilombos, em sua concep¢do mais ampla, sao

@ areas ricas em referéncias culturais e simbdlicas. O capitulo esta dividido

em quatro se¢des. A primeira se¢do traga um panorama a respeito dos

quilombos latinoamericanos, aponta que essa forma de configuragdo espacial esteve presente
em varios pontos da América Latina, apresentando caracteristicas em comum.

A segunda secdo trata da configuragdo dos quilombos no Brasil e evidencia como este
conceito foi reinventado ao longo do tempo. Além disso, sinaliza de que forma a constitui¢ao
de uma identidade, a quilombola, aproxima-se das questdes relacionadas ao territério e a
territorialidade.

Na terceira parte, abordamos a respeito dos quilombos situados em éareas rurais e

urbanas, bem como sua diversidade de formacdo e riqueza cultural. Estabelecemos a relagcao

entre quilombo e territério, a fim de trazer para o centro do debate as periferias como lugares
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de exclusdo e segregacdo socioespacial, porém, repletas de riquezas patrimoniais como
argumenta Costa (2016, 2017).

A secdo seguinte aproxima-se um pouco mais da comunidade quilombola do Portao do
Gelo — Nagdo Xamba e traz um breve histdrico da trajetéria dessa comunidade. A literatura
académica relativa aos quilombos faz alusdo a esse tipo de agrupamento tanto em area rural
quanto em area urbana. Independente do espacgo, o certo € que, esses grupos desenvolvem e
recriam estratégias de preservacdo e difusdo de sua memoria, suas tradi¢des, seus saberes-
fazeres e sua cultura, sendo a terra e o territorio fundamentais para o estabelecimento de

vinculos com a ancestralidade e para a continuidade de suas praticas.

2.1. CUMBES, PALENQUES E QUILOMBOS

A enormidade da América Latina ndo nos permite abarcar por completo as suas
particularidades e diversidades. A amplitude das dimensdes espaciais e temporais dessa regido
torna complexa a andlise, pois as comunidades presentes nos chamados “territérios étnicos”
ou “terras de pretos” possuem multiplas caracteristicas e particularidades. Porém, deve-se
reconhecer que a similaridade de acontecimentos na América Latina, como a fuga de cativos,
foi um dos fatores que contribuiram para a formacao de espagos de resisténcia, a exemplo dos
quilombos.

Habitacdo, liberdade, sobrevivéncia, reagdo ao movimento escravista, alternativa,
materializacdo das resisténcias sdo expressdes que acolhem o conceito de quilombo. Mas,
estabelecer pontos em comum para definir e homogeneizar o que vem a ser um quilombo €
tarefa dispensavel nos dias de hoje, dada a sua diversidade. “A palavra quilombo tem origem
na lingua banto e se aproxima de termos como: habitagdo, acampamento, floresta e guerreiro.
Na regido central da Bacia do Congo, significa “lugar” para estar com Deus.” (ANJOS, 2006,
p. 46). Em seus estudos, Prandi (2000, p. 54) afirma que “O termo ‘banto’* foi criado em
1862 pelo filologo alemdao Willelm Bleek e significa ‘o povo’, ndo existindo propriamente
uma unidade banto na Africa.” Tomando por base estudos linguisticos e etnolégicos, o
referido autor afirma que os bantos falam de 700 a duas mil linguas e dialetos. Lopes,

Siqueira e Nascimento (1987) reforcam o argumento a respeito da origem banto do conceito

2 Segundo Lopes e Simas (2017, p. 32-33), o termo Bantos refere-se ao “Conjunto de povos localizados
principalmente na regido do centro-sudoeste do continente africano. Individuos dessa origem, em especial os
embarcados nos portos de Cabinda, Luanda e Benguela, representaram cerca de dois tercos dos enviados para as
Américas como escravos entre os séculos XV e XIX, [...]. Responsdveis pela introducdo no continente
americano de miiltiplos instrumentos musicais, como a cuica ou puita, o berimbau, o ganza e o reco-reco, bem
como pela criacdo da maior parte dos folguedos de rua até hoje brincados nas Américas e no Caribe [...]”.
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de quilombo e afirmam que o mesmo vem sofrendo modifica¢des ao longo dos séculos. Mas,
seja para estar com Deus, seja como refigio ou abrigo, o certo é que discutir quilombos é
estabelecer lacos estreitos com os conceitos de territério, lugar, memodria, identidade,
patrimdnio e outros.

Dessa forma, e por entendermos a relevancia das contribuicdes dos estudos
latinoamericanos, utilizaremos esse arcabouco tedrico como trajetéria para chegar a
comunidade quilombola pesquisada. A gedgrafa Lourdes Carril (2006b) atenta para a
complexidade que é trabalhar a matéria dos quilombos na América, isso porque, para melhor
compreender esses grupos, deve-se acionar e inter-relacionar diversos conceitos, tais como:
memoria, territorio, lugar, identidade, patrimdnio, segregacdo socioespacial, raca, género e
outros. Logo, dada essa complexidade, o presente estudo se apoia nos conceitos de territério e
patrimdnio para alcancar os objetivos propostos.

Para compreender sobre cumbes, palenques e quilombos faz-se necessario estabelecer
uma aproximacao a assuntos correlatos como escravismo, subordinagdo e objetificacdo, bem
como praticas e estratégias empreendidas por esses grupos para desvencilharem-se das
relacdes de dominacdo e se manterem em determinados territérios. Manolo Florentino e
Marcia Amantino (2012) explicam a jun¢do em uma unica categoria dos termos cumbes,
palenques, mainels e quilombos. De acordo com esses autores, “cumbes, palenques, mainels,
etc. sdo termos pelos quais os quilombos sdo conhecidos no mundo hispano-americano, do
mesmo modo que cimarrones € marrons equivalem a quilombolas, respectivamente na
América Espanhola e nos Estados Unidos.” (FLORENTINO e AMANTINO, 2012, p. 294).
Pontuam também que os escravos eram utilizados nas mais variadas transacoes,
configurando-se como verdadeiras mercadorias. Venda, compra, doacao, penhor, transmissao
por herancga e arremate sao algumas das formas, segundo os mesmos autores, de utilizacdo do
escravo como mercadoria. Convém destacar que a relacdo escravista remete a relagdo de
poder. Segundo Raffestin (1993), o poder objetiva o controle e a dominacdo sobre homens e
coisas. Mas, poder e resisténcia caminham juntos. Assim, para Florentino e Amantino (2012),
tanto as fugas quanto a criacdo de comunidades de escravos fugidos constituiram formas
classicas de resisténcia a escravidao.

A respeito das fugas empreendidas pelos cativos, Florentino € Amantino (2012) citam
duas formas: as grands marronages ou fugas-rompimento, eram as fugas definitivas; petits
marronages ou escapadelas, geralmente realizadas de forma individual ou em grupos
reduzidos; além da resisténcia cotidiana. As fugas entre os cativos eram frequentes,

“Documentos oficiais e eclesiasticos confirmam, desde o século XVI, na América espanhola e
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no Brasil, a existéncia de uma espécie de populacdo flutuante entre os escravos, individuos
que escapavam das plantations e das minas para unirem-se aos cimarrones das montanhas
proximas.” (FLORENTINO e AMANTINO, 2012, p. 263). Os autores observam que o auge
das viagens negreiras se deu no século XVIII, mesmo periodo em que as fugas se
intensificaram, sendo que no Brasil e no Caribe as fugas foram mais frequentes que na
América espanhola continental.

De acordo com Klein e Vinson III (2015) as fugas ou marronage se fizeram presentes
desde o inicio do estabelecimento das sociedades escravistas americanas, estes autores
pontuam que as fugas ocorreram em Cuba, Jamaica, Peru, Bolivia, Guianas e outros. “O
objetivo da maioria dos escravos que fugiam eram convencionais: escapar do cativeiro e viver
normalmente como camponeses. Mas para estabelecer comunidades vidveis, eles precisavam
de mulheres, ferramentas, sementes e outros suprimentos.” (KLEIN e Vinson III, 2015, p.
282). Muitas dessas comunidades ndo eram isoladas, eles estabeleciam contato com a
sociedade proxima. Florentino e Amantino (2012, p. 271) citam os exemplos ocorridos no
Suriname e na Jamaica, nesses paises “os quilombolas conseguiram estabelecer tratados com
as autoridades coloniais, ganharam grande autonomia politica e seus descendentes
sobreviveram até os dias atuais — dispde-se de fontes tdo ricas como a tradi¢do oral.” Segundo
estes autores, eram raros os palenques que se mantiveram totalmente isolados.

Os palenques, os cumbes, as comunidades maroons e os quilombos, se fizeram
presentes por quase todo o territério latino americano e originaram-se, em sua maioria, da
fuga de escravos. Klein e Vinson III (2015), em seus estudos, abordam a origem de algumas
dessas comunidades na América Latina e Caribe. Uma série de fatores contribuiram para a
formacdo das comunidades maroons ou quilombos, os autores exemplificam: nas Antilhas os
conflitos sociais e politicos na sociedade branca proporcionava a fuga em massa de escravos;
na Jamaica as invasdes inglesas no século XVIII possibilitou a fuga dos escravos para o
interior da ilha; nas Guianas a invasdo militar estrangeira foi a responsavel pelo surgimento
dessas comunidades. “Essas comunidades, quando firmemente estabelecidas e bem
conhecidas pela escravaria da regido, podiam sobreviver e prosperar sem intervencdo de
eventos externos como guerras e invasdes estrangeiras.” (KLEIN e VINSON III, 2015, p.
283).

Em seus estudos sobre as comunidades negras no pacifico colombiano, Libia Grueso
(2006) salienta que tais comunidades levam em conta o legado escravista para a construcao,
na atualidade, de uma identidade coletiva. A autora explica que el cimarronaje faz parte do

que autores, como Walsh, chamam de insurgéncia. Grueso (2006) afirma que as insurgéncias
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se efetivaram de forma diferente para homens e mulheres, a autora esclarece que é possivel
observar dois tipos de cimarronajes: o cimarronaje fisico que seriam os espagos fisicos
construidos pelos escravos quando de suas fugas, os chamados palenques, com forte presenca
da figura masculina; e o cimarronaje de resisténcia cultural; este ocorria dentro das casas dos
senhores, por meio de praticas desenvolvidas pelas mulheres negras escravas na esfera
doméstica e por meio de préticas religiosas. Paul Claval (2014) afirma que a cultura nédo €
estdtica, ela se movimenta e pode ser um fator de diferenciacao social, além disso “a cultura é
constituida de realidades e dos signos criados para descrevé-las, dominé-las e verbalizé-la.
Carrega-se, assim, de uma dimensdo simbolica.” (Claval, 2014, p. 22). Desta forma, a
manuten¢do da religiosidade, do saber-fazer, do modo de vida e de fazer seus artefatos

representam formas de resisténcia cultural empreendidas pelos povos africanos e seus

descendentes. Em seus estudos, Florentino e Amantino (2012, p. 270) afirmam que:

Do rio da Prata ao sul dos EUA, os palenques, quilombos, cumbes, marrons e
mainels se constituiam e reconstituiam nas franjas das plantations, minas e cidades.
S6 em Nueva Granada, entre os rios Cauca e Magdalena e ao redor de Cartagena,
foram identificados mais de meia centena de palenques entre os séculos XVI e
XVIII, dos quais os de San Basilio, La Ramada, Santa Cruz de Mazinga, Betancur,
Uré, Matuderé e San Jacinto sdo os mais famosos (Friedemann, 1998, p. 87-89). Em
Minas Gerais (Brasil, havia pelo menos 166 quilombos entre 1711 e 1795
(Amantino, 2003). Ainda hoje ha descendentes de cimarrones vivendo em enclaves
no Caribe, América Central e América do Sul.

Segundo Florentino e Amantino (2012), os palenques eram alvos de constante
repressdo, sendo que os negros recapturados eram prontamente punidos a chibatadas. “O
Codigo Negro de Santo Domingo (1768) previa que os ausentes, por até quatro dias, deveriam
ser punidos com cinquenta chibatadas e atados ao tronco até o por do sol.” (FLORENTINO e
AMANTINO, 2012, p. 270). Os quilombos, tanto na América espanhola quanto na
portuguesa, ndo eram totalmente isolados, estabeleciam contato com grupos externos. Os
mesmos autores citam os casos particulares dos palenques no Suriname e na Jamaica, onde os
quilombolas estabeleceram tratados com as autoridades coloniais, ganharam autonomia
politica e muitos dos seus descendentes sobrevivem até hoje.

Segundo Klein e Vinson III (2015, p. 287) nas colonias da América Espanhola “Os
maiores e mais ativos palenques de cimarréons foram os estabelecidos nas montanhas
proximas a costa do México, Panamé e da area hoje pertencente ao norte de Colombia e
Venezuela.” Quanto a nomenclatura, Anjos (2009, p. 50) observa que “na Col6mbia, no
Equador, no México e em Cuba sdo os palenques; cumbes na Venezuela; maroons no Haiti,

nas ilhas do Caribe Francés, no Suriname, nos Estados Unidos e Jamaica; cimarrons, em
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diversas partes da América Espanhola.” Autores como Anjos (2006a, 2009), Florentino e
Amantino (2012) e Klein e Vinson III (2015) afirmam que os palenques, os cumbes, 0s
quilombos e as comunidades maroons ocorreram em todas as sociedades escravistas na
América Latina, mas no Brasil essas comunidades foram as mais numerosas, duradouras e
disseminadas pelo territério.

Percebe-se que as praticas de resisténcia contra a ordem estabelecida foram
empreendidas por esses grupos, desde a sua vinda para ci. Logo, cumbes, palenques e
quilombos foram e sdo espagcos ocupados pelos povos trazidos para a América, com
nominagdes diferentes, porém com tracos comuns. Em nossa contemporaneidade, tais espacos
nao sdo ocupados somente por descendentes de escravos, mas também por grupos que
desenvolvem uma série de estratégias voltadas para a descolonizagdo.

Tem-se noticia da constitui¢ao desses lugares desde o principio da formagao territorial
da América. Em seus estudos a respeito da escravidao da América Latina e Caribe, os autores
Klein e IIT Vinson (2015) exemplificam com um exemplo vindo da Nicardgua, onde, devido
a miscigenacdo, surgiu uma populacdo afro-indigena, os indios miskitus, estes, por sua vez,
por nao identificarem-se como indigenas € nem como negros, transformaram-se em
saqueadores e cacadores de cativos negros. Sendo que, no ano de 1720, segundo Klein e III
Vinson (2015), os miskitus embarcaram em um barco britanico, rumo a Jamaica, com o
intuito de capturar negros fugidos.

A respeito dos quilombos no Brasil, Schumaher e Vital Brazil (2007) observam que
desde o século XVI ja existe a evidéncia desse tipo de formagdo por aqui € que 0s mesmos
representavam uma resposta a estrutura escravocrata, além de serem formas de ocupacio das
terras e protestos. Anjos (2009) e Klein e Vinson III (2015) atribuem a representatividade dos
quilombos no Brasil a grande quantidade escravos desembarcados neste pais, que eram
utilizados nas fazendas de cana, algodao e nas minas, de forma que a maioria dos quilombos

se situavam, e se situam até hoje, no nordeste brasileiro. Anjos (2009, p. 50) pontua que:

A introducdo das populacdes africana e suas matrizes culturais e tecnoldgicas no
Brasil vdo ocorrer simultaneamente & implementa¢do da agroinduistria do agucar,
baseada na monocultura e no latifiindio (1540). Os primeiros quilombos vio surgir
nesse contexto de expansdao do ciclo econdmico colonial da cana-de-actcar na
Regido Nordeste, tendo a resisténcia como caracteristica bdsica, no entanto
manifestando-se de distintas formas, de acordo com o contexto historico e territorial.
A atraciio pelas montanhas e pelas florestas, espacos de intimidade na Africa, eram
os sitios prioritarios da formagdo dos quilombos. [...] O isolamento geografico foi
uma possibilidade escolhida em muitos contextos, mas muitos estavam préximos
dos nucleos urbanos, com que mantinham relagdes comerciais e uma complexa rede
de informacdes.
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Schumaher e Vital Brazil (2007) partilham do entendimento de Anjos (2009) de que
os quilombos, em sua maioria, ndo eram totalmente isolados. Os autores afirmam os
habitantes dos quilombos eram denominados quilombolas ou mocambeiros, sendo que estes
habitantes ndo se organizavam de forma isolada, procuravam se fixar proximos das areas de
trocas mercantis, como as estradas e até mesmo os engenhos. Assim, “[..] geravam parcerias e
contavam com a protecdo de taberneiros, pequenos lavradores e principalmente dos homens e
mulheres que ainda viviam nas senzalas.” (SCHUMAHER e VITAL BRAZIL, 2007, p. 81).
Os mesmos autores também enfatizam a influéncia e a importancia da figura feminina nestes
agrupamentos, citam vdarios exemplos de quilombos nos quais as mulheres foram
determinantes como liderancas ou estrategistas. Assim, ‘“[...] nas indmeras comunidades
quilombolas a participacio das mulheres foi determinante e fundamental, tanto na
manutencdo pratica, com o abastecimento de provisdes, confeccdo de roupas e utensilios,
quanto na preservagdo de valores culturais e religiosos.” (SCHUMAHER e VITAL BRAZIL,
2007, p. 82). Citam varios exemplos de mulheres, em varias épocas, determinantes para a
manutencao dos quilombos, tais como: Acotirene e Aqualtune, no quilombo do Palmares, em
Alagoas; Teresa, no quilombo de Quaiteré, no Mato Grosso, século XVIII. No século XIX,
eles citam: Francisca, Mendecha Ferreira e mais quatro mulheres, que, em 1802, fundaram a
comunidade de Concei¢do das Crioulas, na regido de Salgueiro, Pernambuco; Zacimba
Gamb4, no Espirito Santo; Mariana Crioula, que se instalou na provincia do Rio de Janeiro;
Zeferina, do quilombo de Urubu em Salvador-Bahia; e Mae Domingas da comunidade de
Tapagem, no Pard. Sdo exemplos de mocambeiras que participaram de rebelides, criaram
quilombos, chefiaram fugas, preparavam os alimentos € comandavam de diversas formas,
desenvolvendo verdadeiras estratégias de resisténcia.

De povoamento inicialmente litoraneo, o Brasil tem, no atual estado de Pernambuco,
um dos seus primeiros pontos de povoamento. Esse estado configurou-se como uma das
primeiras bases do “dominio lusitano na América do Sul” (MORAES, 2009). A presenca dos
engenhos de cana de actcar foi um dos responsaveis pelo grande quantitativo de negros
ocupando a regido da chamada zona da mata nordestina. Prandi (2000, p. 55) nos lembra que:
“[...] até a metade do século XVIII, grande parte da populagao negra importada destina-se aos
engenhos de acucar de Pernambuco e da Bahia,][...]”, havendo um deslocamento para a 4rea de
Minas Gerais, somente ap6s a descoberta do ouro nessa regido. Klein e III Vinson (2015)
afirmam que Pernambuco teve um papel fundamental na produgdo agucareira, e, segundo
esses autores, no ano de 1580, Pernambuco possuia mais de 60 engenhos que produziam cana

e contavam com cerca de 2.000 escravos africanos. Desde muito cedo, ja se tem noticia de
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quilombos nessa regido. A forte presenca do cultivo da cana de acticar propiciou o surgimento
dos primeiros quilombos nesta area. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) afirmam que no
ano de 1559 ja havia noticia de quilombos na capitania de Pernambuco.

Segundo Klein e Vinson III (2015) entre os séculos XVIII e XIX os quilombos ja se
faziam presentes em quase todo o territorio brasileiros. Os autores afirmam que existiam
quilombos na Amazdnia, em 4reas distantes e isolada; em Minas Gerais; em Mato Grosso, por
exemplo. Apesar dos quilombos no Brasil estarem presentes por todo o territério, o fato é que
sua ocorréncia teve destaque no Nordeste. O quilombo mais conhecido foi o Palmares,
localizado na capitania de Pernambuco (regido hoje que pertence ao estado de Alagoas).

Segundo Anjos (2009, p. 52):

No final do século XVI, temos o registro de um levante de africanos bantus na Provincia de
Pernambuco, que possivelmente € o primeiro registro do Quilombo de Palmares. O periodo da
invasdo holandesa (1630) teria fortalecido e ampliado os refiigios na Serra da Barriga.
Ocupando um espaco geografico em torno de 60 léguas, nos atuais Estados de Alagoas e
Pernambuco, vai se estruturar o mais importante estado de resisténcia ao sistema escravista no
Brasil Colonia: o Quilombo de Palmares ou Angolajanga (Pequena Angola) [...] Esse
importante quilombo desenvolvido e estruturado no século XVII, foi o mais populoso, o mais
duradouro e o mais relevante territério quilombola da historiografia do Brasil. A Republica de
Palmares, como era conhecida, tinha e 1670 uma populagdo estimada em 20.000 habitantes,
[...] a referéncia desse espaco geogréifico, de quase um século de territorialidade efetiva, é

que, objetivamente, existiu um Estado paralelo e autonomo, dentro da col6nia portuguesa.
Falar de quilombo, quilombolas e resisténcia em Pernambuco é falar do Catucé e
Malunguinho. Os estudos do historiador Marcus Carvalho (1991) abordam o quilombo do
Catucd como sendo o resultado da luta dos escravos pela liberdade. Para Carvalho (1991),
falar da resisténcia negra no Brasil e em Pernambuco € falar do Catuca. Isso porque, “Como
fenomeno histérico, os quilombos sdo parte de um conjunto mais largo de estratégias de
sobrevivéncia e resisténcia negra.” (CARVALHO, 1991, p. 05). Este autor ainda observa que
os quilombos eram fendmenos dindmicos, ndo isolados e que, muitas vezes, mantinham
relacdes com o seu entorno. O quilombo do Catuca, segundo Carvalho (1991), situava-se
numa area muito proéxima a cidade de Recife, sendo motivo de medo e desconfiangas por
parte das autoridades, o autor ainda afirma que nao tem como precisar a data de surgimento
desse quilombo, mas sua presenca consta do inicio do século XIX. O autor também compara o
quilombo de Palmares ao do Catuca, quanto a localizacdo, ele afirma: “O quilombo dos
Palmares localizava-se numa area bem além da fronteira canavieira. O quilombo do Catuca
margeava a fronteira agricola da zona da mata norte, comecava quase que num subtrbio de
Recife.” (CARVALHO, 1991, p. 06). Carvalho (1991) afirma que o Catuca sofreu varios

ataques, dividindo-se, em certo momento. Ele também nos lembra da importancia feminina,



114

quando afirma que: “Os quilombolas tornaram-se cada vez mais moveis, andando em grupos
menores, em que as mulheres participavam de todas as operagdes.” (CARVALHO, 1991, p.
09). Porto-Gonzalves (2012, p. 11), por sua vez, atenta que “Os quilombos, sabemos, nao
eram espacgos de negros, embora principalmente de negro, mas espagos de liberdade.” No caso
do Catuca, os lideres eram chamados de Malunguinhos, e Carvalho (1991) pontua que existia
uma grande “solidariedade racial”, e que os grupos recebiam ajuda de varias partes, inclusive
de pessoas brancas, o que mostra 0o ndo isolamento dessas comunidades. Este quilombo
marcou presenca em Pernambuco até o final da década de 1930.

Palmares-AL, Catuca-PE, Mocambo-SE, Tapuio-PI, Itamatatiua-MA, Portao do Gelo-
PE sdo comunidades quilombolas de “ontem” e de hoje, que marcaram e marcam a hist6ria do
nordeste brasileiro. Em comum? O desejo por manterem suas terras, preservarem suas
tradicdes e seus saberes. O Brasil ja reconhece a existéncia de mais de trés mil comunidades
quilombolas, sendo, em sua grande maioria, localizadas na regido nordeste. Acredita-se que
isso se deve ao grande nimero de cativos que desembarcados nessa regido. Na figura 8 (p.
115) é possivel verificar o quantitativo de quilombos certificados na regidao nordeste do Brasil,

num total de 1.556 quilombos certificados entre 2004 e 2017.
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Figura 8 - Gréfico e quadro de comunidades remanescentes de quilombos com certificacido
expedida pela FCP — Regido nordeste

Grafico e quadro de comunidades remanescentes de quilombos
certificadas pela FCP - Regiao nordeste
Sergipe
Rio Grande do Norte
Piaui
Pernambuco
Paraiba
Maranhdo
Ceara
Bahia
Alagoas
0 20 40 60 80 100 120
= Rio
Alagoas | Bahia Ceard Maranha Paraiba Pernamb Piaui Grande | Sergipe
o uco
do Norte
2017 0 22 3 34 0 12 2 1 0
2016 0 40 0 53 1 4 0 2
m2015 2 30 0 17 0 4 1 0 0
m 2014 1 42 3 36 0 12 10 0 2
m 2013 0 73 4 75 1 4 1 1 2
w2012 0 9 7 45 0 1 21 0 3
m2011 1 90 5 48 3 7 1 0 7
m 2010 14 48 7 52 2 6 4 4 0
m 2009 27 21 3 6 3 3 5 2 0
m 2008 1 36 1 42 3 11 0 0 0
m 2007 3 23 2 28 1 19 2 5 1
m 2006 8 111 7 24 14 11 23 6 8
m 2005 10 52 4 42 7 45 7 2 4
m 2004 0 22 2 6 1 5 2 2

Fonte: Fundacio Cultural Palmares. Grafico adaptado®.

“ Dados disponiveis em: <www.palmares.gov.br/file/2017/quadro-geral-10-2017.pdf>. Acesso em: 28 de nov.
de 2017.
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No grafico o destaque pode ser dado aos estados: da Bahia, com 619 certificados; do
Maranhio, com 508 certificados, e de Pernambuco, com 141 certificados. Podendo o niimero
de quilombos certificados ser maior, visto que o grafico ndo apresenta os dados dos
quilombos certificados antes de 2004. Apesar de alguns estudos ainda associarem os
quilombos a um periodo escravista, a realidade € que eles sdo atuais. Hoje, o conceito de

quilombo se apresenta complexo. Segundo Anjos (2009, p. 108):

O conceito de quilombo, portanto, deve ter uma referéncia no campesinato negro, de
povos de matriz africana no Brasil que conseguiram ocupar uma terra € manter uma
autonomia politica e econdmica e identidade territorial. Ao quilombo
contemporaneo deve estar associado uma interpretacdo mais ampla, ndo somente de
resisténcia no passado, mas sobretudo, no presente. De um territério étnico capaz de
se organizar e se reproduzir diferentemente no espaco geogrifico de condigdes
adversas, ao longo do tempo e com resisténcia para a manutencdo da sua forma
particular de viver. Ndo podemos perder de vista que nem todos os territérios
quilombolas existentes no Pais, que se enquadram nesse conceito mais largo, sdo
remanescentes dos antigos quilombos e os que porventura forem, muitas vezes nio
terdo como provar sua historicidade.”

Na contemporaneidade, o primeiro quilombo a receber o certificado da FCP foi a
comunidade de Castainho, localizado no municipio de Garanhuns-PE, no dia 10/10/1996.
Seguida da comunidade Concei¢do das Crioulas, no municipio de Salgueiro -PE, que teve seu

certificado expedido em 21/07/1998, tendo recebido o titulo no ano de 2000. Até a data de

02/10/2017, o estado de Pernambuco contava com 149 comunidades certificadas.

2.2. CONFORMACAO QUILOMBOLA NO BRASIL: A AMPLIACAO DO CONCEITO DE QUILOMBO

O termo quilombo remete a luta, a resisténcia, a liberdade, a afirmagdes e reinvengdes.
Locus inicial, no passado, da materializagdo da resisténcia negra contra as atrocidades do
sistema escravista, os quilombos foram tomando novas feicdes e hoje ja ndo se pode trata-los
como algo que remete somente ao passado, visto que fazem parte da vida contemporanea e
seus integrantes sdo atuantes na sociedade. As comunidades quilombolas estiveram e estao
presentes em quase todo o territério brasileiro. Anjos (2006) afirma que a palavra quilombo é
de origem banto. Para Prandi (2000), o Brasil apresenta muitos elementos originarios dos
bantos, pois recebeu um grande quantitativo de africanos provenientes do Congo e Angola,
onde o quicongo, o quimbundo e o umbundo — linguas de tronco banto - sdo faladas. Ao
referir-se aos africanos vindos de Angola e do Congo, e da influéncia desses grupos por essas
terras, Prandi (2000, p. 54) afirma que “[...] reminiscéncias culturais desses grupos sao

conhecidas entre nés como congo, angola e cabinda, hoje usando-se genericamente o termo
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angola para todos os bantos, sobretudo quando se trata da designacdo de religido afro-
brasileira de origem banto ou de outra modalidade cultural, como a capoeira, [...]”. Isso
mostra uma certa preponderancia desses grupos em territério brasileiro. A respeito da origem
do termo Xamba, Alves (2007) afirma ser de origem banto e apresentar varias semelhangas
com a nacdo nagd. Dada a complexidade de se abordar o conceito de quilombo, o certo é que
ndo se pode negar que as comunidades quilombolas possuem um longo historico de lutas e
uma rica fonte patrimonial.

Na contemporaneidade, a atuagdo do Movimento Negro foi responsavel por uma série
de conquistas para esse grupo. Givania Maria da Silva (2016, p. 59) afirma que “o poder de
mobilizacdo do Movimento Negro levou a Constituinte de 1988 as demandas da comunidade
negra, que resultaram nio apenas em dentncias, mas também em documentos com propostas
concretas.” Para a autora, uma das estratégias do Movimento se deu por meio da luta e dos
esforcos para que as comunidades remanescentes de quilombos fossem reconhecidas como
sujeitos de direitos, o que lhes garantiria o acesso a uma série de direitos. Dessa forma, a
Carta Constitucional de 1988 reconhece as comunidades remanescentes de quilombos, em seu
artigo 68 do Ato de Disposi¢des Constitucionais Transitoérias — ADCT.

Convém destacar a observagdo de Ilka B. Leite (2000) quando afirma que a expressao
“remanescentes das comunidades quilombolas” além de defender o direito desses povos
relacionado a titulos fundiarios, também diz respeito a luta antirracista. A respeito disso, Silva
(2016) enfatiza que o art. 68 do ADCT, conjugado com os arts. 215 e 216 da CF/8S,
viabilizam o reconhecimento das comunidades quilombolas como categoria e proporcionam a
esses grupos o direito legal as suas terras, além de manterem seus saberes e costumes como

patrimoOnio brasileiro. Cabe observar que:

[...] o texto constitucional ndo evoca apenas uma “identidade histérica” que pode ser
assumida e acionada na forma da lei. Segundo o texto, € preciso, sobretudo, que esse
sujeitos historicos presumiveis existam no presente e tenha como condicdo bésica o
fato de ocupar a terra que, por direito, devera ser em seu nome titulada (como reza o
art. 68 do ADCT da Constituicdo Federal de 1988). Assim, qualquer invocacdo do
passado deve corresponder a uma forma atual de existéncia capaz de realiza-se a
partir de outros sistemas de relacdes que marcam seu lugar num universo social
determinado. (O'DWYER, 2002, p. 14).

O entendimento de que os sujeitos historicos existem no presente, como reforca Eliane
C. O’Dwyer (2002), permite compreendermos que, ainda segundo a autora, o dispositivo legal
se refere a um conjunto de individuos ou atores sociais organizados, que vivem no presente e

que, por sua vez, podem ser conceituados como grupos étnicos que existem ou persistem ao
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longo da histéria. Para Stuart Hall (2015, p. 36), o termo etnia refere-se “as caracteristicas
culturais — lingua, religido, costume, tradi¢des, sentimento de “lugar” — que sdo partilhadas
por um povo.” Portanto, para dar conta de tamanha complexidade, ha que se trabalhar com o
conceito de quilombo levando-se em conta a sua versao mais ampla.

No Brasil, inimeras pesquisas se dedicam ao tema quilombo. Nao € para menos.
Dados da Fundacao Cultural Palmares-FCP — instituicdo publica vinculada ao Ministério da
Cultura — MinC, fundada em agosto de 1988, com o objetivo de preservar a arte e a cultura
afro-brasileira, mostram que, até o momento, este 6rgao ja identificou 3.018 Comunidades
Remanescentes de Quilombos — CRQs, sendo que, deste total, 2.533 CRQs44 ja receberam o
certificado®’ da FCP. Porém, acredita-se que a nimero de comunidades quilombolas possa ser
maior, ndo ha registros para os estados do Acre e Roraima. Silva (2016) afirma que ha uma
divergéncia entre o nimero de quilombos apresentado pelos 6rgdos governamentais € o
nimero estimado pela Coordenacdo Nacional de Articulagdo das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas — Conaq™®. Esta organizacdo estima em cinco mil o nimero de quilombos
espalhados pelo Brasil. H4 que se atentar que titular € diferente de certificar. A titulagdo é um
ato administrativo de identificacdo e delimitagdo dos territérios quilombolas, realizado no
ambito do governo federal. Por meio deste ato, o poder publico concede a posse da terra a
comunidade. J4 o certificado é o documento que reconhece a comunidade como remanescente
de quilombo, logo apds a autoatribui¢do pela propria comunidade. De qualquer forma, ter o
certificado € um dos primeiros passos para a abertura do processo de titulacdo, quando € o
caso, possibilitando a posse da terra. Na figura 09 (p. 119), € possivel observar, de forma
geral, o quantitativo de certificados expedidos pela FCP nos ultimos 14 anos, com destaque

para o ano de 2006, que contou com a emissao de 401 certificados.

# Portaria n° 268/2017, publicada no Diario Oficial da Unido - DOU de 02/10/2017, disponivel em:
<http://www.palmares.gov.br/file/2017/10/quadro-geral-10-2017.pdf>. Acesso em: 28 de nov. de 2017.

# 0 certificado ¢ um documento expedido pela Fundagdo Cultural Palmares, o objetivo deste documento é
reconhecer os direitos das comunidades quilombolas e propiciar que as mesmas tenham acesso aos programas
sociais do Governo Federal. A portaria FCO 98/2007 regula o procedimento de certificagdo de uma comunidade
como remanescente de quilombo.

* A Conaq “é uma organizacio de 4mbito nacional, sem fins lucrativos que representa a grande maioria dos (as)
quilombolas do Brasil. Seu objetivos € lutar pela garantia de uso coletivo do territério, pela implantagdo de
projetos de desenvolvimentos sustentavel, pela implantagdo de politicas publicas levando em consideragdo a
organiza¢do das comunidades de quilombo; por educacdo de qualidade e coerente com o modo de viver nos
quilombos; o protagonismo e autonomia das mulheres quilombolas; pela permanéncia do (a) jovem no quilombo
e acima de tudo pelo uso comum do territério, dos recursos naturais e pela harmonia do meio ambiente.”
Informacao disponivel em: <http://conaq.org.br/nossa-historia/>.Acesso em: 22 de abril de 2018.
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Figura 9 - Certiddes expedidas pela FCP para comunidades remanescentes de
quilombos

Comunidades quilombolas certificadas por ano

B Comunidades quilombolas certificadas por ano

2004 2005 2006 2007 2008 2009 2010 2011 2012 2013 2014 2015 2016 2017

Fonte: Fundacdo Cultural Palmares. Grafico adaptado®’.

Ja no mapa 03 (p. 120), verificar-se o quantitativo de quilombos certificados e
titulados com énfase nos estados do nordeste, até o ano de 2017. Levando-se em conta os
dados do governo, que afirmam haver no Brasil cerca de trés mil quilombos, quando
observamos com atencdo o nordeste brasileiro, identificamos o quantitativo de 88 quilombos
titulados, sendo um nimero ainda muito pequeno. Dados da Comissdo Pré-Indio de Sdo Paulo
— CPIS-SP, informam que, s6 no nordeste, cerca de 948 quilombos estdo em processo de
certificagdo. Cabe destacar que, em 2003, por forca do Decreto 4.887, a FCP deixou de emitir
o titulo para as CRQs, ficando a cargo somente da certificacdo. Isso porque o Decreto
4.887/2003 regulamenta os procedimentos para identificacdo, reconhecimento, delimitacao,
demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas pelas comunidades remanescentes de quilombo, e

atribui ao INCRA essas competéncias.

“Dados _ disponiveis  em:  <www.palmares.gov.br/file/2017/10/QUADRO-DE-COMPARATIVO-DE-
CERTIDOES-ANUAIS-10-2017.pdf>.Acesso em: 28 de nov. de 2017.



Mapa 03 — Quilombos certificados e titulados nos Estados do Nordeste
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A Fundacgdo Palmares emitiu 17 titulos até o ano de 2003, quando a atividade passou a
ser realizada pelo Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria — INCRA, no ambito
federal, e pelos Institutos da Terra — Iterras Estaduais, no ambito estadual. A primeira
comunidade remanescente de quilombo titulada no Brasil foi a terra quilombola Boa Vista, no
estado do Par4, no ano de 1995. Inimeros trabalhos a respeito dos quilombos trazem a luz um
povo que foi invisibilizado por séculos, como explanado no capitulo O1.

Apesar da identificagdo por parte da FCP, da certificacdo e da titulacdo dos quilombos,
Silva (2016, p. 60) é contundente, “Mesmo apds o reconhecimento formal, o Estado brasileiro
ainda ndo sabe ao certo quantas sdo, como efetivamente vivem, as praticas € memorias nesses
territdrios, os patrimOnios materiais e imateriais, nem as reais demandas por politicas publicas
de todas as comunidades remanescentes de quilombos.” J& Anjos (2015) afirma haver uma
ineficicia da gestdo das demandas territoriais por parte dos setores decisorios do governo.
Para o autor, existe um “esquecimento” intencional, por parte desses setores, das comunidades

e dos territdrios derivados dos antigos quilombos. Ele vai além e afirma:

As acdes do setor decisério sdo conflitantes e mesmo contraditrias. Apesar das
disposicdes constitucionais (Brasil, 1988) e da obrigatoriedade de alguns organismos
governamentais tratarem e resolverem demandas das questdes dos quilombos
contemporaneos, constata-se que de forma quase estrutural, a situacdo tem sido
tratada com agdes episddicas e fragmentarias (modelo “cama de gato”),
comprometendo-se o direcionamento de wuma politica definida para o
equacionamento de problemas fundamentais, ou seja, o reconhecimento dos
quilombos no sistema social brasileiro e a demarcacdo e a titulacdo dos territérios
ocupados. (ANJOS, 2015, p. 383).

E preciso enfatizar que, apesar do processo de ocultamento de suas praticas, a que o
povos quilombolas foram submetidos, acredita-se que esses grupos €tnicos possuam um vasto
patrimOnio — material e imaterial. Assim, € possivel afirmar que as areas quilombolas ou

“territorios étnicos”, sejam rurais ou urbanas, sdao abrigos de referéncias culturais. Pois:

E no territério étnico, um espaco politico, fisico e social, que estdo gravadas as
referéncias culturais e simbdlicas da populagdo, um espago construido, materializado
a partir das referéncias de identidade e pertencimento territorial e, geralmente,
dotado de uma populacdo com traco de origem comum. A terra tem grande
importancia na temitica da pluralidade cultural brasileira, no processo de ensino,
planejamento e gestdo, principalmente no que diz respeito as caracteristicas
territoriais dos diferentes grupos étnicos que convivem no espa¢o nacional. (ANJOS,
2006, p. 15).

De acordo com Munanga (2012b), existem intimeros trabalhos académicos que, ao
estudarem os quilombos, ocupam-se em abordar a histéria, a identidade, a memdria, a

religiosidade e outras caracteristicas desses grupos. O certo € que esses grupos apresentam
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uma grande complexidade e é quase impossivel trati-los de forma unificada. Mas, para
Munanga (2012b), é possivel encontrar um ponto em comum entre eles, que, para este autor, é
a terra. “Terra ora cobicada pelas especulacdes imobilidrias e turisticas; terra ora ameacgada
por falta de documentacdo que comprova a propriedade dos que nela moram ha geracdes ou
porque estd nas areas de preservacdo ambiental.” (MUNANGA, 2012b, p. 19). Este mesmo

autor vai além e afirma:

A terra e os territérios quilombola devem ser entendidos como constitutivos
identitarios comuns para todas essas comunidades. Sdo a terra e o territorio que
constroem o vinculo vital entre eles e seus antepassados que habitaram e morreram
nessa terra da qual depende a sobrevivéncia individual e coletiva. Se perderam a
terra e seus territorios, essas comunidades deixardo de existir enquanto comunidades
quilombolas. Suas histdrias, culturas, visdes de mundo, cosmogonias e religides fora
desse patrimdnio social e, portanto, inaliendvel, deixardo também de existir. A terra
e o territério sdo como o corpo individual e social que serve de suporte material para
todas as nossas identidades, até intelectuais. Da mesma maneira que a negritude é
um fator constitutivo da identidade coletiva negra por causa da histéria que os
portadores da cor negra sofreram na histéria da humanidade, os territorios e as terras
quilombolas constituem a “alma” de sua identidade, sem a qual eles deixardo de
existir ontologicamente. (MUNANGA, 2012b, p. 19).

Uma boa parte dos estudos relacionados aos quilombos volta sua discussao para a
questdo da posse da terra, sendo que alguns trazem uma visdo de quilombo muito ligada,
ainda, ao periodo escravista. Tais grupos, localizados em sua maioria nas areas rurais, tém
seus territérios nominados como “terra de pretos” (ALMEIDA, 2011) ou “territérios étnicos”
(ANJOS, 2006). Em seus estudos, o antropdlogo brasileiro Alfredo Wagner B. de Almeida
atenta para a importancia de se atribuir novas interpretacdes a categoria quilombo. Segundo
Almeida (2011, p. 38), “Quilombo, enquanto categoria histérica, usufrui de um certo
consenso em termos juridico-formais. Apoiado num senso-comum douto, seu significado
compreende tanto as disposi¢des legais vigentes no periodo colonial, quanto as leis
provinciais postas em pratica pelas politicas repressivas do periodo imperial [...]”. O mesmo
autor afirma que, nos periodos citados, o termo quilombo relacionava-se aos dominios
territoriais presentes para além da area do plantantion. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) e
Carril (2006a) recordam que, por volta do ano de 1740, no Brasil, o Conselho Ultramarino
considerava que os quilombos equivaleriam a toda habitacdo que constasse com presenga de
mais de cinco negros fugidos. Nesse sentido, Carril (2006a) afirma que foi durante o periodo
escravista que o termo quilombo judicializou a fuga dos escravos.

Segundo Almeida (2011), o termo quilombo ndo aparece nos dispositivos juridicos do
periodo republicano, tendo sido apagado com a aboli¢dao da escravatura. S6 em 1988 é que o

termo quilombo reaparece nos dispositivos legais por meio do artigo 68 do ADCT. Almeida
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(2011) acredita que os legisladores, ao elaborarem o artigo e associarem as comunidades aos
grupos remanescentes de quilombo, trazem de volta a visdo juridica do periodo colonial e
vinculam o termo a condi¢ao anterior dos escravos fugidos. Essa condi¢ao foi e ¢ amplamente
questionada. Isso porque, como observa Anjos (2015, p. 383), “Mesmo passado mais 126
anos da sancdo da Lei Aurea pelo regime imperial, a histéria e o sistema oficial brasileiro
ainda associam a populacdo de matriz africana uma imagem de escravizada e, aos quilombos,
a de algo do passado, como se estes nao mais fizessem parte da vida nacional
contemporanea.” Autores como O’Dwyer (2002), Carril (2006a, 2006b) e Almeida (2002,
2011) advogam pela compreensdo ampliada de quilombo, olhando-se o conceito em sua
defini¢do contemporanea e que abranja os multiplos entendimentos do que vem a ser o termo.
O’Dwyer (2002) enfatiza a atuagdo dos antropdlogos, por meio da Associacdo Brasileira de
Antropologia — ABA, no que se refere a olhar as questdes relacionadas aos quilombos por
outras dimensdes. A autora cita o documento produzido pelo Grupo de Trabalho da ABA
sobre Terra de Quilombo no ano de 1994, a respeito dos quilombos na contemporaneidade, o

documento afirma que:

[...] o termo quilombo ndo se refere a residuos ou resquicios arqueolégicos de
ocupagdo temporal ou de comprovacdo biolégica. Também ndo trata de grupos
isolados ou de uma populagdo estritamente homogénea. Da mesma forma, nem
sempre foram constituidos a partir de movimentos insurrecionais ou rebelados, mas,
sobretudo, consistem em grupos que desenvolveram praticas cotidianas de
resisténcia na manuten¢do e reproducio de seus modos de vida caracteristicos e na
consolidacdo de um territério proprio. (O'DWYER, 2002, p. 18).

Para Silva (2016), a inclusdo dos quilombos na CF/88 foi apenas um reconhecimento
formal por parte do Estado, visto que tais grupos viviam ha séculos em seus territrios, sem o
reconhecimento formal, mas sempre lutando pela defesa e protecao dos seus territorios. Carril
(2006a) observa que diversos estudos ja direcionam suas andlises para além do periodo
escravista e trazem a discussdo para um debate mais atual. A autora afirma que a revisdo deste
conceito se fez necessaria devido as multiplas formas de concep¢ao e formacgdo desse tipo de
agrupamento. Segundo Carril (2006b), Anjos (2006, 2009), Schumaher e Vital Brazil (2007) e
Rezende da Silva (2012a), diversas pesquisas desenvolvidas, desde 1950, dao conta que a
formacdo dos quilombos € diversa, originaram-se: das fugas e resisténcias escravistas; da
doacdo de terras a santos e ocupadas por comunidades negras; da heranga, por parte dos
fazendeiros, para seus escravos de confianca; da doagdo de terras; por meio do abandono dos

escravos nas terras; pelo recebimento de terras por servigos prestados; pela reunido de

escravos fugido; e até mesmo por meio da compra, por parte de alguns grupos.
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Schumaher e Vital Brazil (2007) citam alguns exemplos da origem de algumas
comunidades negras, tais como: o atual quilombo do Cafundé®, em Salto de Pirapora — Sao
Paulo, que é fruto de uma troca de terras. Segundo estes autores, Ricarda e Joaquim Congo
receberam a doagdo de um terreno de seu senhor em 1888 e depois trocaram pelo atual terreno

. 4 . . L4
onde hoje encontra-se o Cafundé; outro exemplo, € o da Comunidade de Jad o

, em Itapeva —
Sado Paulo, onde no ano de 1897, Josepha Paula Lima e seu esposo receberam de heranca um
pedaco de terra, tomaram posse de um pedaco de terra do Sitio da Ponte Alta, dando inicio a
este quilombo. Atualmente, tanto o Cafundé quanto a comunidade do Jad encontram-se
certificados pela FCP.

Outra autora que aborda essa temética € Rezende da Silva (2012b), para ela “Os
quilombos sdo a materializagdo da resisténcia negra a escravizagdo, foram uma das primeiras
formas de defesa dos negros, contra ndo sé a escravizacdo, mas também a discriminagdo
racial e ao preconceito.” (REZENDE DA SILVA, 2012b, p. 6). Assim, deve-se ponderar que
esse conceito relaciona-se com uma diversidade de formas de constituicdo desses espacos.
Sendo assim, abre-se o caminho para trabalhar as vérias formas dessa conformagdo e os
multiplos entendimentos do que vem a ser um quilombo.

Autores como Carril (2006a) e Almeida (2011) argumentam que a autoidentificacao
e/ou autodeclaragdo como quilombo e/ou quilombolas € um elemento politico-organizativo,
que se associa a identidade coletiva, permitindo que determinado grupo reivindique suas

demandas. Logo:

Assiste-se deste modo, no final do século XX e nesta primeira década do século
XXI, a constru¢do do campo conceitual de quilombo, compreendendo indmeras
nocdes operacionais correlatas, que tem como ponto de partida situacdes sociais
especificas e coetdneas, caracterizadas, sobretudo por instrumentos politico-
organizativos, cuja finalidade precipua é a garantia da terra e a afirmacdo de uma
identidade prépria. Em outras palavras, parte-se de realidades factuais, localizadas, e
do que hoje os agentes e os movimentos sociais, a elas referidos, representam como
sendo quilombo. Para esses agentes sociais o esfor¢co de conceituacdo adquire
sentido ao viabilizar o reconhecimento de duas formas intrinsecas de apropriacdo
dos recursos naturais e de suas territorialidades especificas. (ALMEIDA, 2011, p.
37-38).

*® N° processo na FCP 01420.000027/1007-07. N° da portaria de certificagio: 28/2005 de 12/07/2005. N°
processo Incra: 54190.002551/2004-89. Informacdo disponivel em: <http://www.palmares.gov.br/comunidades-
remanescentes-de-quilombos-crgs>. Acesso: 25 de fevereiro de 2018.
* N° processo na FCP 01420.00251/2006-69. N° da portaria de certificacdo: 29/2006 de 13/12/2006. N° processo
Incra: 54190.003181/2004-05. Informacdo disponivel em:< http://www.palmares.gov.br/comunidades-
remanescentes-de-quilombos-crgs>. Acesso: 25 de fevereiro de 2018.
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Hoje, como ji foi dito anteriormente, ja se fala em quilombo rural e em quilombo
urbano e, até mesmo, em grupos que se autointitulam quilombolas, independente do

“enquadramento” exigido pelos 6rgaos de governo. Carril (2006a, p. 66) aclara essa questao:

Varios movimentos sociais tiveram inicio entre os quilombos rurais, com apoio de
partidos politicos, movimentos negros, movimentos ambientalistas e igrejas para a
conquista da terra. Entre os quilombos urbanos, a organizacdo se faz entre os
homens em torno da misica, da danca e da arte, ali onde o meio lhe é hostil. No
urbano, ndo se planta, ndo se pesca, nem se coletam frutos da mata. Na cidade
fragmentada, os grupos solidarizam-se para recuperar a auto-estima em situacdo de
marginaliza¢do social.

Percebe-se que a no¢do de quilombo, na contemporaneidade, representa uma ruptura
tedrica (ALMEIDA, 2011), abre novas possibilidades de andlises e associa-se as
representacdes, a situacdo social e a identidade coletiva de determinados grupos. A respeito
dessa no¢do mais atual, Almeida (2011, p. 47) afirma que ela “[...] adquire sentido ao
expressar o reconhecimento de suas formas intrinsecas de apossamento € uso dos recursos
naturais e de sua territorialidade, descrevendo uma nova interlocucdo com os aparatos de
poder.” Frente a isso, Mello (2012, p. 356) afirma que ‘“apesar do termo quilombo ter sido
ressemantizado, ainda resta uma imagem que prende essas comunidades a “espagos rurais””.
Infere-se desta afirmacdo a dificuldade de alguns para entender a existéncia de quilombos nas
areas urbanas. Nesse sentido, e por entender que as areas quilombolas contemporaneas, rurais
e/ou urbanas sdo ricas em referéncias culturais e em patrimdnio-territorial, que o presente

estudo tomara como base o conceito ressemantizado de quilombo.

2.2.1. Quilombola: Criagao identitdria

A ressemantiza¢do do termo quilombo foi fundamental para abarcar os indmeros
grupos que buscam nele apoio para evidenciar suas praticas de resisténcia. Para Almeida
(2011), a ampliacdo propiciou o aparecimento de uma identidade coletiva. J4 Rezende da
Silva (2012a) afirma que a ressemantizacdo desse conceito foi um dos fatores responsiveis
pela criacdo da identidade quilombola, uma identidade que € afirmativa e portadora de
direitos. A Fundac@o Palmares considera que “quilombolas sdo descendentes de africanos
escravizados que mantém tradi¢des culturais, de subsisténcia e religiosa, ao longo dos

5550

séculos™. A definicdo da FCP revela a associacdo ao passado que ainda ronda esse termo, ou

seja, a seletividade e a intencionalidade que se vinculam a determinados grupos e fatos

% Fonte: Informacdes quilombolas/ Comunidades remanescentes de quilombos (CRQ’s). Disponivel em:
<http://www.palmares.gov.br/?page_id=37551>. Acesso em: 23 de maio de 2017.
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historicos. Mas, o certo € que este quadro vem mudando gradativamente, e até coletivos vém
assumindo para si a identidade quilombola.

Outro autor que atenta para a questdo identitaria € Munanga (2012b). Segundo este
autor, a identidade negra no Brasil muitas vezes se mostra confusa, pois existe uma
multiplicidades de discursos em torno desse assunto — do movimento negro, da classe
dominante, da academia —, discursos estes envoltos por uma seletividade. Porém, em muitos
casos, a identidade tal como € vivida pelas comunidades de bases populares e negras, ou seja,
quilombolas, é deixada de lado. Assim, ao tratar da construcio das identidades comunitarias,
Munanga (2012b) destaca dois outros topicos: memoria e territorialidade. Para esse autor,
“[...] a memoria e a territorialidade t€ém por funcdo assegurar a preservacao do sentimento de
unidade, continuidade e existéncia do grupo” (MUNANGA, 2012b, p. 15), por meio de
praticas de mobilizacdo, de apropriacio do espaco geografico, das relagcdes sociais,
identitarias e de outras formas de relacdes sociais que a territorialidade e a memoria de
determinados grupos se manifesta. Para Costa (2015, p. 121) “A memoria representa um olhar
que se desperta em dire¢do ao passado do territério, dos lugares, da paisagem e dos objetos; a
memoria envolve-se nas imagens de outro tempo, enaltecida na materialidade persistente no
mundo, nas obras concretas [...]” Assim, conjugamos do entendimento de Saquet (2015),
quando o autor relaciona a territorialidade a préxis. Nesse sentido, compreendemos que a
territorialidade conecta-se as agdes, a0 comportamento, as relacdes e as priticas empreendidas
pelos grupos para se manterem e transformarem o territério que ocupam. E o caso da
comunidade Xamba4, foco deste estudo, que faz uso de uma série de estratégias para construir
sua identidade Xamb4 e quilombola, as quais abordaremos no capitulo 03.

Para Carril (2006a), analisar a identidade quilombola € ter em conta os atores sociais e
seus projetos de vida, é considerar que os mesmos constroem, destroem e alteram seus
territorios. A identidade, segundo Saquet (2015), é processual, relacional e expressa as
particularidades que identificam determinado grupo social e seu territorio. Assim, é possivel
associar o termo quilombola a territorialidade de determinado grupo. Em seus estudos, Hall
(2015) reconhece que o conceito de identidade € complexo e ndo conclusivo. O autor
argumenta que esse conceito vem sofrendo mudangas estruturais e ja nao € algo fixo e bem
definido. Por relacionar-se ao sujeito, a identidade forma-se, segundo Hall (2015), na
interacdo entre sujeito e sociedade. Ja por “identidades culturais™ este autor entende que elas
se referem “aqueles aspectos de nossas identidades que surgem de nosso ‘pertencimento’ a
culturas étnicas, raciais, linguisticas, religiosas e, acima de tudo, nacionais.” (HALL, 2015, p.

9). Ou seja, deve-se levar em conta o contexto no qual se inserem os sujeitos. Isso porque,
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segundo Marcella B. Furtado, Regina L. Pedroza e Candida B, Alves (2014, p. 8), a
identidade pode ser compreendida como o posicionamento subjetivo eleito em relacdo a uma
realidade histdrica e social, ou seja, “a identidade se da pelo sentimento de pertenca do
sujeito, ao compartilhar conteidos simbolicos-afetivos com outros, definindo-se, portanto,
como um grupo.” (FURTADO, PEDROZA e ALVES, 2014, p. 8). De acordo com Munanga
(2012b), a nogdo de identidade implica unidade e também diversidade, visto que envolve
tracos: historicos, culturais, étnicos, linguisticos, psicoldgicos, sociais, econdmicos, politicos,

miticos e religiosos. Portanto:

O conceito de identidade quilombola se dd a partir das representacdes e
interpelacdes nas quais os sujeitos em questdo estdo inseridos, e a partir de suas
identificacdes com valores e significados construidos socialmente. O
posicionamento coletivo diante desse contexto histérico-cultural ocorre pelo
reconhecimento dos sujeitos enquanto grupo, por partilharem histérias, valores e
costumes que os remetem a um passado comum e, portanto, a uma identidade
compartilhada. A subjetividade quilombola, por sua vez, compreendida por meio de
sentido e significag@o atribuidos, nos remete a discursos e narrativas sobre a histdria
do grupo, sendo construida por representagdes e relagdes sociais. (FURTADO,
PEDROZA e ALVES, 2014, p. 3).

De certa forma, tratar de questdo identitaria é também tratar da questdo territorial.
Nesse sentido, Munanga (2012b, p. 16) explica que “ter uma identidade coletiva significa ter a
consciéncia de pertencer a uma unica ancestralidade que se materializa ndao pelos “mortos

comuns”, mas sim pela consciéncia de ter um territério fisico comum.” Segundo Furtado,

Pedroza e Alves (2014, p. 7):

[...] a identidade coletiva ndo deve ser entendida como uma anulacdo do sujeito que,
destituido da possibilidade de uma identidade individual, € absorvido pelo grupo. A
identidade é um fendmeno marcado pela fluidez e pela flexibilidade. E importante,
portanto, que quilombolas tenham espaco simbdlico e subjetivo para transitarem
entre uma identidade que remonta ao passado, mas que também se projeta sobre um
futuro.

Sabe-se que os povos africanos que foram trazidos para a América passaram por um
processo sistematico de apagamento identitario, além de terem sido destituidos de suas terras
e de seus territorios. Em outros territorios, que ndo os seus originarios, procuraram resistir a
opressdo sofrida e se ressignificaram. Munanga (2012a, p. 43) afirma que “o negro foi
reduzido, humilhado e desumanizado desde o inicio, de todos os cantos em que houve
confronto de culturas, relacdo de forgas (escravidao x colonizacdo), no continente africano e
nas Américas, nos campos e nas cidades, nas plantacdes e nas metropoles.” Tudo que se

associava ao negro foi minunciosamente inferiorizado e associado a dominagao, inferioridade
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e exploracdo. No entanto, houve resisténcia ativa e passiva (SCOTT, 2000) a dominacdo
imposta e, devido a essa resisténcia, muito do legado patrimonial desses grupos se manteve.
Munanga (2012a, p. 44) explica que os povos africanos e seus descendentes ‘““felizmente
continuaram a praticar uma espécie de resisténcia passiva, funcionando como bastido no qual
o patrimdnio cultural legado dos ancestrais continuou a ser transmitido de geracdo a geragao.
O povo guardou sua lingua e sua arte [...]”. Dai a importancia de se valorizar a identidade e o
patrimbnio de determinados grupos. E neste sentido que Costa (2016, 2017) entende o
patrimdnio-territorial como “histéria registrada em simbolos territoriais resistentes a
colonialidade do poder.”, cujos estudos devem enaltecer o que resiste do ponto de vista
cultural e popular.

Os quilombos representaram e representam, nos dizeres de Munanga (2012b),
“conquistas coletivas”. Por esse motivo, faz-se necessario entender que falar de quilombo é ir
além dos fatores histéricos que enfatizam o periodo escravocrata. E trazer para o debate,
também, as novas formas de apropriacdo e permanéncia territorial e as diversas estratégias de
permanéncia e resisténcia adotadas por diversos grupos presentes nas areas rurais e urbanas.

Assim:

Os quilombos existentes ainda hoje no Brasil configuram-se como tentativas de nio
absor¢do da identidade hegemonica. Assim como no passado colonial, a identidade
quilombola se constréi, ainda atualmente, como uma identidade de luta e resisténcia:
antes, contra a captura e escravizagdo; hoje, contra a invisibilidade e a negacdo da
existéncia desses sujeitos enquanto quilombolas. (FURTADO, PEDROZA e
ALVES, 2014, p. 7).

Os membros dos quilombos ao reivindicarem para si a identidade quilombola também
acionam uma uma gama de assunto, como a posse de terra e a questdo étnico-racial. Alguns
fatores contribuem para o entrave a associacdo a identidade quilombola. Ainda se associa
esses grupos ao periodo escravista, a locais com a presenca exclusiva de negros, a dificuldade
de se aceitar a existéncia de quilombos em &4rea urbanas, dentre outros. Outro fator, diz
respeito, no Brasil, a ideia de pardo.

Dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios — PNAD, de 2014, mostram
que a populacdo preta e parda representa 53,6% da populagdo brasileira. Analisando os dados,
percebe-se que houve um leve crescimento no nimero de pessoas que se autodeclaram preta
ou parda. Apesar desse aumento, Anjos (2006, 20015) enfatiza que a populacdo afro-brasileira
€ maioria no Brasil e critica o termo pardo. “O pardo tem identidade indefinida, [...] Isto &,
incapazes de serem reconhecidos, classificados, identificados perdem seu lugar na sociedade,

dispersam-se de sua referéncia ancestral e, portanto, desaparece a sua territorialidade.”
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(ANJOS, 2006, p. 18). Ou seja, essa classificacdo adotada pelos 6rgdos de governo dificulta o
reconhecimento das referéncias negras. Por outro lado, o ocultamento das referéncias culturais
negras intensifica-se diante da fixacdo dessa parcela da populagcdo nas periferias, isso porque
“[...] o processo histérico que marginalizou populacdes negras e fez muitas dessas populacdes
buscarem abrigo e se fixarem em zonas afastadas dos incipientes centros urbanos ou das
grandes monoculturas que substituiram as florestas nativas.” (REZENDE DA SILVA, 2009,
p. 03). Tal processo contribui, em certa medida, para a invisibilizagao da luta e das praticas
culturais desses grupos.

Mas, mesmo diante dessa “producdo de auséncias” (SOUSA-SANTOS, 2007), as
comunidades quilombos resistem e lutam para se manterem em seus territorios e preservarem
seu patriménio — material e imaterial. Nesse sentido, Silva (2016, p. 62) afirma que “os
quilombos tém se posto, por meio de suas formas de fazer, viver e pensar, aos modelos de
desenvolvimento impostos pelo lucro e pelo capital. O fazer quilombola nem sempre dialoga
com o lucro em detrimento da vida social, cultural e ambiental em seus territorios.” Silva
(2016) advoga que, para melhor compreendermos quem sdo os quilombolas, suas lutas e
resisténcias, devemos levar em conta sua diversidade, caracteristicas e especificidades
culturais, regionais e geograficas. Logo, os quilombos e a identidade desses grupos remetem a

resisténcia, autonomia, corporeidade, identidade, persisténcia.

2.3. QUILOMBOS EM AREAS RURAIS E URBANAS: DIVERSIDADE QUILOMBOLA E
PATRIMONIAL

Os estudos sobre os quilombos nos permitem compreender que essa forma de
organizacdo em grupo abriga uma multiplicidade de formas de ocupagdo das terras, além de
uma variedade e especificidade cultural e politica. Figuraram, inicialmente, como espagos de
reftigio e materializacdo da resisténcia negra contra as atrocidades empreendidas aos africanos
durante o periodo escravista. Com o tempo, sua origem teve por base as mais diversas
circunstancias. Recebimento por herangas, doacao de terra, recebimento por servigos prestado
e, até mesmo, por meio da compra, caracterizam a origem dos quilombos. O certo é que o
termo se faz presente desde o periodo colonial, porém sera “esquecido” apds a Abolicdo e
reaparecerd com for¢ca nas décadas de 1970 e 1980, devido as articulacdes do Movimento
Negro, que possibilitard a inser¢do da expressao “comunidade remanescentes de quilombo”
no texto da CF/88.

De acordo com Anjos (2006b, 2009), a populagdo de origem africana, durante o

sistema escravista no Brasil, ocupou o territério de varias formas. Como referéncia dessa
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ocupacdo o autor cita: “o espago das senzalas nas fazendas, o do “fundo” das residéncias
(4reas urbanas) e os territorios dos quilombos.” Para Anjos (2006b), os quilombos se
configuram como um fato espacial expressivo, uma vez que, de acordo com Leite (1999),
Anjos (2006a, 2006b) e Silva (2016), eles estavam e estdo distribuidos por quase todo o
territorio brasileiro, representando a materializacdo da resisténcia negra contra o sistema
hegemonico. Anjos (2009, p. 9) ressalta que os “territorios étnicos constituiram no Brasil, e
ainda constituem, um dos fendmenos mais significativos dos espacos de resisténcia cultural
contra os sistemas dominantes e de exclusdo social.” Cabe observar que os quilombos nao

abrigavam somente os povos africanos, eles:

[...] agrupavam os povos africanos e seus descendentes escravizados que se
rebelavam contra o sistema vigente, mas também brancos europeus excluidos do
sistema e povos indigenas. O quilombo foi uma reconstrucdo e elaboracdo concreta
de um tipo de territério africano no “novo espaco” denominado Brasil. (ANJOS,
2006b, p. 345).

Os quilombos do passado eram espacos de certa forma heterogéneos, visto que nao
abrigavam somente os povos africanos, conforme observa Anjos (2006b, 2009). Os estudos
deste autor mostram que a distribui¢do espacial dos grandes quilombos no Brasil, entre os
séculos XVI e XIX, se concentrava no nordeste (nos atuais estados de Pernambuco, Alagoas e
Paraiba) e no sudeste (nos atuais estados de Minas Gerais e Sdo Paulo). Anjos (2006b, 2009)
nota que os espacos de maior incidéncia de registros de quilombos, naqueles séculos,
coincidem com as regides de maior concentracdo e importa¢do de escravos € com 0s espacos
de desenvolvimento dos chamados ciclos econdmicos, ou seja, todas as areas produtivas no
Brasil que fizeram uso da mdo de obra africana, registraram e registram a presenca de
quilombos.

Embora tenham exercido papel primordial na formacdo territorial brasileira, as
diferencas étnicas e culturais de matriz africana ainda sdo relegadas. Quanto a isto, Anjos
(2006b, 2009) tece criticas a histéria contada no Brasil e ao sistema oficial brasileiro.
Segundo o autor, mesmo apds a sancdo da Lei Aurea pelo regime imperial, e ao longo dos
séculos XIX até XXI, os territérios quilombolas ndo recebem a visibilizacao necessaria, posto
que as instituicdes governamentais ainda se referem aos quilombos como pertencentes a um
passado que remete ao periodo escravista, ndo integrando-os ao presente, o que dificulta a
formulacao de politicas publicas adequadas para esse grupo.

Os espacos ocupados pelos negros e suas formas de apropriacdo dos lugares foram

sistematicamente depreciados. Segundo Furtado, Pedroza e Alves (2014), a Lei das Terras de
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1850, em certa medida, instituiu a no¢do de propriedade privada e excluiu da legislacio as
terras de uso coletivo — as terras dos indigenas e quilombolas. Para Rezende da Silva (2012a)
a aboli¢do ndo garantiu aos negros direitos efetivos, também nao possibilitou a eles o direito a
terra, pois “a estrutura fundiaria permaneceu intocada, a vida econdmica continuou apoiada na
grande propriedade exportadora e a populacdo escravizada, depois de libertada, foi
marginalizada e abandonada a sua propria sorte.” (REZENDE DA SILVA, 2012a, p. 5-6).
Outra autora que aborda essa questdo é Leite (2000, p. 334), a qual evidencia que, “em
diferentes partes do Brasil, sobretudo apds a Abolicio (1888), os negros tém sido
desqualificados e os lugares em que habitam sdo ignorados pelo poder publico ou mesmo
questionados por outros grupos recém-chegados, com maior poder e legitimidade junto ao
estado.” Porém, empreender estratégias de resisténcia, sejam elas ativas ou passivas (SCOTT,
2000), nao figura como novidade para esses grupos, visto que, mesmo diante de processo de
apagamento, os grupos se reinventam. Nesse sentido, Leite (2000) defende que a luta desses
povos ndo € de hoje, pois os negros e os indigenas ja lutam ha séculos contra os diferentes
processos de expropriagdo de seus corpos, bens e direitos. Esses povos também reivindicam o
direito ao seu territério, sua terra e pela possibilidade de garantirem suas préticas e crengas.

Segundo Leite (2000), os descendentes de africanos, hd mais de vinte anos, se
organizam em todo o territrio nacional em associacOes para reivindicarem direitos,
“reivindicam o direito a permanéncia e ao reconhecimento legal de posse das terras ocupadas
e cultivadas para moradia e sustento, bem como o livre exercicio de suas praticas, crencas e
valores considerados em sua especificidade.” (LEITE, 2000, p. 334). A autora enfatiza que os
negros sempre foram questionados quanto a legitimidade de se apropriarem de um lugar, de
um espaco onde fosse possivel se organizarem de acordo com suas condi¢des, seus valores e
suas praticas culturais. Como exemplo, Leite (2000) se refere a repressao policial presente nos
bairros periféricos e que assolou diversos terreiros de candomblé por todo o Brasil no inicio
do século XX. Cabe observar que o terreiro Santa Barbara, da nacio Xamb4, também foi alvo
da perseguicao policial na década de 1930, fato que serd detalhado mais a frente.

Os estudos de Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), O’Dwyer (2002), Anjos (2006,
2006b, 2009 e 2015), Carril (2006a), Almeida (2011), Rezende da Silva (2008) e Silva (2016)
apontam que os quilombos fazem parte do atual momento histérico, possuem uma dinadmica
propria para a organizagdo de suas vidas, resistem aos modelo de desenvolvimento
hegemonico e possuem uma ampla diversidade cultural e patrimonial. De acordo com Anjos

(2006b, p. 347):
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As comunidades descendentes de antigos quilombos emergiram e estdo presentes
nesse momento histérico, apresentando uma visibilidade no movimento do
campesinato brasileiro e dentro das demandas das politicas afirmativas e de
reparac@o social do pais e, principalmente, nos revelam que ndo foram poucos os
sitios quilombolas formados durante a escraviddo no territério brasileiro. Esse
processo ocorre dentro de um contexto de luta politica, sobretudo de conquistas e
reivindicagdes do Movimento Negro Unificado (MNU), da Comissdo Nacional de
Articula¢do dos Quilombos (Conaq) e de uma rede de entidades negras organizadas
e representativas, em acdes desde os anos 1980 em todo o Brasil.

Na atualidade, Anjos (2009) observa que os territorios quilombolas se inserem nas
chamadas comunidades tradicionais brasileiras. A respeito destas comunidades, o autor
salienta que sdo constituidas por “grupos de grande relevancia para a configuracdo da
identidade nacional e da manutencdo da preservacdo ambiental no pais e, sobretudo, revelam
as contradi¢des geradas pelo processo de desenvolvimento econdmico e territorial desigual no
pais.” (ANJOS, 2009, p. 9). A terra, o modo de vida, a identidade, as tradi¢des, sdo fatores de
grande relevancia para essas comunidades, uma vez que ‘“‘as terras ocupadas pelas
comunidades tradicionais ndo sdo apenas uma drea delimitada por fronteiras fluidas, mas é um
espaco de vivéncia, de producdo material e de reproducdo das suas matrizes culturais.”
(ANIJOS, 2009, p.9).

O territério em suas dimensdes politica e simbdlica é fundamental para essa forma de
agrupamento, ele € o espaco da organizacdo da luta e da resisténcia. O ato de territorializar-se
implica em situar a luta em bases territoriais, ou associd-la a um territério particular. Segundo
Haesbaert (2016), territorializar-se € um recurso bésico para cada individuo. Ja para Rezende
da Silva (2012b, p. 3), “territorializar-se significa ter poder e autonomia para estabelecer
determinado modo de vida em um espaco, dando continuidade a reproduc¢do material e
simbolica deste modo de vida.” Nesse sentido, Carril (2006a) defende que os quilombos siao
organizagdes politicas e culturais com caracteristicas diferenciais, que travam suas lutas a

partir de base territorial. Por esse viés, a autora considera que:

No rural, a base territorial é imprescindivel para a coesdo interna e é em torno da
territorialidade fixada em um ecossistema, e até preservando este, que os quilombos
lutam para seu reconhecimento. No urbano, a luta é travada a partir de uma base
territorial marginalizada dos investimentos urbanos e, nesse contexto, a questdo
étnica parece responder denunciando a realidade [...]. (CARRIL, 2006a, p. 67).

Para Carril (2006a), tanto os quilombos situados nas areas rurais, quanto os situados
nas areas urbanas, constroem suas identidades com base na luta e na escassez. Autores como

Carril (2006a) e Almeida (2011) afirmam que a luta dos quilombos rurais € pela terra. Além

de lutarem pela terra, essas comunidades lutam pela manuten¢@o de seus saberes-fazeres, suas
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formas de educagdo e seus modos de vida, por isso a necessidade, na atualidade, de se
trabalhar com o termo quilombo em sua dimensdo mais ampla. De acordo com Anjos (2006b,

p. 339):

O territério étnico seria o espago construido, materializado a partir das referéncias de
identidade e pertencimento territorial, onde geralmente a sua populagdo tem um
traco de origem comum. As demandas histéricas e os conflitos com o sistema
dominante tém imprimido a esse tipo de estrutura espacial exigéncias de
organizacdo e a instituicdo de uma auto-afirmagdo politica, social, econdmica e
territorial.

Nesse sentido, Leite (1999, 2000) pontua que a nocao de quilombo, ao referir-se a uma
forma de organizacdo, de luta, de espaco conquistado e mantido por geracdes, significa o
reconhecimento do direito de ser legalmente reconhecido e ndo apenas rememorado. A terra
foi historicamente negada a esses povos. Em seus estudos, Leite (2000, p. 335) recorda que
“ja a primeira Lei de Terra, escrita e lavrada no Brasil, datada de 1850, exclui os africanos e
seus descendentes da categoria de brasileiros, situando-os numa outra categoria separada,
denominada “libertos”. A autora ainda afirma que, mesmo “libertos”, esses individuos
sofreram com toda forma de racismo, além disso, “os negros foram sistematicamente expulsos
ou removidos dos lugares que escolheram para viver, mesmo quando a terra chegou a ser
comprada ou foi herdada de antigos senhores através de testamento lavrado em cartério.”
(LEITE, 2000, p. 345). A questdo da terra € relevante para os quilombolas, mas Leite (1999,
2000) esclarece que a Carta Magna € clara ao referir-se ao grupo e nio ao individuo, de forma
que “o que viria a ser contemplado nas agdes seria entdo o modo de vida coletivo, a
participacdo de cada um no dia-a-dia da vida em comunidade. Ndo € a terra, portanto,
elemento exclusivo que identificaria os sujeitos do direito, mas sim sua condicado de membro
do grupo.” (LEITE, 2000, p. 344). Ou seja, o que é contemplado sdo as acdes coletivas do
grupo.

A respeito dos quilombos na atualidade, Rezende da Silva (2009) atenta que os
quilombos localizados nas areas rurais sdo territorios ameagados e sujeitos a uma série de
conflitos. Tais conflitos sdo de longa data e fortemente influenciados pelo capitalismo que foi
instalado na América. Segundo Martins (1993), o capitalismo implantado no Brasil difere do
da Europa e dos Estados Unidos. Aqui “é um capitalismo baseado na propriedade da terra, no
latifindio, na desigualdade dos estamentos, na hierarquia do mando e do medo.” (MARTINS,
1993, p. 25) Outra autora que também enfatiza a questao dos quilombos rurais e os conflitos
que afligem essas comunidades € Silva (2016, p. 62), o qual afirma que “O fato é que esses

grupos possuem caracteristicas proprias € conseguiram manter-s€ nos territorios,
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majoritariamente em 4reas rurais, em locais que foram e sdo alvo do agronegdcio,
mineradoras e dos grandes empreendimentos, das redes hoteleiras (os chamados “resorts”), da
expansdo imobiliaria, etc.”

Empregando a questdo do agronegdcio, é possivel identificar a violéncia a qual os
grupos quilombolas sdo submetidos. Tanto o agronegdcio, quanto os quilombos localizados
em areas rurais necessitam da terra. Isto leva Jodo Meirelles, diretor do Instituto PeabiruSI, a
afirmar que o avango do agronegdcio nao respeita e ameaga os direitos das comunidades
quilombolas presentes na Amazonia. Meirelles cita a expansao do cultivo de arroz, como uma
das principais ameagas ao quilombo Gurup4, localizado na Ilha de Maraj6-PA. Ele fala ainda
da expansdo da palma e da pecudria, no nordeste paraense, ¢ do plantio de eucalipto, no
Amapa e Maranhdo. O Instituto ainda denuncia as perseguicdes a quilombolas, feitas por
fazendeiras que almejam se apropriar das terras deste tipo de comunidade.

Outro exemplo de conflito envolve a comunidade de Itamatatiua, localizada em
Alcantara, no Maranhdo, na chamada “terras de Santa Tereza”. Dona Neide de Jesus é uma
das liderangas do grupo, cuida das questdes sociais e religiosas do grupo. O oficio de
ceramista é tradicional entre os membros desta comunidade remanescente de quilombo.
Hebmiiller (2017) afirma que “A extracdo do barro é controlada pelas mulheres, que retiram
de diferentes partes do campo e fazem uma espécie de ‘rodizio’ para dar tempo de descanso e
recuperagdo as areas de uso recente.” O oficio de ceramista é um importante saber-fazer da
comunidade, mas o grupo sofre com acdes empreendidas pelo proprio governo. Hebmiiller
(2017) informa que ha mais de 30 anos a comunidade luta pelo direito ao seu territdrio
tradicional. Parte das terras deste grupo foi desapropriada pelo Governo do Estado do
Maranhdo, que removeu mais de 300 familias, sem a devida indenizacdo. O objetivo da
desapropriacdo foi a constru¢do do Centro de Lang¢amento de Alcantara — CLA da Forca
Aérea Brasileira — FAB™.

Para Anjos (2006b), agcdes governamentais, como o reconhecimento legal dessas
comunidades no texto da CF/88 e a transferéncia da responsabilidade legal pelo processo de
demarcacgao e titulagdo dos territérios quilombolas para o para o INCRA, em 2003, foram

imprescindiveis para que esses grupos garantissem seus direitos. Mas, apesar da relevancia

1 O Instituto Peabiru é uma Organizacio da Sociedade Civil de Interesse Piblico — OSCIP, cuja missdo é
facilitar processo de fortalecimento da organizacdo social e da valorizacdo da sociobiodiversidade para que as
populacdes extrativistas e os agricultores familiares da Amazdnia sejam protagonistas de sua realidade.
Informacdo disponivel em: < https://peabiru.org.br/quem-somos/>. Acesso em: 28 de abril de 2018.

2 HEBMULLE, P. A luta dos remanescentes de quilombos em Alcantara (MA). Ha mais de 30 anos, familias
tiveram as terras tradicionais desapropriadas. Em Amazonia Real, 05 de janeiro de 2017. Disponivel em:
<https://www.brasildefato.com.br/2017/01/05/a-Iuta-dos-remanescentes-de-quilombos-em-alcantara/>.  Acesso
em 29 de abril de 2018.
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dessas agdes, o autor enfatiza que as acdes dos organismos decisdrios ainda sdo episddicas e
fragmentarias, comprometendo o direcionamento e a criacdo de politicas publicas efetivas
para esses grupos, bem como a solu¢@o de problemas.

Os exemplos citados acima salientam que os territorios tradicionais além de sofrerem
com a a¢do dos agentes privados, sdo negligenciados por 6rgdaos governamentais, visto que,
diante da enormidade de quilombos existentes no Brasil, uma parcela muito pequena teve suas
terras tituladas. Esses fatos sdo pautados na perspectiva de que “todas as lutas das categorias
sociais cuja existéncia nao estd baseada no trabalho assalariado sdo consideradas lutas
condenadas, sem futuro, sem importancia histérica, portanto. E que sio tidas como lutas de
resisténcia ao desenvolvimento do capitalismo, ao progresso da sociedade, diferentes das lutas
operarias [...].” (MARTINS, 1993, p. 109-110). Ou seja, a seletividade s6 considera e alcanca
as lutas consideradas “vélidas” pelos poderes hegemdnicos.

Porém, mesmo diante de obstaculos, autores como Anjos (2006a, 2009), Rezende da
Silva (2009) e Silva (2016) defendem que as comunidades quilombolas abrigam grande e
diversificada riqueza patrimonial — material e imaterial. Portanto, compreender as praticas
empreendidas por esses grupos para preservarem seu patrimonio e se manterem no territdrio €
fundamental. Esse patrimonio quilombola, muitas vezes preterido em estudos académicos e
ndo institucionalizado pelo poder publico, é o patrimdnio que Costa (2016, 2017) chama de
patrimOnio-territorial, ou seja, € aquele que resiste ao desenvolvimento geografico desigual.
Para Harvey (2015), a teoria do desenvolvimento geografico desigual apresenta dois
componentes fundamentais, a “producdo de escalas espaciais” e a “producdo da diferenca

geografica”. A respeito da producdo de escalas espaciais, o autor afirma que:

Os seres humanos costumam produzir hierarquia acomodada de escalas espaciais
com que organizar suas atividades e compreender seu mundo. Lares, comunidades e
nacdes sdo exemplos dbvios de formas organizacionais contemporineas existentes
em diferentes escalas. Intuimos de imediato no mundo de hoje que o carater das
coisas se afigura distintos quando analisado nas escalas globais, continental,
nacional, regional, local ou do lar/pessoal. O que parece relevante ou faz sentido
numa dessas escalas ndo se manifesta automaticamente em outra. [...] Os préprios
processos ecoldgicos e os muitos processos fisicos que regulam as condigdes da
terra, da dgua e da atmosfera operam numa variedade de escalas. [...] € por uma
interacdo dindmica com aquilo que poderiamos chamar de planos escalares de
“processos naturais” que os seres humanos produzem e concretizam suas proprias
escalas para buscar a realizacdo de suas metas e organizar seus comportamentos
coletivos. (HARVEY, 2015, p. 107-108).

Neste sentido, Costa (2017) afirma que a ativacdo do patrimOnio-territorial envolve
niveis de iniciativa — universidade, comunidade e instituicdoes. Porém, “a escala original da

iniciativa para a ativagdo do patrimOnio-territorial deve ser sempre local, parte-se do
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reconhecimento do lugar para a conexao exterior e ulterior, a envolver outros lugares.” Assim,
o proposito € valorizar as praticas utilizadas pelas comunidades para a preservagdo e
manutencao do patrimonio do grupo.

Os quilombos localizados em é&reas rurais sdo fundamentais no que se refere a
preservacdo da natureza e 2 manuten¢do de seus modos de vida. Ao atentar para este angulo,
os estudos de Rezende da Silva (2009), que tratam a respeito dos quilombos localizados em
area de mata atlantica, asseguram que uma grande parte desses grupos contribue para a
preservacdo da natureza na localidade em que se encontram, ou seja, eles sao os verdadeiros
aliados na conservagcdo ambiental. E nesse sentido que Costa (2017) defende a valorizagdo
dos viventes do lugar, os chamados sujeitos-patrimonio, uma vez que eles representam “a
possibilidade mais real da preservacdo, da luta ou resisténcia no sitio de pertencimento.”
(COSTA, 2017, p. 71). A valorizacdo do sujeito e de suas praticas se mostra indispensavel

para a manuten¢do das comunidades quilombolas. Isso porque:

As populagdes tradicionais, indigenas ou ndo, t€ém formas proprias de nomear,
classificar e atribuir valor a natureza com a qual estdo, muitas vezes, intrinsecamente
interligadas, por isso esta, em geral, ndo é entendida como recurso natural e sim
como parte constituinte da vida cujos saberes sdo passados oralmente de geracdo a
geracdo. (REZENDE DA SILVA, 2009, p. 08).

Os povos africanos trouxeram, segundo Pévoas (2012), o sistema de comunicagdo
boca-ouvido, que consistia numa forma eficaz de transmissdo das informacdes dos saberes.
Logo, a tradi¢do oral ainda € uma pratica primordial para as comunidades como forma de
transmissio de saberes, difusido de histéria e reavivamento de memorias. Ainda, de acordo
com Rezende da Silva (2009), a presenca das populagdes tradicionais em areas de floresta ou
rurais € relevante, uma vez que essas populacdes possuem suas proprias técnicas de manejo
dos recursos naturais, ou seja, com modo particular de saber-fazer, promovem a preservacado e
conservagdo de vastas areas. Porém, muitas vezes essas areas sofrem com a especulagao.
Neste sentido, Harvey (2015) enfatiza que € através do aumento do preco do aluguel da terra
que os especuladores buscam maximizar seus ganhos e para isso contam com O apoio
financeiro internacional. Assim, as terras quilombolas se tornam objeto de disputa por conta
da terra, da especulagdo imobilidria ou turistica ou por pressao do agronegdcio.

Ainda, sobre o saber passado entre as geracdes, sabe-se que ele figura como uma
pratica comum entre as comunidades tradicionais. Segundo Porto-Gongalves (2008, p. 48),
“no saber ha sempre um fazer — quem ndo sabe nio faz nada. H4 uma tradicdo que privilegia o

discurso — o dizer — e ndo o fazer. Mas ha sempre um fazer que pode nao saber dizer, mas o
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ndo saber ndo quer dizer que ndo sabe.. [...] O saber material € um saber do tato, do contato,
dos sabores e dos saberes.” Porto-Gongalves (2008) enfatiza que os saberes-fazeres se fazem
desde os lugares e a partir das lutas que sdo cotidianas e independentes de confrontos
externos. Um exemplo dessa forma de transmissdo de saber € a tradi¢do de partejar e benzer.
Schumaher e Vital Brazil (2007) afirmam que muitas mulheres, em diferentes épocas no
Brasil, se dedicaram as tarefas de benzedeira, parteira, aparadoras e curandeiras. Para esses
autores, a tradicao de realizar partos provém do didlogo cultural entre africanas, indigenas e
europeias. “as evidéncias mostram que, nas casas-grandes, foram elas, na condi¢do de cativas
— mucamas, amas-de-leite ou “maes pretas” — as primeiras responsiveis, ao lado das indias,
pelos cuidados com a manuten¢do da sadde e pelo combate as doencas da familia brasileira.”
(SCHUMAHER e VITAL BRAZIL, 2007, p. 177). As ex-escravas atuaram como parteiras
até o inicio do século XX, segundo Schumaher e Vital Brasil (2007). Dor de dente, dor de
barriga, cllica e outros sdo aliviados pelas rezas e ervas das benzedeiras que aprendem desde
cedo o oficio. Faz parte do cotidiano da pessoa. Além de rezarem para aliviar as dores das
pessoas, muitas realizavam partos.

O oficio de parteira ainda se faz presente. Alguns quilombos espalhados pelo Brasil
contam com a presenca dessas mulheres tdo importantes. Schumaher e Vital Brazil (2007)
citam alguns exemplos dessas mulheres que preservam essa valiosa tradi¢do, a saber: na
comunidade quilombola de Concei¢do das Crioulas — PE, Margarida Maria da Silva, a Mae
Maga, aprendeu o oficio desde cedo e, ap6s seu falecimento, Mae Joana assumiu o oficio. No
quilombo de Bracui — RJ, encontramos dona Joana Azevedo. E no Goias, o parto domiciliar é
tradicdo entre os povos Kalungas. Existe uma movimentacdo, em especial no norte e nordeste
do pais, para a legalizacdo deste oficio. E os Saberes e Préticas das Parteiras Tradicionais do
Brasil™ se encontram em processo de instrucdo para registro no Iphan. Isso evidencia as
mudancas operadas no interior dos 6rgdos governamentais, no sentido de reconhecer e
valorizar bens culturais associados ao patrimdnio indigena e afro-brasileiro.

Os quilombos, ao longo de séculos e na atualidade, se reinventaram. Assim,
concordamos com Porto-Gongalves (2008), quando alega que a modernidade-colonialidade
ndo se inscreveu num espago vazio de significados, mas em um territério em que padrdes
cognitivos foram criados. Ao manterem ou reinventarem suas referéncias, determinados

grupos fizeram mais do que resistir. Para Porto-Gongalves (2008, p. 47), o que acontece €

3 Processo de nimero 01450.15633/2011-68. Abrangéncia nacional. Informagdo disponivel em: <
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/426>. Acesso em: 22 de abril de 2018.
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“mais do que resisténcia, o que se tem € R-Existéncia posto que ndo se reage, simplesmente a
acdo alheia, mas, sim, que algo pré-existe e € a partir dessa existéncia que se R-Existe.”

Os quilombos nao estdo localizados apenas nas areas rurais. “Esses espacos estdo
pulverizados em quase todo o territdrio nacional, principalmente, no espaco rural, mas
também, muitos nucleos estdo incorporados nas areas periurbanas e urbanas do pais.”
(ANJOS, 2009, p. 105). Em alguns casos, as cidades foram crescendo e absorvendo-os, ou

seja, urbanizando-os.

Em outros, eles foram deslocados para as periferias das grandes cidades para fugir
das pressdes do meio rural, que vém alterando de forma negativa essas
comunidades e outras populagdes rurais para ceder espaco ao desmatamento, as
grandes plantacdes, as mineradoras, as grandes barragens, as hidrelétricas, as bases
militares, entre outros. (SILVA, 2016, p. 67).

Segundo Silva (2016), alguns quilombos ja se formaram em regides urbanas. A autora
ainda enfatiza os movimentos de desterritorializagdo e territorializacao realizados por algumas
comunidades quilombolas, com o intuito de manterem suas formas de organiza¢do. Segundo
Harvey (2015, p. 108) a territorializacdo, em ultima analise, é “resultado de lutas politicas e
de decisdes politicas tomadas no contexto de condi¢des tecnoldgicas e politico-econdmicas
determinadas.” Ja Haesbaert (2016, p. 138) explica que “a vida € um constante movimento de
desterritorializacdo e reterritorializa¢do, ou seja, estamos sempre passando de um territério
para outro, abandonando territérios, fundando novo.” O autor explica que a
desterritorializacdo ndo se liga, simplesmente, a mobilidade, ao deslocamento, ela se associa e
deve ser tratada segundo os aspectos econOmico, politico ou simbodlico. A comunidade
Xamba, foco deste estudo, também se desterritorializou e reterritorializou, fato que sera
detalhado mais adiante.

Os quilombos contemporaneos, rurais ou urbanos, possuem vasta referéncia cultural.

De acordo com Anjos (2006b, p. 347):

No Brasil os remanescentes de antigos quilombos, “mocambos”, “comunidades
negras rurais”, “quilombos contemporaneos”’, ‘“comunidades quilombolas” ou
“terras de pretos” referem-se a um mesmo patrimOnio territorial e cultural
inestimavel, que s recentemente passaram a ter atencdo do Estado e ser do interesse
de algumas autoridades e organismos oficiais. Muitas dessas comunidades mantém
ainda tradicdes e tecnologias que seus antepassados trouxeram da Africa, como a
agricultura, a medicina, a religido, a mineracdo, as técnicas de arquitetura e
construcdo, o artesanato e utensilios de cerimica e palha, os dialetos, a relacdo
sagrada com o territdrio, a culindria, a relacdo comunitdria de uso da terra, dentre
outras formas de expressao cultural e técnicas de referéncia tropical.
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Por esse motivo, a manutenc¢do das festas, da religiosidade, do artesanato, dos oficios,
da forma de ocupacdo da terra e da luta por direitos, traduz a forma como essas comunidades
resistem e, por essa razdo, devem ser preservados e valorizados. Nessa perspectiva, Costa
(2015, p. 301) considera que “patrimdnio cultural e territério revelam o fazer histérico de uma
vida de relagdo materiais e simbdlicos.” Apesar da ampliagdo do conceito de quilombo, do
reconhecimento legal dessa forma de agrupamento e da identificacdo de grupos quilombolas
em areas urbanas e rurais, Silva (2016) atenta que nem todo agrupamento de negros ou negras

pode ser considerado quilombo legalmente. Para a autora:

Os quilombos guardam consigo caracteristicas proprias, que se relacionam com sua
condi¢do de ser, sua relag@o e pertencimento ao territério, bem como suas formas e
usos da terra e do espaco, suas relagdes de parentesco, seus significados, sua
organizagdo, etc. A incorporacdo dos elementos dessa composicdo dos quilombos
ndo é necessariamente fisica, material, mas, muitas vezes, imaterial. Sdo lugares que
tém caracteristicas proprias, ndo exéticas. (SILVA, 2016, p. 68).

Ja Carril (2006a, 2006b), ao estudar os quilombos urbanos, trata-os como “um dos
fragmentos que induzem a compreensao da unidade abstrata dada pela cidade.” (CARRIL,
2006a, p. 22). Ao focar seus estudos na cultura rap, a autora associa o quilombo a periferia e
busca na manifestacdo cultural rap, inclusa no hip hop e nas relacdes capitalistas, as

semelhangas entre a escravidao e a vida contemporanea. Carril (2006a, 2006b) vincula sua

andlise a segregacdo socioespacial. Para ela:

[...] um dos fundamentos teéricos sobre a cidade e o urbano é o entendimento de que
o uso da cidade esté circunscrito no espago urbano por formas preexistentes as novas
relagdes econdmicas, que se instalam e impdem demandas espaciais modernas e, por
isso, geram conflitos entre apropriacio e propriedade. (CARRIL, 2006a, p. 23).

De acordo com Costa (2015, p. 327) “A definicdo de periferia € utilizada de forma
aleatdria para designar os lugares afastados geograficamente do centro das cidades, na faixa
externa do que se considera zona urbanizada [...].” A periferizagdo € um processo que, para
este autor, relaciona-se a segregacdo socioespacial da classe baixa, que € impelida para as
areas distantes da area urbana central. De forma que “o atributo de localiza¢do é fundamental,
tanto para a consolidac@o da renda da terra urbana, quanto para a caraterizacao das condi¢des
de vida na cidade, [...] (COSTA, 2015, p. 327). Dados do IBGE, 2013, mostram que 84,8% da
populacdo brasileira vive em areas urbanas. Em funcdo do crescimento acelerado das cidades,
entre os séculos XIX e XX, muitos territdrios quilombolas foram “absorvidos” pelas cidades,
ou seja, com a expansao dos centros urbanos, algumas areas quilombolas foram inseridas ao

contexto urbano. Porém, para alguns autores, essas areas suscitam duvidas a respeito do que
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realmente vem a ser um quilombo, visto que, em sua grande maioria, ndo desenvolvem
relacdo com a terra, mas sim com o territorio. Neste caso, cabe levar em conta uma nocgao
mais ampla de territério, a respeito da qual Haesbaert (2016) esclarece ser uma nogao que se
refere as relagdes sociais ou culturais e ao contexto histérico no qual se insere. Como
exemplos de quilombos localizados em areas urbanas, falaremos brevemente do quilombo
Brotas - SP e do quilombo Familia Silva - RS, e do quilombo do Portiao do Gelo - PE.

O Quilombo Brotas em Itatiba, regido de Campinas-SP, é o exemplo de um dos
primeiros que foram reconhecidos fora da area rural, ou seja, em 4rea urbana. De acordo com
Ormaneze (2017), esse quilombo foi envolvido pelo crescimento da cidade, hoje se localiza
na periferia, mas, devido a especulacdo imobiliaria, convive com a presenga de condominios
de luxo em suas proximidades. Sabe-se que o referido quilombo é fruto de uma compra
realizada por um casal de escravos de nome Emilia e Isaac Lima, por volta do ano de 1879, de
modo que o local se tornou abrigo de muitos negros ap6s a aboli¢do. Foi certificado em 2004,
pela Fundagdo Palmares. Segundo Ormaneze (2017), esse mesmo quilombo abriga cerca de
150 descendentes de escravos, que vivem em 34 casas. Como em muitos outros quilombos, a
atuacdo feminina foi fundamental para a manutengao e continuidade do grupo. No caso de
Brotas, V6 Amélia e Maria Emilia (tia Lula) foram figuras emblematicas. A primeira por ter
ajudado seus pais a comprarem o terreno e a segunda por ter fundado o terreiro do quilombo
vinculado a religido de matriz africana. Ormaneze (2017) afirma que, devido a atuacdo das
igrejas neopentecostais junto a comunidade de Brotas, a mesma, ha muito tempo, ja nio se
dedica a religidao de matriz afro, mas mantém intacta a casa de tia Lula. Ormaneze (2017)
informa que a comunidade almeja melhorias das estruturas fisicas do local e a criagdo de
museus para homenagear vO Amélia e tia Lula, tornando-se, com isso, um local turistico™”.

Localizado em um bairro de classe média alta em Porto Alegre — RS, o quilombo
Familia Silva abriga cerca de 12 familias. Na década de 1940, Naura da Silva e Alipio Santos,
se estabeleceram na 4rea. A partir da década de 1960, o local se valorizou e passou pressao
por parte do setor imobilidrio para retirar-se do local, mas a familia resistiu. Os Silvas se
dedicam ao cultivo de arvores frutiferas e ervas medicinais, além de trabalharem como
domésticas ou exercerem outras atividades. No ano de 2003, a comunidade recebeu o
certificado por parte da FCP e, em 2009, recebeu o titulo definitivo de suas terras por parte do

INCRA. Mas, mesmo com a documentagdo regularizada, a comunidade ainda hoje sofre

> ORMANEZE, F. Quilombo urbano. Texto disponivel em: <http://www.palmares.gov.br/archives/3129>.
Acesso em: 27 de outubro de 2017.
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pressdo para retirar-se do local®®. Ambos os quilombos, Brotas e Familia Silva, foram
envolvidos pelo crescimento urbano. Inicialmente, encontravam-se nas areas periféricas ou
rurais e hoje encontram-se em areas urbana. Cabe frisar que ambos possuiram e possuem
fortes liderancas femininas. Os dados da FCP, nos permite observar que os estados do Parana,
Rio de Janeiro, Porto Alegre, Sdo Paulo e Pernambuco também registram a presenca de
quilombos em areas ndo rurais.

De acordo com Carril (2006a), para compreender a atual segregagao espacial e racial
brasileira € necessario dar atencdo a formacdo territorial deste pais. Segundo ela, “[...] a
condic¢do social do negro brasileiro, instituida no processo de escraviddo, manteve-se sendo
parte continua das bases de produgdo e de reproducdo do capital na agricultura e, mais tarde,
no espaco urbano.” (CARRIL, 2006a, p. 54). Vendo por esta otica, a da reproducdo de
determinadas condi¢des com base na raga e na cor, € possivel observar que muitos grupos
adotam/incorporam em suas pautas e agendas os termos quilombos e quilombolas,
independente do aval governamental, ou seja, de certificacdo e titulacio. E por meio dessa
autoidentificacdo que desenvolvem estratégias de luta contra o sistema repressor focado na
cor do individuo.

Nao trata-se aqui de tirar a importancia de instrumentos juridicos como a certificacao e
a titulacdo, mas sim observar que a ressemantizacdo do termo, além de possibilitar a
ampliacdo de seu uso, possibilita que diversos grupos o usem com uma conotacio de luta e

resisténcia. Isso porque, como bem enfatiza Hasenbalg (1982, p. 89-90):

A raca, como atributo social e historicamente elaborado, continua a funcionar como
um dos critérios mais importantes na distribuicdo de pessoas na hierarquia social.
Em outras palavras, a raca se relaciona fundamentalmente com um dos aspectos da
reproducdo das classes sociais, isto €, a distribuicdo dos individuos nas posi¢des da
estrutura de classes e dimensdes distributivas da estratificacdo social.

Carril (2006a), por exemplo, pensa o quilombo evidenciando a segregacdo sdcio-
espacial, e busca na cultura rap e nas relacdes capitalistas a base para construir sua andlise. Os
negros, em sua grande maioria, excluidos nas periferias das cidades, buscam formas de se

expressarem e colocar em pauta suas demandas. A segregacao sujeita esse grupo a uma série

de adversidades. Assim, Carril (2006a, p. 185) afirma que:

% Informagido disponivel em:< http://quilombofamiliasilva.blogspot.com.br/>. Acesso em: 27 de outubro de
2017.
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A exploracdo do trabalho, a auséncia de emprego, as escolas publicas que mal
preparam, as doencas, a falta de saneamento, a persegui¢do policial, os tiros da
policia e dos traficantes e a morte revelam as permanéncias do processo histérico. O
quilombo, nesse contexto, representa o lugar do reconhecimento. Um lugar
especifico onde o negro ndo enfrenta os mesmos niveis de competi¢do que enfrenta
diante das demais camadas sociais. Na periferia, criam-se outras formas de
expressdo e linguagem, que diferem da formal e académica. A auto-identificacéo e o
reconhecimento entre pares produz uma territorialidade composta pela producio
cultural e intelectual com formas prdprias de linguagem e o quilombo como esse
16cus.

Outra autora que se preocupa com a questao do negro e sua localiza¢do nas cidades é
Lélia Gonzalez (1982), a qual observa que existe uma nitida separacdo entre oS grupos
dominantes e os dominados e que esta separacdo ndo € de hoje, esta presente no Brasil desde a
época colonial, e encontra reflexos nos espagos fisicos ocupados por esses grupos nas cidades.
Gonzalez (1982) trata por dominantes a elite branca e por dominados 0s negros pobres. De
acordo com Gonzalez (1982), quando se trata de moradia, os brancos ocupam 0s espagos
amplos e privilegiados, enquanto que os negros e pobres habitam as favelas, os corti¢os, os
alagados e outras areas periféricas das cidades, como se esses espagos dispares fossem os
lugares naturais de cada grupo. Pode-se afirmar que, no que se trata de referéncia cultural, ndo
ocorre uma grande diferenciagdo, € possivel observar uma valoriza¢do da cultura proveniente
dos grupos dominantes e uma inferiorizacdo, e até mesmo folclorizagdo, das referéncias
provenientes dos grupos dominados.

Para Carril (2006a, p. 98), “O espaco revela as relacdes sociais, econdmicas e
culturais, logo as relagdes contraditérias capitalistas se revelam em sua espacialidade. Nesse
sentido, o afrodescendente no espago urbano insere-se nas desigualdades apresentadas pelo
tracado historico realizado.” Percebe-se que, dentro desta 1dgica, as relacdes segregacionistas
reproduzem-se ao longo do tempo e perpetuam a chamada “divisdo racial do espago”
(LOPEZ, 1982). Conforme Carril (2006a), analisar os indicadores socioecondmicos € de suma
importancia para a compreensdo das correlacdes entre pobreza e moradia e entre cor e
pobreza. Para ela, “[...] no Brasil atual, o fator etnoracial continua sendo uma das faces das
desigualdades capitalistas.” (CARRIL, 2006a, p. 99). Logo, ao verificarmos os dados do Atlas
da violéncia 2017, divulgado pelo Instituto de Pesquisa Econdmica e Aplicada — IPEA,
baseado nos estudos de Cerqueira e Correa (2017), é possivel perceber que ele mostra que as
chances de um cidaddo negro ser assassinado, quando se insere o componente raga/cor, €
23,5% maior que a de um cidaddo de outra raca/cor. E mais, “De cada 100 pessoas que
sofrem homicidio no Brasil, 71 sdo negras” (IPEA, 2017, p. 30). Diga-se, ha um genocidio

deste grupo, € a colonialidade se fazendo presente.
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Ainda, a respeito dos quilombos urbanos, Carril (2006a) identifica nas cidades, ha
muito, a presenca de territorios negros urbanos. Para ela, esses territorios sdo compostos pelas
olarias, pelos mercados, pelas bicas d’agua, pelas irmandades e outros, sendo alguns,
verdadeiros lugares de sociabilidade. Pode-se afirmar que os quilombos remodularam-se ao
longo do tempo. Na contemporaneidade, apesar das diferencas sociopoliticas e culturais
presentes nos quilombos rurais ou urbanos, Carril (2006a) mostra, em seus estudos que, no
caso dos quilombos rurais, a luta da base territorial expressa-se em torno de um ecossistema e
pela preservacdo deste, ja os quilombos urbanos pautam sua luta “marginalizados dos
investimentos urbanos” e por meio de diversas manifestagdes culturais que visam denunciar
suas realidades e difundir suas agendas, seja através da musica, da danca ou da educacdo.

Poévoas (2012) critica os estudos que apresentam o afrodescendente como mero
influenciador na cultura brasileira e em outros setores. O autor é categdrico ao afirmar que o
afrodescendente foi o verdadeiro responsavel pela construcdo do pais, mas niao usufrui até
hoje da riqueza que construiu. “Ele foi e € protagonista de nossa histdria brasileira. Quem
considera o negro como o que influenciou ou influencia, simplesmente esta lendo a histéria
pelo viés ideoldgico da elite dominante.” (POVOAS, 2012, p. 33). Os afrodescendentes
reagiram de diversas formas e se aquilombaram. Neste sentido, Leite (1999) Nesse sentido,
Leite (1999) sinaliza que a luta dos quilombos é uma luta brasileira, iniciada nos periodo
colonial e presente até os dias de hoje. “o ato de aquilombar-se, ou seja, de organizar-se
contra qualquer atitude ou sistema opressivo passa a ser, portanto, nos dias atuais, a chama
reacesa para, na condi¢do contemporanea, dar sentido, estimular, fortalecer a luta contra a
discriminacao e seus efeitos.” (LEITE, 1999, p. 141).

Por isso, ha que se reconhecer e valorar a riqueza patrimonial desses grupos. Varios
avangos ja ocorreram no sentido de valorizacdo dos bens afro-brasileiros e ainda devem
ocorrer. O registro de bens culturais de natureza imaterial, o tombamento de espagos
religiosos de matriz afro, a criagdo da Fundagdo Palmares, O Programa Brasil Quilombola e a
realizagdo de inimeros Seminarios, Encontros e Eventos foram e sd@o fundamentais para a
valorizagdo desses bens. Para Lima (2014, p. 14) “entre as justificativas utilizadas para
reconhecimento dos bens representativos do patrimonio afro-brasileiro, destacam-se
justamente a trajetdria historica dos negros no Brasil e a manuten¢do de suas préticas culturais
e forma de sociabilidade diante de um contexto de subalternizagdo e criminalizacdo.” Mas
Leite (1999) alerta para o risco de folclorizacio dos bens. A autora emprega o termo
folclorizagdao no sentido do estudo que se centra na tradicdo como a lenda, literatura ou

cancOes de determinados grupos. Essa perspectiva favorece a exploragdo comercial, turistica e
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midiatica do grupo em detrimento de uma identidade que € politica. Nesse sentido, Leite
(1999) critica a folclorizagdo das comunidades quilombolas, que proporciona uma demanda
turistica e de consumo. Em seguida, abordaremos de que forma se deu a formacdo do
quilombo do Portao do Gelo — Nagdao Xamba.

Logo, hi que se pensar a situacdo do negro no Brasil por vérias vertentes. Munanga

adverte que:

Os que pensam que a situacdo do negro no Brasil € apenas uma questdo econdmica,
e ndo racista, ndo fazem esforco para entender como as praticas racistas impedem ao
negro o0 acesso nha participacdo e na ascensdo econdmica. Ao separar raca e classe
numa sociedade capitalista, comete-se um erro metodoldgico que dificulta a sua
andlise e os condena ao beco sem saida de uma explicacdo puramente economicista.
(MUNANGA, 2012a, p. 19).

O racismo, cuja esséncia reside na negacao total ou parcial da humanidade do negro e
outros ndo-brancos, constituiu a justificativa para exercitar o dominio sobre os povos de cor.
Hasenbalg (1982) explica que o conteddo dessa justificativa variou ao longo do tempo, tendo
comeg¢ado com as nogdes imbuidas de uma visdo religiosa do mundo que permitiram
estabelecer a distincdo entre cristdos e pagdos. Mais tarde e de uma maneira paradoxal, o
ideério de igualdade e liberdade surgido no final do século XVIII acentuou a exclusdo dos
nao-brancos do universalismo burgués e levou a necessidade de reforcar a distingdo entre

homens (brancos) e sub-homens (de cor). Mesmo diante disso esses grupos resistiram e

desenvolveram estratégias de sobrevivéncia.

2.4. O ILE E 0 QUILOMBO: FORMACAO DO QUILOMBO DO PORTAO DO GELO-NACAO XAMBA,
EM OLINDA-PE

Os quilombos, da antiguidade e os contemporaneos, representam a materializacdo da
resisténcia em algum territorio. Resisténcia empreendida por meio de estratégias que visaram
ou visam a preservacdo, a perpetuacdo, a sobrevivéncia, a persisténcia e a visibilizacdo de
determinados grupos. Cada um a sua maneira, é importante frisar, mas todos procurando se
afirmar diante da(s) colonialidade(s) que insistem em oculti-los. Munanga (2012b, p. 17)
levanta a questdo de que “[...] a atual didspora africana das Américas € resultante de um longo
e complexo processo de resisténcias identitarias: religiosas, artisticas (musicas, dangas,
culindrio, arquitetura, literatura, artes plasticas ou visuais, etc), medicinais, tecnoldgicas e
cientificas.” Muitos desses elementos estdo bem presentes no cotidiano do cidaddo brasileiro.

Assim, no caso das atuais religides de matriz afro, observa-se que:
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Nessa resisténcia, os africanos e sua descendéncia se lancaram na busca de
territorios proprios, onde podiam viver sem relagdes assimétricas de dominagdo e
exploracdo. Alguns desses territorios quase clandestinos resultaram da resisténcia
religiosa enquanto manifestacdo da identidade. Para cultuar seus deuses, orixds e
inkissi, etc., eles precisavam de um espaco fisico ou geografico que pudesse servir
de lugar de culto e que podemos considerar como territério étnico. Embora
proibidos pelas leis e acompanhados de severas repressdes policiais, esses territorios
simbdlicos, que ora sdo chamados de terreiros, ora de candomblé, mantiveram-se na
clandestinidade por muito tempo, através de estratégias que alguns chamam de
sincretismo. A palavra candomblé, embora sujeita hoje a numerosas significagdes,
significa, em Tshiluba, minha lingua materna, kandombelé, isto €, lugar da reza, do
pedido, do culto, remetendo, simbolicamente & nocao de territdrio e territorialidade.
(MUNANGA, 2012b, p. 17-18).

Sobre a nocdo de didspora, Anjos (2009, p. 36) nos lembra que “o conceito geografico
de didspora tem haver com a referéncia de dispersdao de uma populagcdo e das suas matrizes
culturais e tecnoldgicas. Ao longo da histdria, podemos identificar a construcao de territorios
pela mobilidade das migracdes, tanto de forma voluntaria quanto das migracdes forcadas. A
respeito dos povos africanos para a América, Roger Bastide (1974) afirma que houve uma
ruptura entre a etnia e a cultura desses povos. Segundo o autor, de inicio, 0s escravos € os
negros livres eram separados por “nacdes”’, cada uma com seus Reis e seus Governadores.
Bastide (1974) explica que essa estratégia de dividir em “nagdes” era utilizada para: evitar a
formacdo de “uma consciéncia de classe explorada”; evitar a associagdo entre negros que
intencionavam celebrar festas ou praticar sua religiosidade, em especial os artesdos; separar as
etnias e até mesmo evitar conspiracdes. Bastide (1974) nos oferece uma série de exemplos
desses tipos de “nagdes”, reiterando que as “nagdes” estiveram presentes: no Peru, onde, em
Lima, construiram casas chamadas de confrarias ou Cabildos, as quais possuiam Reis,
Rainhas e até orquestras; nos Estados Unidos, onde elegiam seus governadores, no norte do
pais; Em Cuba, onde os Cabildos contavam com dangarinos mascarados — diablitos.

A respeito das ‘“nacOes” no Brasil, Bastide (1974) observa que elas estiveram

presentes nos mais diversos niveis institucionais e exemplifica:

[...] no exército, onde os soldados de cor formavam quatro batalhdes separados,
Minas, Ardras, Angola e Crioulos — nas confrarias religiosas catdlicas; na Bahia, por
exemplo, a confraria de Nossa Senhora do Rosério era formada apenas pelos de
Angola, enquanto que os Yoruba se encontravam em uma igreja da cidade baixa —
enfim, nas associacdes de festas, de seguros mituos, com suas casas nos suburbios,
onde se escondiam as cerimdnias religiosas propriamente africanas e onde se
preparavam as revoltas. (BASTIDE, 1974, p. 13-14).

Ainda, segundo Bastide (1974), essas “nagdes”, na condi¢do de organizagdes étnicas,

desapareceram com o fim do trafico e da escravidao. Acontece que houve uma grande mistura
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étnica na América e, de acordo com Bastide (1974), isso gerou uma dissolucao das etnias. Ou
seja, as “nacdes” permaneceram, mas enquanto tradi¢des culturais.
Segundo Prandi (2000, p. 58), “[...] as nacdes, como tradi¢des culturais, foram

¢>® no Brasil, santeria em Cuba e vodus no Haiti, cada

preservadas na forma de candombl
grupo religioso compreendendo variantes rituais autodesignadas pelos nomes de antigas etnias
africanas.” Ao que tudo indica, com base nos estudos de Bastide (1974), Lody (1987) e Prandi
(2000), a religido Youruba foi a que mais conseguiu preservar algo do seu ‘“modelo
ancestral”. Bastide (1974) Lody (1987) e Prandi (2000) afirmam que a religido yoruba pode
ser encontrada no Brasil em diversos lugares, variando, por vezes, a nomenclatura. Assim,
para esses autores, € possivel encontrd-la em varios estados — em especial no nordeste
brasileiro - com os seguintes nomes: na Bahia, candomblés nagds; em Pernambuco, Sergipe e
Alagoas, xangd; em Porto Alegre, batuque. Lody (1987) e Schumaher e Vital Brazil (2007)
citam o Babassué e o Tambor, no Para. Ja Lody (1987) e Prandi (2000) observam que no
Maranhdo, essa religido recebe a denominagdo de tambor de mina, ou Casas Minas. Lody
(1987) ainda se refere aos modelos religiosos afros mais recentes, que para ele sdo: a
Umbanda, de abrangéncia nacional; o Sarava, presente no Mato Grosso, a Mesa da Jurema e o
Xamba, no nordeste.

Assim, Lody (1987) e Prandi (2000) nos explicam que a religido negra no Brasil foi
organizada em “nacdes”, ou seja, em “nacdes de candomblé”. A respeito dessas “nacdes”, é

possivel observar que:

[...] em cada uma delas a nacdo africana que a identifica é responsavel pela maioria
dos seus elementos, embora haja grande troca de elementos entre elas, resultados
dos contatos entre nacdes no Brasil ¢ mesmo anteriormente na Africa. Na Bahia
surgiram os candomblés ketu e ijex4d e mais recentemente o efd, todos de origem
acentuadamente nagd ou ioruba, além de um candomblé de culto aos ancestrais, o
candomblé de egungum. Também da Bahia é o candomblé jeje ou jeje-mabhi,
enquanto no Maranhd@o o tambor denominado mina-jeje dependeu mais de tradi¢des
dos jejes daomeanos, ali também se criando uma denominacdo mina-nagd. Em
Pernambuco sobreviveu a recriacdo da nag¢do egbd, também chamada de nagd, e no
Rio Grande do Sul, as nacdes iorubanas oy e ijexd. Em Alagoas, criou-se um culto
de nacdo Xambd, igualmente nagd, hoje praticamente extinta. (PRANDI, 2000, p.
60).

Diante da afirmac¢ao de Prandi (2000), a respeito da quase extin¢ao da nacdo Xamba, o

certo € que este grupo religioso ainda se faz presente no Brasil. Tendo migrado de Alagoas

2

% De acordo com Lopes e Simas (2017, p. 53), candomblé é “Nome genérico com que, no Brasil, a partir da
Bahia, se designa o culto aos orixds jeje-nagds, bem como algumas formas dele derivadas, manifestas em
diversas “nagdes”. Por extensdo, o nome designa também a celebracio, a festa dessa tradicdo, o xiré; e também o
terreiro, base fisica da comunidade de culto.”
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para Pernambuco, no inicio do século XX, fugindo da forte repressdo do estado sobre aos
terreiros. No estado de Pernambuco, essa linhagem religiosa encontrou abrigo, e foi por meio
de estratégias de preservacdo de seu patrimdnio que ela ainda se faz presente. A atuacdo dos
individuos é fundamental para a preservagao patrimonial. Neste sentido, Costa (2011) advoga
que o chamado sujeito-patrimonio € “o ser da existéncia corpdrea em sua relagdo direta com o
mundo; produto e produtor material e imaginativo deste dito mundo em vias de
patrimonializacdo” (COSTA, 2011, p. 5), € a possibilidade mais real de preservacao do bem
de determinado grupo.

De acordo com Valéria G. Costa (2010), os registros efetuados durante o trafico
negreiro no Brasil apresentam um hiato relacionado a identidade xambda (tchamba ou
chamba), uma vez que ndo mostram as relacdes entre essa etnia e a populacdo de cativos que
foram trazidos para ca. Ou seja, ndo se sabe ao certo como se fixaram no Brasil. Em seus
estudos, Costa (2010) encontrou diversas explicacdes a respeito da formacdo dos chambas
como grupo étnico € sobre como organizavam seus cultos. Baseada nos estudos de Ribeiro
(1949), Gayibor (1997), Fardon (2007) e Law (2016), Costa (2010) identificou que os
chambas se localizam em diversas partes do continente africano. Ora se localizam na parte
ocidental, nas regides entre o rio Benué e os montes Adamawa, ora na regido do Mapeo (atual
Nigéria e Camardes), também habitavam o noroeste de Daomé.

Ja as pesquisas de Ribeiro (1949), segundo Costa (2010), indicaram que os chambas™
representavam uma étnica da area Congo-Angola. Costa (2010, p. 163) entende que “chamba
nao pode ser entendido da perspectiva de um ‘“guarda-chuva” étnico, a exemplo dos nagos,
jejes e angolas.” A autora ainda nota que a presenca de chambas ndo foi expressiva no Brasil,
tendo sido identificada no Recdncavo baiano, em Minas Gerais e no Rio de Janeiro. “Quanto
a presenga em regides do Nordeste, os registros sobre africanos chambas limitam-se as
narrativas de praticantes dos cultos dos orixds nos termos da memdria de organizacdo dos
rituais e elementos encontrados nas praticas religiosas dos povos da Nigéria e Camardes
(Mapeo) e Togo (Yeli).” (COSTA, 2010, p. 164). Logo, em seus estudos, Costa (2010)
buscou relacionar determinadas préaticas dos chambas da regido de Mapeo as praticas
religiosas dos devotos dos orixas em Pernambuco.

Os terreiros, como territorios €tnicos e simbolicos, possuem um papel central na
preservacdo e difusdo das religides de matriz africana no Brasil, sendo parte importante na

composi¢ao patrimonial deste pais. Sdo espagos tradicionais, de resisténcia e de persisténcia,

37 Costa (2010) utiliza o termo “chamba” para se referir ao grupo étnico e ao culto religioso na Africa Ocidental.
E o termo “xamba” para se remeter ao culto de orixas (xangd), nos estados de Pernambuco e Alagoas, no Brasil.
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ricos em referéncias culturais. O filésofo José Luiz de Franca Filho (2012) considera que a
existéncia de comunidades tradicionais — grupos de capoeira, irmandades religiosas e terreiros
de candomblé — representam a materializacdo, em determinados espagos, da continuidade do
viver, do sentir, do fazer e do resistir afrodescendente, sdo permanéncias. Sobre estes espacos,

este mesmo autor ainda afirma que:

Sdo territorios, espacos-temporais, de uma memoria transformada em processo de
vida cujos sentidos integram, numa unidade dialética, presente, passado e futuro.
Nessa compreensdo, as comunidades tradicionais, por exemplo, reconhecidas como
territorios de resisténcia cultural, ndo podem ser vistas meramente como reliquias ou
resquicios de um tempo que se foi e que néo voltara a ser. (FILHO, 2012, p. 10-11) .

Isso porque as praticas desenvolvidas nesses espacos, na atualidade, sdo cada vez mais
vivas e atuantes, mesmo diante de toda repressdo e violéncia que sofreram.

No caso especifico de Recife, Costa (2009, p. 59) afirma que a cidade “viveu a década
de 1950 numa efervescente transformacgao de seus espacos sociais, culturais e, principalmente,
urbanos, frutos do projeto de modernizagdo dos anos 1930-1940, que idealizou o centro da
cidade como o lugar do desenvolvimento industrial, bancério e comercial.” O centro passou a
ser um espaco segregador e uma das consequéncias desta politica foi o deslocamento de
inimeros terreiros para a periferia. De acordo com Costa (2009, p. 59) “a periferia se
transformava em espaco de territorializacdo dos diversos grupos sociais, em especial dos
afrodescendentes, que criavam e recriavam estratégias, nesta 4rea para a garantia de
habitacdes, trabalho, lazer, préticas religiosas marginalizadas pelo Estado e pelos grupos
sociais hegemonicos.” Desta forma, de acordo com a autora, o povo-de-santo acabou se
instalando nos bairros mais distantes de Beberibe e Casa Amarela. De forma geral, ndo s6 em
Recife, os terreiros também sofreram com as acdes da policia.

A respeito da repressdo sofrida por essas comunidades, Gonzalez (1982), Lopes,
Siqueira e Nascimento (1987), Martins (1993) e Sodré (1998) destacam que as tradi¢des
negras, em especial a religiosa, sempre foram alvo da reprimenda policial. A ado¢dao do
sincretismo religioso foi uma estratégia muito utilizada pelos praticantes das religides de
matriz afro, como forma de disfarcar o que realmente estavam fazendo, hoje ji ndo se faz
necessaria. Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) consideram que o ‘“fendmeno do
sincretismo” € produto da repressdo policial, onde por meio da introducao de santos catélicos,
os grupos religiosos conseguiam superar a repressao policial e a opressao de cunho catequista
sobre esses povos. Ja Gonzalez (1982, p. 22) considera que “qualquer aglomeracio de negros

sempre € encarada como caso de policia [...]. Nao esquecamos, por exemplo, que os templos
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das religides afro-brasileiras, como o candomblé, tinham que se registrar na policia, para
poderem funcionar legalmente[...]”. E ndo foi diferente com o Terreiro Xamba, que também
fez uso do sincretismo religioso e esteve sob o olhar dos 6rgaos governamentais, diga-se, da
policia. Atestados de antecedentes, registros (Anexo 04)58 e prontuarios (Anexo 05)59 eram
exigidos para o funcionamento dos terreiros, além de estarem sujeitos a fiscalizacao policial.
E importante frisar que o acervo que hoje compde o Memorial Severina Paraiso da
Silva existe gracas ao cuidado das liderancas femininas da comunidade, que no passado
tiveram o zelo de arquivar cuidadosamente a documentagdo. Além da documentagdo, os

relatos de Hildo Leal e Adeildo Paraiso da Silva mencionam a dinamica deste periodo.

“[...] hd um movimento para os terreiros reabrirem [referindo-se ao periodo entre
1945 e 1950]. E, s6 que, embora a Constituicdo dissesse que nos éramos um pais
laico e que todo mundo tinha a liberdade de cultuar a religido que quisesse. Os
terreiros so voltaram a ser abertos com uma serie de regras. Tinha que registrar em
cartorio o seu Estatuto, tinham que anualmente solicitar a licenga de funcionamento
a policia. [...] Ano, apds ano, a gente vé os pedidos, as solicitacdes de
funcionamento do terreiro. [...] »60

E também

“[...] Minha mde [a Yalorixd Mae Biu] tinha que ir a uma chefatura de policia pra
do mesmo jeito que a pessoa tinha um prostibulo, uma casa de prostituicdo, tirava
uma licenca para fazer essa festividade. os terreiros tinham que fazer a mesma
coisa, tinha que pedir autoriza¢do mostrando que aquilo ndo era bom, ndo era para
os bons costumes [...] eu mesmo, muitas vezes, tive que ir para debaixo da cama,
porque vocé era obrigado a ter uma placa no saldo. E proibido menor no saldo.
Quer dizer, eu passei por toda essa repressdo. Fora a repressdo que vocé tinha nas
escolas. [... ]61

A repressdao policial sobre os terreiros foi intensa durante o Estado Novo, neste
periodo os terreiros foram invadidos e os pejis62 saqueados, numa a¢do racista, mas essa
situacdo mudou, devido, em grande parte, a atuacdo das federagdes de culto afro-brasileiro
(LODY, 1987). Porém, a violéncia ainda se faz presente quando se fala das religides de matriz
afro. O Relatorio sobre intolerancia e violéncia religiosa no Brasil — RIVIR (2011-2015) traz

dados a respeito desse tipo de agressdo. Quando analisa os relatos de violéncia religiosa

¥ Licenca anual de funcionamento N° 0011 de 1976. Registro efetuado na Federacdo dos Cultos Afro-
Brasileiros.

% Prontuario N° 30 de 1978. Registro feito junto i Secretaria de Seguranga Piiblica, Departamento de Policia
Judiciaria, Delegacia de Costumes, Se¢do de fiscalizagdo de Hotéis e Diversdes publicas.

% Entrevista com Hildo Leal.da Rosa, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria residéncia do entrevistado,
no Quilombo do Portdo do Gelo-Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 08 de abril de 2017.

' Entrevista com o Sr. Adeildo Paraiso da Silva, o pai Ivo da Xamba ou Ivo da Xamb4, atual Babalorixa da casa.
Concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria residéncia do entrevistado, no Quilombo Portdo do Gelo-Nagdo
Xamba4, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.

62 Para Lody (1987, p.18) “Peji é o termo mais usual para designar o santudrio ou conjunto de santuérios.”.
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noticiados na imprensa escrita, o RIVIR mostra que 53% das agressdes noticiadas sdo contra
as religides de matriz africana, sendo que 27% dos agressores pertencem a igreja Evangélica,
mostrando uma tensdo entre esses dois grupos. As agressdes noticiadas se efetivam em
diferentes espacos: nas midias e redes sociais, nas escolas, ataques a imdveis ou objetos
simbolicos-sagrados, chegando até mesmo a agressao fisica. [sso mostra a importancia da luta
coletiva das comunidades de terreiros, para evitar este tipo de agressao e assim manterem suas
praticas.

Diversas liderangas de terreiros espalhados pelo Brasil desenvolveram estratégias e se
organizaram de forma a preservarem suas praticas religiosas. Diante disto, o Iphan vem
reconhecendo a importancia desses espacos como patrimonio cultural brasileiro e, até o
presente momento, ja efetuou o tombamento de nove terreiros pelo Brasil, quais sejam: casa
Branca do Engenho Velho, Axé Opd Afonja, Il1€ Iyda Omim Axé Iyamassé (Gantois), I1€
Maroia Laji (Alaketo), Bate-Folha e Ilé Axé Oxumaré, todos em Salvaldor — BA; Omo Il€
Agboula, em Itaparica — BA; Terreiro Zogbodo Male Bogun Seja Unde (Roga do Ventura),
em Cachoeira — BA; Casa das Minas Jeje, em Sao Luis — MA®,

Vale ressaltar aqui, que diversos terreiros espalhados pelo Brasil afora, tombados ou
nao, foram e sdo liderados por mulheres, que exerceram e exercem com destreza e habilidade
o sacerddcio. Schumaher e Vital Brazil (2007) citam varias dessas mulheres, algumas delas
sd0: mde Maria Julia, mde Pulquéria e mde Menininha, que liberaram o Gantois, BA; mae
Aninha, mae Bada, mae Senhora e mae Stella de Ox4ssi, a frente do Afonja, BA; mae Olga de
Alakétu, Cotinha de Yewé, Iya Simplicia e Nilzete de Iymanja, no terreiro de Alaketu, BA;
Maria Oya, Mae Biu e Mae Tila, que estiveram a frente do terreiro Xamba, em PE; mae
Antoninha, referéncia das tradi¢cdes de terecd na cidade de Codd-MA; Isabel Mineira,
referéncia nas tradicdes mina em Curupuru, MA; e tia Marcelina, fundadora da Casa de
Xangd, em Maceid, uma das casas mais antigas deste estado, sendo que Marcelina veio a
falecer em decorréncia das agressdes policiais sofridas quando da repressdo ao seu terreiro no
ano de 1912.

E pertinente reconhecer a centralidade das liderancas femininas para a manutencio das
religides de matriz afro no Brasil. Segundo Schumaher e Vital Brazil (2007), um grande
nimero de mulheres ocuparam e ocupam cargos de maior posi¢do hierarquica dentro das

religides de matriz africana. O que ndo ocorre em outros ramos religiosos. Para esses autores,

% Informacdes disponiveis no site:< http:/portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/1312/>. Acesso: 03 de dez. de
2017.
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essas liderangas femininas sdo as responsiveis pela “[...] permanéncia e adaptacdes dos
elementos sagrados e culturais da populagdo negra do pais.” (SCHUMAHER e VITAL
BRAZIL, 2007, p. 110). Os mesmos autores afirmam que:

[...] os simbolos de africanidade que se espraiaram por toda sociedade brasileira
foram sustentados, em grande parte, pela iniciativa e determinag@o dessas mulheres
em seus aspectos religiosos. Os lundus, umbigadas, jongos, sambas, maracatus,
afoxés, cirandas, congadas e outras expressdes coletivas, em geral tiveram uma mae-
de-santo como ponto de referéncia e unidio. (SCHUMAHER e VITAL BRAZIL,
2007, p. 110-111).

A atuacdo das liderancas femininas também foi e € fundamental e marcante para a
continuidade do Terreiro Santa Barbara da Nacdo Xamba. Cabe destacar que desejo, crenca,
mobilidade, esperanca, unido familiar, persisténcia, resisténcia, ocultamentos e visibiliza¢des
foram formas e sentimentos encontrados por um grupo de mulheres em prol da vontade de
unir suas familias (de sangue e de santo). Maria Oya, Mae Biu, Madrinha Tila, Tia Luiza, Tia
Laura e tantas outras mulheres, negras, maes, religiosas, lideres e perseverantes atuaram no
passado para a manuten¢do deste grupo. Hoje, encontramos Cacau, Zeza, Ziza, Tetdo, Nena,
Gogo, Cristina, Marileide e tantas outras mulheres que trabalham, em diferentes frentes, em
prol da continuidade dessa historia.

Nessa comunidade, a participagdo e o lugar da mulher se fazem centrais, essa

marcante presenca feminina esti presente ainda nos dias de hoje e € explicitada na fala de pai

Ivo da Xamba (2017), quando ele afirma que:

‘[...] essa casa é uma casa matriarcal. Eu simplesmente digo a todo mundo. Eu
apenas tomo conta dessa casa. Quem tem que comandar essa casa é mulher, é
matriarcal [...] hoje aqui temos mulheres fortes, podemos dizer: a yalorixd é minha
tia Lourdes, temos Cacau que me ajuda. Tem Nena que me ajuda. Coloco minha
esposa que mesmo sendo ela mais comedida, mas é a mulher que cuida de mim pra
eu fazer o dia a dia. Entdo sdo as pessoas, as mulheres, que fazem essa casa [...].”"

A atuacdo feminina é importante, mas ndo podemos deixar de citar a presenca e
participacao também de varios homens nessa comunidade, parceiros e auxiliares das mulheres
nessa luta. Filho (2012, p. 11) atenta que, “Mesmo quando nos remetemos ao passado, os
sentidos apresentam, sempre, uma dimensdo atual;” Isso porque, para Filho (2012) os fatos
estdo impregnados pelo tempo, ou seja, o significado dos fatos, os acontecimentos da vida, as

continuidades e permanéncias (temporais € espaciais), nos levam a buscar na memoria viva,

mesmo que repleta de esquecimentos, os que nos define e faz diferentes.

% Sr. Adeildo Paraiso da Silva, Pai Ivo da Xamba. Entrevista citada.



152

Por isso, a importincia de se observar as dindmicas espaciais e temporais das
existéncias. O fato é que, o alicerce da Nag¢do Xambd € composto em sua maioria por
mulheres, elas sdo a base para o entendimento de como se forma e preserva o patrimdnio-

territorial desta comunidade, e como ele teve continuidade. Para Filho (2012, p. 11):

[...] num contexto de dominacdo e aniquilamento entre culturas, como o nosso,
chamar a aten¢@o para a continuidade existencial-cultural de expressdes e valores da
cultura afro-brasileira, significa celebrar uma memoria viva, densa de significados
que devem ser percebidos, ndo em vista de um resgate histérico, simplesmente, mas
em vista do que s@o e do que nos apresentam, hoje, a partir da dialética temporal do
agora. Significa também acolher o que essas expressdes conseguiram, através de
estratégias negociadoras de sobrevivéncia, reinventar e reelaborar apesar dos
processos deliberados do esquecimento oficial.

Para dar continuidade ao culto Xamba, os xambazeiros fizeram uso, por muito tempo,
de estratégias de sobrevivéncia, negociacdes e ocultamento de determinadas praticas. A
“invencao” de uma Maracatu foi uma dessas estratégias. Em seus estudos, Peixe (1980, p. 15)
observa que “Os autores modernos concordam que o Maracatu seja um cortejo real cujas
praticas sdo reminiscéncias decorrentes das festas de coroacdo de reis negros, eleitos e
nomeados na institui¢do do Rei do Congo.” Sendo um folguedo muito presente em Recife,
Peixe (1980) atenta para a proximidade da relacdo dos maracatus com os iniciados no Xango,
visto que, “[...] nos canticos do Maracatu-de-orquestra € constante o aparecimento de
vocdbulos como <<aldeia>>, <<caboclo>>, <<jurema>> e outros — todos refletindo
identificacdes que acusam a preferéncia religiosa dos seus participantes.” (PEIXE, 1980, p.
23).

Acredita-se que, no inicio do século XX, muitas casas de culto religioso afro, em
Recife, faziam uso do Maracatu como disfarce. Portarias da década de 1930, que autorizavam
o funcionamento de Maracatus, fazem parte do Acervo do Arquivo Publico Jordao
Emerenciano — APEJE. Alguns desses documentos se referem a Maracatus que realmente
existiram, a época, e que fizeram e fazem parte da histéria de Recife e Pernambuco, como o
Maracatu Estrela Brilhante“, fundado por Cosme Damido Tavares, e o Maracatu Elefante66,
sendo a licenca de funcionamento expedida em nome de Maria Jilia do Nascimento, a Santa.
E possivel encontrar, entre essa documentacio, as portarias que autorizavam o funcionamento

z

de Maracatus registrados em nome de conhecidos babalorixads e yalorixds, € o caso: do

% Informacdo disponivel no Acervo da APEJE, no livro da Secretaria da Seguranca Piblica (Secdo de Teatros e
Diversdes Publicas). Portarias expedidas de janeiro a junho de 1933. Fundo SSP, n°® 1578, p. 63.

% Informacdo disponivel no Acervo da APEJE, no livro da Secretaria da Seguranga Piblica (Secdo de Teatros e
Diversdes Publicas). Portarias expedidas de janeiro a junho de 1933. Fundo SSP, n°® 1578, p. 139.
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Maracatu Africano Sao J 051067, registrado em nome de Artur Rosendo, babalorixa responsavel
por trazer para Pernambuco o culto Xamb4; do Maracatu Africano Obaoumin®, registrado em
nome de Adao Costa, babalorixa do IlI€ Oba Ogunté — Sitio do Pai Adao, cujos descendentes
fundaram, em 1998, o Maracatu Raizes de Pai Adao como forma de homenagear este
babalorixa; e o Maracatu Africano Baian069, registrado em nome de Maria das Dores, a Maria
Oy4, fundadora do Terreiro Santa Béarbara da Nagdo Xamba e filha de santo de Artur
Rosendo. Essa documentacdo reforca o que observamos nos relatos dos participantes desta
pesquisa, que serao apresentados no capitulo 03, de que Maria Oya mantinha um Maracatu de
disfarce como forma de, assim, ndo ser importunada pelas autoridades quando da realizag@o
de suas praticas religiosas.

Em seus estudos, Munanga (2012b) nos apresenta alguns exemplos de territorios
étnicos que se configuram como exemplos de “territorialidade enquanto resisténcia
identitaria”, cita, para tanto, os clubes negros e os terreiros de candomblé, espacos estes
possuidores de “[...] um pedaco notdvel da memoria, da identidade e da histéria do negro
brasileiro.” (MUNANGA, 2012b, p. 18) . Nesse sentido, e afirmando que a memodria coletiva
brasileira € plural, Munanga (2012b) defende o tombamento dos terreiros, por acredita que
esse instrumento, além de fazer parte das politicas afirmativas, contribui para a preservacao da
memoria negra brasileira. Diante da enormidade de terreiros de diversas nagdes espalhados
pelo Brasil, pode-se dizer que este quantitativo de terreiros tombados ainda é pequeno, mas ja
representa um passo importante no reconhecimento desses grupos quanto a formacdo cultural
brasileira. Porém, € importante frisar que o instrumento do tombamento por si s6, apesar de
sua importancia, ndo garante a preservacao do bem. Nesse sentido, acreditamos que a vontade
do grupo, vinculada as estratégias empreendidas pelo mesmo, e em alguns momentos
articuladas com as agdes de outras instancias — como universidade e 6rgaos governamentais —
abrem possibilidades para uma preservacao mais efetiva do bem. A respeito do instrumento
do tombamento relacionado ao Terreiro Xamb4, o sr. Gleidson José da Silva (2017), destaca

em sua fala que:

“[...] eles [Iphan] jd tiveram aqui na casa e tal, para observar e jd quiseram iniciar
um processo de tombamento, mas a gente meio que recuou porque a gente sabe
daquele engessamento da situagdo e as vezes eles convidam pra algumas palestras

7 Informacdo disponivel no Acervo da APEJE, no livro da Secretaria da Seguranga Publica (Secdo de Teatros e
Diversdes Publicas). Portarias expedidas de janeiro a junho de 1933. Fundo SSP, n°® 1578, p. 80.

% Tnformacdo disponivel no Acervo da APEJE, no livro da Secretaria da Seguranca Piblica (Secdo de Teatros e
Diversdes Publicas). Portarias expedidas de janeiro a junho de 1933. Fundo SSP, n°® 1578, p. 67.

% Informacdo disponivel no Acervo da APEJE, no livro da Secretaria da Seguranga Piblica (Secdo de Teatros e
Diversdes Publicas). Portaria expedidas de janeiro a junho de 1933. Fundo SSP, n°® 1578, p. 106.
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no sentido de algum semindrio e oficinas na questdo de preservagdo de patrimonio
e ai eles fazem esse contato, que ndo é sempre, mas que ocorre. [...] E ndo foi
[referindo-se a uma abertura de processo de tombamento do terreiro] porque a
gente [pausa] até pra entender melhor essa coisa do tombar. Porque assim, o
terreiro hoje tem uma grande luta que é fazer sua reforma, né? [..] com o
calcamento da rua, a casa ficou ld em baixo. A casa estd abaixo do nivel da rua,
entdo ela sofre com esse processo de alagamento nos periodos das chuvas e ai hoje
a gente estd na campanha pra tentar ajeitar e reerguer a casa no formato que ela
estd ld mesmo. E se viesse uma ag¢do de tombamento isso ndo poderia ser feito. E
vai mexer em parede e ai tem toda uma complicacdo e um fator maior né? E ai se
saiu um pouco dessa questdo [do tombamento/ por isso. »70

A luta dos xambazeiros ndo € recente, nasceu da fé em uma religido e do desejo de
unir uma familia, ou seja, estruturou-se e cresceu em torno de um terreiro, o seu Il€, sendo
este territdrio étnico e simbodlico, o ponto de partida para o reconhecimento institucional deste
grupo, por parte da Fundacdo Cultural Palmares - FCP, como Quilombo. A histéria da
comunidade do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba, inicia-se em Recife na década de 1930, como
nos conta os participantes desta pesquisa, como ja abordamos anteriormente e como ja tratado
por Alves (2007), Costa (2009) e Guitinho da Xamb4a (2014). Guitinho (2014) nos conta que o
Terreiro Xamba foi fundado no dia 7 de junho de 1930, pela yalorixd Maria das Dores da
Silva, a Maria Oya (tia de Mae Biu), na rua da Mangueira, 137, no bairro de Campo Grande,
no Recife — PE.

Em 1939, com o falecimento da Maria Oya4, a yalorix4 da casa, o terreiro tem suas
atividades ““puiblicas” suspensas por 12 anos, devido a interven¢ao do governo de Agamenon
Magalhaes. No inicio da década de 1950, Severina Paraiso da Silva, a Mae Biu, reabre o
terreiro no bairro de Santa Clara, em Recife (atual bairro de Dois Unidos). A foto da figura 10
(p. 155) mostra os membros da comunidade em frente ao terreiro Xamba, comemorando a
reabertura do terreiro, no ano de 1950. Uma observacdo atenta nos permite perceber que as

mulheres eram maioria, a época.

0 Entrevista com o Sr. Gleidson José da Silva, concedida a Ilka Lima Hostensky, na propria residéncia do
entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo - Nagdo Xamb4, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 16 de
dezembro de 2017.
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Figura 10 - Foto de alguns membros do Terreiro Santa Barbara, I1€ Axé Oya Megué, Nagdo
Xamba, em 1950

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu

Ainda sobre o processo de desterritorializagdo e reterritorializacdo da comunidade,
identificamos que Mae Biu nio ficou muito tempo no bairro de Santa Clara. Essa area era
distante de Recife, uma zona industrial. Com seus proprios recursos financeiros, Mae Biu
adquire um terreno em uma localidade que ja conhecida por ela, a localidade do Portdo do
Gelo.

Segundo Costa (2009), o Portdo do Gelo ou Estrada do Porto do Gelo se localizava em
uma drea de terrenos baldios na Zona Norte da regido metropolitana de Recife. Em 1951, Mae
Biu teve a possibilidade de adquirir, por meio de compra, um terreno nesta localidade. “O
Portdo do Gelo estava nessa época em processo de ocupacao habitacional e estruturacdo de
suas moradias, onde terrenos baldios eram transformados em lotes pelo governo municipal e
vendidos as camadas populares.” (COSTA, 2009, p. 64-65). Assim, ela e os membros da
comunidade se mobilizaram e transferiram o terreiro para a localidade do Portdao do Gelo no
atual bairro de Sdo Benedito, local onde ele se encontra até hoje. O mapa 04 (p. 157) mostra o

“deslocamento” do terreiro entre os bairros do Recife, indo depois para Olinda. A fala de pai
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Ivo de Xambi (2017) mostra partes das estratégias utilizadas por Made Biu para, na nova

localidade, reagrupar sua familia:

“[...] Primeiramente eu vou lhe falar pra vocé historicamente o bairro. O quilombo
do portdo do gelo é porque aqui existia navegagdo pluvial, através do rio. Entdo
tinha um, na minha infdncia, na minha infancia llka, a tecnologia em termos de
refrigeragdo de gelo, era muito precdria, tinha as fabricas de gelo e aqui era uma
fabrica de gelo. Entdo os barcos vinham pegar gelo aqui, por isso o nome portdo do
gelo. Que era um porto de gelo que tinha aqui. A infdncia aqui é que tinha vdrios
sitios. Aqui minha mde chegou aqui em 1951, comprou um lote [...] desse lote ela
comegou a fazer a sua residéncia. Quando dois anos que minha mde estava
morando aqui eu vim a nascer certo. E depois nos anos 60 teve uma habilidade, teve
uma visdo muito hdbil. Comecou a trazer o restante das familias [...]. Essa familia
comegou no bairro nosso chamado Campo Grande. Ld onde minha mde nasceu.
Minha mde é a segunda filha de um pai que a mais velha é minha tia Tila. Depois de
minha tia Tila tinha minha mde que é Severina Paraiso da Silva que é conhecida
como Mae Biu. [...] minha mde quando se estruturou mais ou menos aqui para
fazer o terreiro, conseguiu trazer a familia toda para o seu entorno. Isso foi de uma
habilidade politica valiosa porque a gente foi quem fez a diferenca. [...] Antes ela
fundou esse terreiro em 1950, ld em Santa Clara que fica em Dois Unidos. [...].”""

O mapa, os relatos dos participantes e os estudos de Alves (2007) e Costa (2009), nos
mostram que os membros do Terreiro Xamba se desterritorializaram geograficamente e se
territorializaram. Para Costa (2009, p.68) “sua territorializa¢cdo maior ndo estava nos espagos
fisicos, mas na constru¢ao simbdlica da unidade religiosa, que os mantinha unidos.” Assim, a

comunidade fez e faz da localidade do Portdo do Gelo o seu espaco de resisténcia étnica,

simbolica, identitiria e politica.

I Sr. Adeildo Paraiso da Silva, Pai Ivo da Xamba. Entrevista citada.
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Outro participante que nos fala a respeito do nome Portdao do Gelo é Gleidson da Silva

(2017). Segundo ele:

“[...] o Portdo do Gelo [pausa] moradores antigos contam que assim, é [fala um é
alongado/ existia a fdbrica de gelo aonde é hoje o Centro Cultural, aonde é a
Integragdo [o terminal rodoviario], naquele lugarzinho. [...] no muro do Centro
Cultural, vocé ndo viu aquelas pedras? [respondo que sim] Pronto! Aquilo era o
muro da fdabrica! Aquilo ali. Sdo resquicios do muro. [...] tinha vdrios, vamos dizer,
campos enormes de terrenos, com drvores, sitios e ali vocé tinha aquela tinica
passagem. E ai se fechava, se trancava. E assim, essa ideia de Portdo do Gelo, é
porque na entrada do bairro, existia esse portalzdo ld que era [pausa] ld embaixo.
Era onde as pessoas entravam pra cd. Pra esse bairro. E tinha e agora quem fez a
construgdo foi a fdbrica de gelo e era também uma forma de chegar até a fdbrica de
gelo. E a dai, portdo do gelo! E vocé tinha esse contexto porque, as pessoas mais
antigas ainda diz que pra vocé ter acesso aqui ou vocé entrava por ld. Mas tinha
hora pra entrar, até porque era escuro e tinha-se medo e meio que fechava-se o
portdo. 72Daz' vocé tinha que arrudiar os sitos todinhos pra entrar por aqui por
cimal.”

A historia do nome da localidade apresenta contornos similares nos relatos dos
moradores. O sr. Luiz Paulo de Oliveira, o tio Lula da Xamba4, € outro participante que nos

conta a respeito, ele nos conta que:

“[...] Ld embaixo vocé vai encontrar uma ponte, que atravessa e divide Recife e
Olinda, o rio é que divide. [...] entdo, antigamente [...] essa ponte era dois rolos de
coqueiro, dois coqueiros que os homens colocaram. Na época que as mulheres
lavavam roupas ld. Entdo, do outro lado toda vida foi Recife e terreno baldio.
Existia muita drvore ld, inclusive cajazeiros,[...] quando vocé atravessava o rio
nesses dois coqueiros e caminhava pra avenida [...] existia uma fdabrica de gelo. O
pessoal fabricava gelo ld, ali e nessa fdbrica existia as porteiras de madeira. Os
portoes grandes. Porque ndo era so fabrica. Como se criava muita vaca nos
terrenos baldios, entendeu? O portdo era grande. Entdo nos, que era da populag¢do
desse lado de cd, comegcamos a chamar ld no portdo associando a fabrica de gelo
ao portdo grande de madeira. Que pra entrar do lado de cd tinha que empurrar esse
portdo [...] Entdo é aqui mesmo onde é o terminal [referindo-se ao terminal de
integragdo rodoviaria]. A7 entdo a gente dizia assim: ld no portdo do gelo, associava
a fdbrica do gelo ao portdo e nisso assim ficou. Portdo do gelo. Porque muitos
bairros um dia foi [referindo-se a forma nominal a que os bairros, no passado, eram

conhecidos] através de apelidos [...] » 73

Solidariedade, fraternidade e unido familiar s3o o cerne das praticas da comunidade
Xamba. Conforme ja relatado no capitulo 01, Mae Biu foi uma das primeiras moradoras da

comunidade. Segundo Costa (2009, p. 70):

Mae Biu iniciou a estruturacdo de suas relacdes de poder, primeiramente, no seio de
sua familia, viabilizando meios para seus parentes morarem sob sua protecdo e

72 Sr. Gleidson José da Silva. Entrevista citada.

73 Entrevista com o Sr. Luiz Paulo de Oliveira, o tio Lula da Xamba ou Lula, concedida a Ilka Lima Hostensky,
na propria residéncia do entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito,
Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.
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dominio para, em seguida, agregar membros do terreiro, estabelecendo relacdes mais
estreitas de amizade, de negociacdes, de hierarquias, por meio da deliberacdo de
fungées dentro do Terreiro.

Mae Biu reuniu no Portao do Gelo sua familia de sangue e de santo. Em seus estudos
Costa (2009) identifica as familias que se destacaram no principio do quilombo, a familia
Paraiso, a familia Silva e a familia Bastista, sendo que a familia Batista ndo possui lacos
sanguineos com a Silva e com a Paraiso. Desta forma, a autora afirma que a unido das familia
ressignificou os lagos de parentesco do grupo.

Para Lody (1987), o candomblé é uma religido coletiva. E € nessa coletividade que as

estratégias sdo tragadas. Rosendahl ( 2003, p. 195) afirma que:

A religido s6 se mantém se sua territorialidade for preservada e, neste sentido, pode-
se acrescentar que € pela existéncia de uma religido que se cria um territdrio e € pelo
territério que se fortalecem as experiéncias religiosas coletivas ou individuais. E
para a manuten¢do dessas relagdes, estratégias politico-espaciais sdo adotadas.

Por meio de diversas estratégias, o grupo busca preservar seu patrimonio-territorial e
construir uma ideia de pertencimento ao lugar, por meio da valorizacdo de aspectos
simbolicos que sao grafados no espaco. Claval (2014) observa que as identidades se
exprimem por meio de simbolos, sendo o territério um dos simbolos que ajudam a estruturar a
identidade coletiva. Para o autor, o territorio constitui a base material da existéncia comum e é
formado por lugares carregados de significagdes para os individuos. De acordo com Durham
(2004), as comunidades que vivem em espagos comuns nutrem objetivos comuns e acreditam
nas mesmas coisas, claro que, segundo a autora, existem divergéncias e desentendimentos,
mas o sentimento de pertencimento e participacdo em uma mesma cultura € o que prevalece.

Ao fazer referéncias as comunidades reconhecidas institucionalmente como
Quilombo, Rezende da Silva (2012b, p. 13) afirma que “O territério é o fundamento
unificador dessas comunidades e é entorno a ele que a vida acontece e faz sentido, pois € nele
que se assenta a cultura, os lagos de parentesco, as sociabilidades, a economia e o trabalho.” A
identidade quilombola remete a sujeitos dotados de direito. A no¢do de comunidade associa-

se a grupo e passa a ter relevancia quando sdo priorizadas. Neste sentido, observa-se que:

[...] as aliangas de diferentes tipos e também as rela¢des de consanguinidade, em que
participam individuos de outros grupos étnicos, mas inseridos e identificados com as
lutas dos afro-descendentes. Desenvolvem-se, neste, caso, tanto dentro como fora do
grupo, estratégias de negociacdes, que visam a resolucdo dos conflitos e a
manuten¢do dos vinculos de solidariedade e valores compartilhados (ou ndo
necessariamente) entre varias geragdes. Isto significa também repensar o préprio
grupo e a sua dindmica — as lutas internas, seus conflitos — como uma parte viva e
pulsante da experiéncia de ser e estar no mundo. (LEITE, 2000, p. 343-344).
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A dinamica que acontece no territdrio, associada ao histérico da comunidade Xamba e
ao patrimOnio — material e imaterial — desse grupo, contribuiu para que, em 2006, a
comunidade recebesse da Fundacdo Cultural Palmares — FCP o certificado que a reconhece
como remanescente das comunidades dos Quilombos74. No ano de 2007, a municipalidade de
Olinda delimitou a area do quilomb075. Ainda no ano de 2007, a municipalidade registra o
Quilombo do Portdo do Gelo como patrimdnio imaterial de Olinda’. Este reconhecimento
considerou a contribui¢do da cultura negra € inegavel na formacao dos olindenses e do povo
brasileiro, também considerou que este Quilombo é o unico representante ativo dos
componentes étnicos de origem Xamba no Brasil, dentre outros fatores. Para Carril (2006a, p.
229) a autoidentificagdo, por parte das comunidades, como quilombo, consiste “[...] em
componente politico-organizativo capaz de aglutinar um grupo e formular suas demandas
econOmicas, culturais e politica em que a etnicidade proporciona um carater mobilizador.”
Para Leite (2000) e Furtado, Pedroza e Alves (2014), os quilombos sdo instincias sociais,
geram sentido a partir das experiéncias dos sujeitos, de suas historias, formas de relacdo e
posicionamento coletivo. No caso da comunidade Xamba, Guitinho da Xamba (2014) afirma
que o reconhecimento por parte da Fundag¢do Palmares fez com que a comunidade se tornasse
o terceiro nucleo negro, localizado em area urbana, a receber esse certificado e o primeiro no
norte € nordeste. Guitinho (2014) ainda afirma que, ao delimitar e demarcar a area do
Quilombo, a municipalidade reconhece oficialmente a territorialidade do grupo.

A formacao do Quilombo do Portdo do Gelo — Nag¢do Xamba é o resultado de uma
série de estratégias, articulagdes e deslocamentos empreendidos por membros da comunidade.
A partir da analise de conteido do corpus desta pesquisa foi possivel obter a rede de conexdes
de cddigos para a categoria Quilombo. Esta rede, figura 11 (p. 161), apresenta os elementos
que, de certa forma, contribuiram para a formacao do Quilombo. O deslocamento do Terreiro
I1€é Axé Oya Megué, sua fixacdo em Olinda e a atuacdo das liderancas e de membros da

comunidade dentro e fora do perimetro do Quilombo foram centrais neste processo.

"Processo n° 01420.002300/2006-49. Dado disponivel do sitio eletrdnico da Fundag¢io Cultural Palmares - FCP,
na lista de certiddes expedidas as comunidades remanescentes de quilombos (CRQs), que consta até a portaria n°
268, publicada no DOU de 02/10/2017. Informacio também disponivel na documenta¢do da comunidade ao qual
a pesquisadora teve o acesso autorizado.

™ Conforme Decreto municipal de n° 349/2007. Disponivel na documentacio da comunidade ao qual a
pesquisadora teve acesso autorizado.

76 Resolucdo n° 13/2007, de 27 de dezembro de 2007, do Conselho de Preservagdo dos Sitios Historicos de
Olinda.



161

Figura 11 - Rede de conexdes de cddigos da categoria Quilombo, obtida a partir da analise
de contetdo do corpus realizada com o uso do Atlas.ti
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Fonte: Hostensky, 2018.

O territdrio e a afirmagdo identitaria sdo essenciais para os grupos quilombolas. Porto-
Gongalves (2008, p. 42) defende que “o territdrio ndo € algo anterior ou exterior a sociedade.
Territorio € espaco apropriado, [...] € instituido por sujeitos e grupos sociais que se afirmam

por meio dele.” Logo, para Furtado, Pedroza e Alves (2014, p. 6):

A importancia do territério, a forma comunal de se relacionar com a terra, a
producdo coletiva, a religiosidad, entre outras caracteristicas, sdo elementos que
participam da construcdo identitaria quilombola, a0 mesmo tempo em que ressaltam
o imaginédrio social dos sujeitos sobre sua cultural e possibilitam significa¢des
identitarias entre os membros do grupo.

A religido e o desejo de unido familiar figuram como fatores originarios de
constituicdo do quilombo do Portdao do Gelo. Além disso, quando da tramitacdo do processo

de autoidentificacdo nos 6rgdos de governo, o grupo teve o cuidado e foi atento a escolha do

nome do Quilombo. Quanto a isto, Hildo Leal (2017) relata:
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“[...] A localidade onde o Terreiro estd sempre foi conhecida ou desde cinquenta,
sessenta anos ou mais [atras, no passado]. Sempre foi conhecida como portdo do
gelo. Vocé sabe o porque? [repondo que ndo] o portdo do gelo é por conta de uma
fdbrica de gelo que havia, mais ou menos onde hoje estd o terminal, aqui do nosso
lado. E como as pessoas vinham comprar gelo na porta ou no portdo da fdabrica de
gelo, isto terminou sendo incorpado a portdo da fabrica de gelo, a portdo do gelo. E
engracado ¢é que essa localidade é chamada assim, eu tenho inclusive documentos
que esse nome aparece dessa forma. [...] E embora o nome portdo do gelo, meio que
entrou em desuso, talvez as iltimas referéncias a portdo do gelo fosse por conta de
Mae Biu. Por que ela era também conhecida como Mae Biu do portdo do gelo. [...]
que é onde nos estamos. Onde esta a localidade do portdo do gelo. A gente com a
titulagdo do Quilombo [...] podia até ter dito: Quilombo Xambd, mas a gente queria
reafirmar a localidade fisicamente falando, que alids, a localidade de portdo do
gelo ¢ mais antiga do que o Xambd [o terreiro] aqui nesse lugar, é por isso que a
gente optou por ser denominado de Quilombo do Portdo do Gelo. Que ¢é o lugar.
Embora o que nos motiva a pedir o titulo seja a nossa religido, a nossa tradigdo,
mas a gente optou pelo nome do lugar, que normalmente é assim. Os quilombos
referenciam o lugar onde o quilombo esta instalado [...].”""

Pode-se dizer que o quilombo ator desta pesquisa é a materializacdao da luta e da
determinacdo de uma familia para manter viva as suas referéncias culturais e a sua

religiosidade, que serdo tratados aqui como o patrimonio-territorial desta comunidade.

[...] na cultura quilombola, os conteddos simbdlico-afetivos emergem dentro de
maneira distinta para cada individuo, a partir de experi€ncias sociais e pessoais,
sendo carregados de valor e afeto. Os significados sdo construidos socialmente, e
por serem simboélicos se constituem enquanto elementos culturais. Dessa forma,
podemos nos referir a representagdes, crencas, valores, memorias e, ainda, a lingua,
a religido, historia, festas publicas, datas comemorativas, etc. Diante disso, devemos
ressaltar que pertencer a um grupo depende do compartilhamento desses contetdos,
de forma idiossincratica e individual, uma vez que a percep¢do depende do
entendimento subjetivo, das afinidades e semelhangas de cada sujeito. Ainda assim,
vale dizer que é por meio da interagdo dialética com o contexto cultural e historico
que se constroem tais conteddos. (FURTADO, PEDROZA e ALVES, 2014, p. 8).

Passados 67 anos daquela primeira foto, a figura 12 (p. 163), apesar de ndo contar com
todos os membros da comunidade, mostra que o grupo é formado, em sua maioria, por

mulheres.

" Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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Figura 12 - Foto de alguns membros do Terreiro Xamba, em frente ao 1€ Axé Oya Megué.
Foto tirada no final de 2017

. - ’ _ v LA

Fonte: Foto de Paulinho de Oxum de Xamb4, 2017.

z

Assim, € possivel afirmar que existem, no Brasil, terreiros de diversas
linhagens/nacdes, tais como: Nag678, Gege, Kétu e Xambi. A linhagem Xamba de Olinda, em
sua forma original e sem tracados, € a tnica que se tem noticia em Pernambuco e no Brasil.
Cabe lembrar, quando trata-se da tnica casa Xamba em funcionamento no Brasil, seu cariter
de unicidade gira em torno de suas préticas, sendo a casa em questdo a Unica ainda a manter
seus ritos desde sua criagdo. Existem outras casas de culto Xamb4 em Pernambuco, porém as
mesmas enquadram-se no chamado Xamba tragado, onde ja existe a forte presenca de outros
rituais inseridos a pratica religiosa. Paul Claval (2014) afirma que a cultura possui uma
dimensao simbdlica dotada de significacOes, sendo ponto comum em vérias ciéncias. Assim,
observa-se que a religiosidade € um componente da cultura humana dotada de significacdes e
representacdes, institui ritos e potencializa o sentimento comunitirio. E no caso da

comunidade do Portdao do Gelo, a religiosidade é um dos elementos unificadores do grupo,

que vem resistindo ha décadas.

™ A respeito do termo Nagd, Lopes e Simas (2017, p. 195) afirmam que é o “Nome pelo qual foram conhecidos
no Brasil cada um dos africanos do grupo etnolinguistico lorub4, oriundos do territério das atuais reptblicas da
Nigéria e do Benim, bem como a lingua por eles falada.”
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A respeito da questdo da resisténcia, compartilhamos da visao de Pereira (2014, p. 18),
quando o autor afirma que: “Quem resiste constrdi um territorio de resisténcia. Resistir ndo €
se fechar num territdrio, a todo custo tentar proteger um territério apropriado e/ou proprio,
mas, pelo contrario, atualmente, resistir envolve acionar e acessar territérios multiplos [...]”.

A miusica é muito presente no dia a dia da comunidade Xamba4. Toques79 para os
orixds no terreiro, festa de coco nas suas mais diversas formas de expressdo, sdo alguns
exemplos de formas como essa musicalidade se expressa. Claval (2014) observa que em
determinados grupos as festas expressam um forte sentimento de pertencimento coletivo. Elas
se manifestam “[...] por procissoes, dancas, musicas e espetaculos.” (CLAVAL, 2014, p. 139).
O canto, a musica, a sonoridade, foi muito utilizada pela comunidade como estratégia de
resisténcia e persisténcia. Documentos provam que, na década de 30, varios terreiros em
Recife usavam da estratégia de terem um Maracatu ou um Afoxé. Dessa forma, pediam
autorizagdo e, a0 mesmo tempo, realizavam os toques. Essas e outras estratégias, que também

eram desenvolvidas pelo grupo Xamb4, serdo melhor abordadas no capitulo 03 deste trabalho.

7 Para Peixe (1980, p. 65), “O toque é o ritmo particular executado em cada instrumento, ou a polirritmia que
resulta da execucdio em conjunto. [...] Um sindnimo de toque é baque.” Nos Xang0s recifenses, Peixe (1980)
identifica cerca de trinta toques diferentes. O trabalho deste autor refere-se aos Maracatus de Recife. Mas, no
caso dos Xang0s, cada orixd possui um toque, ou seja, uma forma como os ilus sdo tocados, uma batida e um
ritmo diferentes, assim, ao nos referirmos ao toque para o orixa, estamos nos referindo a musica tocada em uma
cerimOnia realizada para um orixa especifico. Considerando que nas religides de culto afro, os meses do ano sdo
dedicados a um ou dois orixas diferentes, em cada més haverd um toque para um orixa.
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Ve
C (lpltlllO 03 « OS MUITOS “CANTOS” DE OLINDA, PARA ALEM DO
SITIO HISTORICO

“No dia de Sao Pedro

Te convido pra uma festa

Para vocé vir dangar

O Coco no Portdo do Gelo

Um Coco bom, tocado o dia inteiro
Um Coco bom, o Coco da Xamba
Pode chover, trovejar, relampear
Fazer um sol de rachar

Nada disso empata ndo

Meu coco € feito de alegria

Meu povo € cheio de energia
Chama Manoel, chama seu José
Para comecar a festa

Que eu j4 t6 de agonia

O coco é de roda

E também muito embolado

Eu seguro bem a rima

Que € pra ndo ficar atravessado
Quem vier é bem chegado

Mas deixe longe o mal olhado

O meu coco é muito bom

Digno de ser invejado

Na lua velha, tia Biu

Na lua nova, tia Biu

Da banho de cheiro

No teu terreiro

Com folha de canela, tia Biu

Com folha de canela, tia Biu
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Incensa o terreiro, incensa o terreiro”

(29 de junho, Guitinho da Xambd)

presente capitulo encontra-se dividido em trés secdes. A primeira se¢do

@ resgata historicamente as principais estratégias de fixacdo e permanéncia

do territério, empreendidas pela comunidade Xamba, quando de sua

chegada em Olinda (PE) até o presente momento, destacando as lutas e o empenho do grupo
em preservar, manter e valorizar suas praticas religiosas e culturais.

A segunda se¢do traz a no¢do de patrimdnio a partir da visdo desta comunidade,
expressa nas multiplas vozes que aceitaram participar da pesquisa, e identifica os elementos
constituidores do seu patrimdnio-territorial. A se¢do dois subdivide-se em quatro partes e
mostra a estruturacdo e as diversas formas de atuacdo do grupo voltadas para a ativacdao do
seu patrimonio-territorial. Manutencdo de praticas religiosas, continuidade da Festa do coco
de Mae Biu, criagdo do Memorial Severina Paraiso da Silva, abertura e manuten¢ao do Centro
Cultural Grupo Bongar e divulgacdo das atividades da Nacdo Xamba representam as formas
de organizacgdo e atuacio do grupo dentro e fora do perimetro do quilombo do Portdo do Gelo,
e rompem com a ideia de que essa nag¢do encontra-se quase extinta.

A terceira secdo atende ao objetivo complementar estabelecido no inicio deste
trabalho. Tal objetivo envolve a praxis da pesquisa e a devolutiva académica acordada entre
pesquisadora e comunidade. Ja explanamos que um dos propoésitos da ativagdo do patrimonio-
territorial, segundo Costa (2016, 2017), € o estabelecimento de conexdes entre a Universidade
e as comunidades analisadas. Sendo assim, a sec@o trés apresenta de maneira efetiva, os
procedimentos utilizados, por pesquisadora em parceria com a comunidade, para o
desenvolvimento de um folder-cartilha educativo, o qual contém a histéria da comunidade
Xamba de Olinda e exercicios que remetem a histéria, a musicalidade e a religiosidade dos
membros do Portdo do Gelo, sendo que este folder-cartilha educativo integra a secao trés.

Como ja explanado na parte introdutoria deste trabalho, a pesquisa qualitativa baseia-
se em varias abordagens tedricas resultantes de diferentes linhas de desenvolvimento e
considera a subjetividade dos pesquisadores e sujeitos estudados como parte integrante do
processo investigativo. Dessa forma, as reflexdes, observacdes, impressdes e sentimentos dos
pesquisadores tornam-se dados, constituindo parte da interpretacao (FLICK, 2004).

As entrevistas realizadas durante o estudo foram analisadas com base na andlise de
conteddo de Lawrence Bardin (2011), e utilizamos o software Atlas.ti (atlasti.com) para

proceder a anélise dos dados textuais. Bardin (2011) atenta para a necessidade de preparagao
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do material escolhido, a fim de facilitar a manipulagdo e a codificacdo. O material escolhido e
reunido pelo pesquisador durante o estudo foi preparado e tratado de forma a facilitar a
manipulacdo da andlise, pois “Tratar o material é codifica-lo.” (BARDIN, 2011, p. 133). Ou
seja, a codificacdo possibilita, por meio do recorte e da agregacdo, a transformagao dos dados
brutos com vistas a esclarecer o analista a respeito das informagdes que busca no texto. O
programa Atlas.ti nos possibilitou a criacdo de categorias e codigos com base nos elementos
mais importantes identificados nas entrevistas concedidas pelos participantes do estudo. Os
codigos foram reunidos em categorias, tendo como referéncia as representacdes mais
significativas para a comunidade Xamba. Cada grupo de cédigos nos forneceu uma rede de
conexodes. Essas redes ndo configuram padrdes hierdrquicos entre cddigos e/ou grupos de
codigos e foram obtidas a partir da andlise de contetido do corpus, com o uso do Atlas.ti.
Assim, para uma melhor visualizacdo e entendimento, as principais categoriais encontradas
foram coloridos. Neste sentido, os cddigos e cores estabelecem inicialmente a seguinte
conexao: Quilombo (marrom); histérico de lutas (vermelho); Terreiro (azul); a festa do coco e
a musicalidade (verde); memoria e oralidade (rosa); Centro Cultural (amarelo) e patrimdnio-
territorial da comunidade (laranja). A atribuicdo de uma cor ao c6digo nos possibilita observar
a relacdo mais direta entre as categorias, codigos e o grupo de cddigos. Cabe observar que
alguns codigos aparecem em mais de uma rede de conexao, evidenciando a interligacdo entre
as préticas e as atividades da comunidade. Feita essa explicacdo, nos ateremos agora a tratar

com mais detalhes da comunidade Xamba.

3.1. A NACAO XAMBA DO PORTAO DO GELO: HISTORICO DE LUTAS E ESTRATEGIAS DE
RESISTENCIA

Viérios estudos ja trataram a questdo dos quilombos como espacos de materializacio
da resisténcia negra, em diferentes momentos historicos. Alguns trabalhos abordam o tema
associado ao periodo da escravidao, outros relacionados a posse da terra, outros a segregacao
socioespacial. Certo é que todos esses estudos possuem a luta e as estratégias empreendidas
nessa luta, como ponto de intersec¢do. Nao ha como falar de quilombo e de toda a riqueza
patrimonial associada a estes espacos, sem falar nas estratégias e praticas empreendidas pelos
integrantes desses espacos para a preservacao de suas tradi¢cdes, sua cultura, sua religiosidade
e seus lacos familiares. Essas estratégias integram o historico de lutas dos quilombolas e se
mostraram fundamentais na preservacdo e ressignificacdo dos lugares, das festas,
religiosidade, dos saberes e fazeres desses grupos, por exemplo. Anjos (2006a) afirma que os

quilombos sdo possuidores de uma grande riqueza patrimonial, material e imaterial. Assim,
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esta parte do trabalho busca analisar de que forma a comunidade quilombola do Portao do
Gelo — Nacao Xamba se mobiliza e desenvolve praticas de resisténcia cultural, e como essas
praticas contribuem para a ativacdo do patrimonio-territorial do grupo. Para entendermos a
importancia desse grupo e de suas acdes para a cidade de Olinda, € necessario
compreendermos sua trajetdria e identificarmos o que o grupo reconhece como sendo o seu
patrimonio.

O ano de 1951 sinaliza a chegada de Severina Paraiso da Silva, a Mae Biu, e seus
familiares, na localidade do Portdo do Gelo, em Olinda-PE, e a fixa¢do do Terreiro Xamba
neste local. A trajetéria da comunidade do Portdo do Gelo € marcada por préticas de
resisténcia e persisténcia que, além de comporem o histdrico de lutas deste grupo, foram as
responsaveis pela permanéncia do grupo na localidade, pela preservacio e valoracido de sua
religiosidade e de sua identidade. Nesse contexto, o termo comunidade é muito importante,
uma vez que se refere, segundo Durham (2004) e Lopes e Simas (2017), a uma coletividade
ou grupo de individuos que compartem interesses comuns. A partir da analise de conteido do
corpus deste trabalho, foi possivel obter a rede de conexdes de codigos para a categoria
“Histérico de lutas™. Nessa rede, figura 13 (p. 169), é possivel perceber que a luta da referida
comunidade é marcada pelo acionamento de uma série de estratégias que englobam: o
deslocamento do grupo para a localidade do Portdo do Gelo, o ocultamento das praticas
religiosas por meio do sincretismo, a importancia da atuacdo das liderangas femininas na
manutencdo da tradi¢do religiosa, o enfrentamento ao preconceito, a transmissao de saberes-

fazeres, as estratégias que culminaram na formagao do quilombo e até as novas conquistas da

comunidade, como o Centro Cultural.
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Figura 13 - Rede de conexdes de codigos da categoria Histérico de lutas, obtida com base na

andlise de contetido do corpus com o uso do Atlas.ti

e

< Centro Cultural Grupo Bongar ~ Memorial Severina

' Grupo Bongar

Fonte: Hostensky, 2018

Ap6s o falecimento de Maria Oy4, em 1939, a primeira dona da casa Xambd, o
Terreiro Xamba passa por um periodo de 12 anos “oficialmente” fechado. Apesar disso, Mae
Biu e sua irma Mae Tila seguem com as préticas religiosas as escondidas. A respeito do

periodo citado, Hildo Leal nos conta:

[referindo-se ao periodo que se segue apds a morte de Maria Oya] “/...] E o terreiro
passa a ndo existir de fato. A mde de santo morre. Hd uma detonacdo de um
fenomeno extraordindrio como terreiro. A mde de santo morre, o terreiro estd
fechado. [...] e a familia, que na verdade é duas ou trés familias que se juntaram,
construiram o terreiro e, no momento em que o terreiro é fechado, a familia se
dispersa pela cidade. E duas irmds: Mde Biu e Mde Tila [...], as duas se casam no
ano seguinte, em 1940. Cada uma vai morar num lugar diferente. [...] Todo mundo
se espalha. E Mde Biu casa-se e vem morar aqui em Sdo Benedito. E quando
comega realmente a relacdo do nosso terreiro com essa drea daqui. Que é o
Quilombo do Portdo do Gelo. [...] Nesse periodo, elas continuavam exercendo as
prdticas religiosas, mas escondido. [...] E algumas pessoas, quando tinham
problemas, procuravam aquelas pessoas que eram mais proximas a dona do
terreiro que tinha falecido. Mde Biu e Mae Tila. Entdo, elas davam um jeitinho.
Davam uma coisa, fazia outra e eu sabia de uma coisa que elas continuaram
fazendo disfarcadamente, que ¢ festejar as criancas: Cosme e Damido. Entdo, elas
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continuaram fazendo o que se fazia antes. Fazer um almogo para as criangas,
distribuir confeitos, doces e tal. S6 que Mae Biu dizia que era o aniversdrio da filha.
Entdo, o disfarce era ndo admitir que era nada ligada aquela religido proibida, e
sim um aniversdrio de crianga, da filha dela [...]. »80

Para Munanga (2012b) os terreiros sdo territorios étnicos e simbdlicos que carregam a
identidade, a memoria e historia do povo negro. Logo, “o territério € espago apropriado,
espaco feito coisa propria, enfim, o territorio € instituido por sujeitos e grupo sociais que se
afirmam por meio dele.” (PORTO-GONCALVES, 2008, p. 43). A histéria de muitas casas
religiosas de matriz africana no Brasil € marcada pela acdo intensa da policia contra estes
locais. Muitos terreiros desenvolveram estratégias proprias, a fim de continuarem a praticar o
que acreditavam. Gragas a tais estratégias, hoje identificamos a grande riqueza patrimonial
preservada por grupos que praticam a religido afro. Alves (2007) nos conta um pouco a
respeito das estratégias empreendidas pelas mulheres da Xamba, entre as décadas de 1930 e

inicio de 1950, a fim de manterem suas préaticas religiosas.

Nem a repressao policial, fechando todas as casas de candomblés foram suficientes
para acabar com o culto aos Orixds da Casa Xamba. Mie Biu e seus seguidores
continuaram a reverenciar seus deuses encantados. Se bem que de uma forma
silenciosa, quase num lamento. Das atividades da Casa s6 as obrigacdes aconteciam
com frequéncia, mas tudo muito as escondidas da policia. Era no decorrer das
cerimdnias aos Orixas que os adeptos da religido cantavam baixinho aos seus deuses
e dancavam sem muito alarde. As cerimonias eram realizadas pela madrugada sem o
som dos instrumentos. Os participantes dangcavam apenas ao som de palmas, numa
prova de resisténcia e amor a religido. A unica festa realizada durante o dia era de
Béji (Cosme e Damido), mas quando a policia chegava ao local, Mae Biu justificava
que era o aniversario de sua filha, Maria das Dores (Cecinha). E assim o terreiro
funcionou as escondidas por 12 anos. (ALVES, 2007, p. 22-23).

Outra participante que nos conta a respeito de algumas estratégias utilizadas pelas
mulheres da casa Xamb4, a fim de manterem suas praticas religiosas, ¢ a senhora Tereza

Cristina. Segundo ela:

“[...] E ela [Mae Biu] foi a primeira pessoa aqui na comunidade. [...] e que falam
que a primeira casa [...] a colocar comunicagdo por telefone. [...] Ai, colocou ld no
terreiro, o telefone [...] pras pessoas se comunicarem, né? [...] elas eram muito
unidas. Faziam as festas, faziam tudo. Sofreram muito também. E preconceito, né?
Perseguicdes que a historia conta.[...] e até para fazerem um festa de orixds ou
obrigagdo, eles falam que tinha que bater parabéns pra dizer que era um

% Entrevista com o Sr. Hildo Leal da Rosa, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria residéncia do
entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, em Olinda (PE), no dia
08 de abril de 2017.
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aniversdrio de alguém, pra policia ndo vir e ndo bater em ninguém. Fechar, e dai
» 81

pordiante [...]”.

Além de utilizar o festejo de Cosme e Damido e a “desculpa” do aniversario de sua
filha, alguns membros do grupo informaram que era comum o uso de certas brincadeiras ou a
realizacdo de uma roda de coco como subterfiigio para disfarcar as préaticas religiosas. Jorge
Sabino e Raul Lody (2011) destacam que a ocorréncia do coco concentra-se nas regioes dos
canaviais, com destaque para Pernambuco, sendo que, nesta regido, as rodas de coco também
sdo chamadas de samba de coco ou sambada. Assim, Mae Biu, juntamente com os membros
da comunidade Xamba4, fez uso do coco de roda como forma de socializacdo coletiva e como

estratégia para ocultar suas praticas religiosas, como nos relata Hildo Leal (2017):

“[...] Eu soube um dia desses, dito pela filha de Mde Biu, irmd mais velha de Ivo,
que elas [as irmas responsaveis pelo terreiro] faziam obrigagdes dentro de casa. E
elas usavam um artificio de que jd era usado no passado. Que era fazer
determinada atividade que criasse barulho para se disfarcar o que se fazia dentro
de casa. E foi quando Mae Biu também colocou em prdtica, uma atividade musical
que acabou virando, jd era tradi¢do das pessoas do terreiro participarem, que era o
coco de roda. Maria Oyd, na década de 30, criou, inventou um maracatu que ndo
existia de fato ndo [...]. Mas ela colocava. E porque a policia, durante muito tempo,
incomodou muito. Entdo, uma forma de disfarcar as atividades religiosas, e isso foi
um truque usado por iniimeros terreiros, era manter um maracatu, um caboclinho,
porque ai inventavam um ensaio na porta da rua. Enquanto isso, ld dentro, as
obrigagées eram feitas sem que a vizinhanca percebesse. E Mde Biu vai retomar
esse disfarce, ndo como maracatu [...] o disfarce era, arranjava meia dizia de
pessoas para fazer o batuque na frente da casa, enquanto isso, as coisas aconteciam
dentro da casa. [...] E eu ouvi hd uns anos atrds. Uns vinte anos atrds pelo menos, o
depoimento de uma Mde de Santo, que ela dizia: a gente tinha um maracatu, mas a
gente botava o maracatu pra tocar na frente, enquanto o pau comia ld dentro na
hora da obrigagdo. E anos depois, ai eu vi isso constatado por documento. Muitos
documentos do arquivo mostram isso. Pais e Mdes de santo que a gente identifica
porque a historia conta vdrios nomes deles e eu identifiquei vdrios. Alguns de
maracatu que realmente existiam, mas no caso de Artur Rosendo e Maria Oyd, eu
tenho certeza que os maracatus eram so um disfarce. E Mde Biu foi fazer isso. Ndo
com o maracatu, mas com uma coisa que era absolutamente comum em Campo
Grande e nestes bairros aqui de periferia, que era o coco de roda. Entdo, ela botava
0 marido e os dois cunhados tocando coco de roda na porta da frente, enquanto ela
fazia obrigagdo ld dentro, enquanto o terreiro ndo estava aberto [referindo-se ao

periodo de 12 anos em que o terreiro esteve fechado] /...J 82

A influéncia dos fatos histéricos ainda pesa na exclusdo econdmica e social de
determinados grupos, como bem nos lembra Martins (1993). Este autor, ao tratar das questdes
referentes aos indigenas e aos camponeses, observa que tais grupos ainda sao marginalizados

socialmente, e afirma que “Sao populacdes compelidas, por isso, a praticar uma vida de

8! Entrevista com a Sra. Tereza Cristina Batista do Nascimento, Cristina, concedida a Ilka Lima Hostensky, na
propria residéncia da entrevistada, no Quilombo do Portdo do Gelo — Na¢do Xamba, bairro de Sdo Benedito, em
Olinda (PE), no dia 11 de abril de 2017.

82 Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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duplicidades, a ocultar elementos de sua cultura e a revelar apenas o que € sancionado pelos
que as dominam” (MARTINS, 1993, p. 31). O mesmo, cremos, aplica-se aos povos de
terreiro, tendo estes muitas vezes que lancar mao de préticas diversas para encobrir ou
disfarcar suas atividades.

Os relatos dos membros da comunidade revelam que Mae Biu foi uma das primeiras
moradoras da regido onde hoje encontra-se o Terreiro Xamba. Sem condig¢des financeiras para
adquirir o terreno onde havia instalado o terreiro em 1950, na localidade de Santa Clara, atual
bairro de Dois Unidos, Mae Biu acabou comprando um terreno no bairro de Beberibe, atual

bairro de Sdo Benedito, como nos conta Hildo Leal (2017):

“[...] Mde Biu morou aqui, em Sdo Benedito, até abrir o terreiro, so que ndo abriu
aqui ainda ndo. Ela procurou e mandou as pessoas procurarem um lugar, alugou
uma casa que tinha um terreno imenso, tinha uma beira de rio junto, que € ld em
Santa Clara. Ai, como o dono do terreno e da casa queria vender e Mde Biu ndo
tinha condigdo pra isso, ela teve que ir pra outro canto. Ai, encarregou o marido, os
cunhados, a gente de casa, pra procurar um terreno pra construir a casa. E como
essa drea daqui tinham vdrios terrenos [...] e estava sendo loteado, o marido
comprou um terreno aqui, que é esse da casa [referindo-se ao terreiro]. Ela ndo
queria vir pra cd, ela ndo gostava daqui. Ndo gostava do Beberibe, ndo gostava de
Sdo Benedito ndo. Eu acho estranho porque ela morou por muito tempo [...]. Mas
por incrivel que parega, ela terminou voltando pro mesmo bairro que ela jd tinha
morado antes [...].”%

Além de comprar o terreno onde hoje se localiza o terreiro e iniciar o processo de (re)
unido da sua familia, Mae Biu também incentivou seus filhos, parentes e amigos a adquirirem

a casa propria. Como nos conta o Sr. Shirleno Gomes da Silva:

“[...] Entdo, pra mim, foi uma coisa boa ela conseguir reagrupar a familia que foi
dispersada durante esse tempo ai todo. Ela foi uma das primeiras a chegar aqui, e
ai ela conseguiu chamar as irmds dela, parentes pra vir morar proximo. E minha tia
estava até falando essa semana que o prazer dela, da minha tia Biu, ela dizia
mesmo assim. Que é: todo mundo teria que lutar, mas vocé teria que ter a sua casa,
ndo morar de casa alugada. Ter a sua casa propria. E ela ajudou muita gente a ter
sua casa propria [...].""

Para Guitinho da Xamba (2014, p. 68), “Neste local, ela inicia o seu processo
Geopolitico-religioso de reagrupamento familiar e vigoramento de uma das comunidades e
matriz Africana, hoje, mais respeitadas em todo o Brasil.” Sendo que este reagrupamento foi

marcado por uma série de estratégias empreendidas por Mae Biu e seus filhos — de sangue e

de santo —, para a preservacao do terreiro Xamb4.

8 Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.

8 Entrevista com o Sr. Shirleno Gomes da Silva, o Nino da Xamba, concedida a Ilka Lima Hostensky, no Centro
Cultural Grupo Bonga- Nagdo Xamb4, localizado no Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo Xamba, no bairro de
Sédo Benedito em Olinda (PE), no dia 06 de abril de 2017.
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Maie Biu enfrentou junto aos familiares até a geografia do Portdo do Gelo, os
desafios naturais do local. Com a construcao da nova sede no Portdo do Gelo, Mae
Biu reagrupa toda sua familia de santo, arrendando terrenos no entorno do terreiro,
construindo casebres e abrigando todos, eliminando algo que era considerado um
dos maiores transtornos para a comunidade religiosa que vivia espalhada por
diversos bairros da cidade de Olinda e Recife. A conquista de um territério
geografico era algo fundamental para a vivéncia de todos em comunidades. E isso
ela garantiu. (GUITINHO DA XAMBA, 2014, p. 70).

O processo iniciado por Mae Biu em Olinda foi marcado por uma série de acdes que
representam a luta deste grupo para permanecer na localidade. O reagrupamento evidencia as
estratégias efetivadas por ela, e pelas pessoas de sua proximidade, para a preservagao de suas

praticas religiosas e para a unido familiar.

Com o fechamento dos terreiros nos anos de 1930 muitas casas e adeptos do culto
Xamba desapareceram. Outras, ao reabrirem, adotaram ou se fundiram com o culto
nagd. Assim, Mae Biu, ao assumir o terreiro, tinha a missdo de manter viva a Unica
comunidade Xamb4 no Brasil. Para isso, ao chegar no Portdo do Gelo, a primeira
acdo de Mae Biu foi reconstruir os lacos comunitdrios familiares de sangue e de
santo, trazendo todos para o entorno do terreiro. (GUITINHO DA XAMBA, 2014,
p. 68-69).

Guitinho da Xamb4a (2014, p. 68) ainda afirma que “A Yalorixa tornou essa pequena
faixa de terra, as margens do Rio Beberibe, em uma localidade de ativa vivéncia de praticas e
costumes sociais, direcionados pelas tradi¢Oes afro-brasileiras.” Isso mostra a importancia da
lideranga na formacao da identidade Xamba, na apropriacao do territério € na manutengao da
tradicdo religiosa.

Logo, ndo ha como falar das lutas e das formas de resisténcia do povo Xamba sem
citar a importancia da atuacdo feminina nesta comunidade. As mulheres sempre foram

centrais, como podemos perceber na fala de Cacau.

“[...] Ah! Todas elas, todas as mulheres desse terreiro eram muito ativas. [...] Mas
por conta exatamente de que tinha que todo mundo trabalhar em prol do
engrandecimento do terreiro, entdo todo mundo tinha que cair em campo e
trabalhar. As mulheres deste terreiro, toda vida, foram muito ativas, até hoje [...]
Minha mde [Maria Luiza de Oliveira] poderia dizer que era uma lideranga. Foi
pioneira numa associagdo de bairro. Ela foi quem primeiro inventou uma
associagdo de bairro aqui. [...] Ela fazia uma festa de dia das mdes, uma festa de
natal, uma festa de ndo sei o qué, [...] por causa dessa associagdo. Ela saia de
madrugada pra procurar enxoval pro povo, tinha um tal de um leite numa época
dum governo que teve que dava [...]. Entdo, ela realmente era uma lideranca. E tia
Biu era a grande lideranga, so que era assim: mamde era que mais conversava,
mais em publico e tia Biu era mais retraida, entendeu? Ela ficava mais na
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retaguarda e ela falava: vai Luiza, vai Luiza. Ela era a matriarca de todas elas, até
porque ela era a Mae de Santo |[...]*

A fala de Cacau é clara ao demonstrar a importancia da atua¢ido feminina no histdrico
de lutas deste grupo. Foram as mulheres as responsaveis por uma série de acdes no passado,
que possibilitaram a permanéncia deste grupo na localidade do Portdao do Gelo. Ou seja, a luta
da nacdo Xambd, em Pernambuco, é de longa data. Ha pelo menos oitenta e oito anos, a
comunidade, que em Olinda se formou em torno do Terreiro I1€ Axé Oya Megué, desenvolve
estratégias que visam preservar suas praticas religiosas e difundir a cultura afro-latina-
americana. E possivel nominar tais estratégias como de resisténcia, mas, mais que isto, elas
também levam uma dose de persisténcia. Assim, falar em Xamba € olhar para o presente, para
o futuro, para a geracdo anterior e para a influéncia que as pessoas do passado exerceram e
exercem em torno das praticas e das agdes da comunidade.

O falecimento de Mae Biu, em 27 de janeiro de 1993, foi um momento de grande
tristeza e comogdo para a comunidade. O periodo que se segue é marcado pela

ressignificagdo, permanéncia, continuidade e redescobertas por parte do grupo. Cacau nos

relata a respeito do impacto desta perda:

“[...] E a gente tinha uma coisa, assim, que fez muita falta quando ela morreu,
porque tudo, tudo era: vai falar com tia Biu. Ah! vai falar com tua tia. Ah, eu vou ld
em tia Biu! Mamde chamava ela de linha! Vd falar com linha. Entdo tudo era com
tia Biu [...]. Entdo, a gente achava que ela era imortal. Mas ndo imortal da
Academia [referindo-se aos membros da Academia Brasileira de Letras] [risos], mas
imortal de ndo morrer mesmo![...] Entendeu? Se sentisse uma dor no dedo, e fazia
trés dias que estava doendo e o médico ndo deu jeito. Ah, vou ld em tia Biu! Af,
mamde vai falar com linha que num instante vé isso! Entdo tudo era com ela. Entdo
quando disse: tia Biu morreu, parece que o mundo acabou. Ai, ficou todo mundo: E
agora? A gente vai fazer o que? Todo mundo perdido! Ela tinha 78. Muito jovem.
Cheia de vida! Tinha muita coisa pra fazer ainda [...].”*

Agora, com o falecimento de Mae Biu, a comunidade precisaria encontrar formas de
preservar e dar continuidade ao patrimodnio deixado pela eterna Yalorixa. J4 ndo poderiam
contar com a presenca fisica dela. Porém, esse fato nao significou o fim da comunidade,
muito pelo contrario. A continuidade da Nacdo Xamba foi revelada ao grupo por meio do

sagrado. Alves (2007), em seu livro intitulado "Nacdo Xamba do terreiro aos palcos’, e

Guitinho da Xamba (2014), em artigo em homenagem ao centendrio de Mae Biu, nos

8 Entrevista com a Sra. Maria do Carmo de Oliveira, a Cacau, concedida a Ilka Lima Hostensky, na propria
residéncia da entrevistada, localizada no Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo Xamba, bairro de Sdo Benedito,
em Olinda (PE), no dia 07 de abril de 2017.

8 Sra. Maria do Carmo de Oliveira, Cacau. Entrevista citada.
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apresentam na integra a profecia revelada por Oya Megué, a dona do ne*’

, por meio das
pedras do ifa”g‘g (Anexo 06). Em seu livro, Alves (2007) observa que algumas atitudes da
Yalorix4 sinalizavam que a sua partida estava préxima, como o fato da Yalorixa alertar seus
filhos de santo a respeito da importancia de aprenderem os fundamentos da casa, e por dizer
no saldo do terreiro que, independente de onde estivesse, sua saia cobriria a todos seus filhos e
que seu il€ ndo fecharia. A profecia é clara ao afirmar que o legado deixado por Mae Biu teria
continuidade. Para Guitinho da Xamba (2014, p. 71), “Agora, era a hora, de filhos, sobrinhos,
sobrinho-netos, netos, bisnetos darem continuidade e transformar as manifestacdes culturais
do terreiro em instrumentos de afirmacdo e conquistas soécio-politicas e assim se fez.”
Confirmando a profecia, em 1993, Adeildo Paraiso da Silva, o Ivo da Xamba ou pai Ivo, filho
carnal e espiritual de Mae Biu, assume o Terreiro Xamba na posi¢do de Babalorix4, tendo ao

seu lado Mae Tila. Alves (2007) ainda revela que Mae Biu sinalizou a seu filho Ivo, o local de

sua ultima morada.

Antes da morte da Yalorixd, conta Ivo que, passeando pelo quintal do terreiro,
proximo ao chiqueiro onde se criava porcos para serem abatidos para o almogo que é
servido aos visitantes na festa de Bé&ji, Mae Biu disse ao Babalorixd que ali
construiria sua tdltima casa. No momento ele ndo entendeu. S6 depois da morte de
sua mae ¢ que ele compreendeu. No local onde ficava o chiqueiro, em sete dias, foi
erguido o quarto do balé”, para cultuar o espirito de Mde Biu e dos outros
antepassados do terreiro. (ALVES, 2007, p. 58-59).

Segundo informacgdes fornecidas pelos membros da comunidade, e participantes deste
estudo, uma das primeiras acoes da comunidade, externa a area do terreiro, apos o falecimento
de Mae Biu, foi reivindicar, junto as institui¢des governamentais, a alteragdo do nome da rua
na qual esté localizado o Terreiro Xamba. Assim, a rua Albino Neves de Andrade, por forca
da Lei n° 5000 de 25 de maio de 1995, passa a se chamar rua Severina Paraiso da Silva. Nas

figuras 14 e 15 (p. 176) € possivel observar a rua Severina Paraiso da Silva, local onde o

terreiro encontra-se localizado.

%7 0 11é significa a casa ou o terreiro de candomblé com um todo.

% Ifa é o “Deus da adivinhagdo e da sabedoria que orienta aqueles que o consultam”. Informagdo disponivel em:
<http://www.traducirportugues.com.ar/2011/02/dicionario-yoruba-portugues.html>. Acesso em: 04 de marco de
2018.

% “Local onde sdo cultuados os antepassados” (ALVES, 2007, p. 59). Casa do Eguns. Egum é o mesmo que Ima
ou espirito desencarnado. Informac¢ao disponivel em:<http://www.traducirportugues.com.ar/2011/02/dicionario-
youruba-portugues.htmal>.Acesso em: 04 de margo de 2018.
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Figura 15 - Foto da rua Severina Paraiso da Figura 14 — Foto da rua Severina Paraiso da
Silva, sentido leste-oeste Silva, sentido oesteoeste

Fonte: Hostensky, abril de 2017 (Arquivo pessoal). Fonte: Hostensky, junho de 2017 (Arquivo
pessoal).

A continuidade da atuacdo das liderancas da comunidade, agora com a unido de vérias
geracoes, foi e é de grande importincia para o grupo. Apds a morte de Mae Biu, o grupo
buscou valorizar-se preservando e dando continuidade ao patrimdnio deixado pela Yalorixa,
com a ajuda de indimeros familiares e filhos de santo. Saquet (2015) defende que a
territorialidade relaciona-se a interacdo entre os sujeitos e a (i) materialidade do territdrio, ou
seja, abrange os processos politicos, econdOmicos, ambientais e culturais. Nesse sentido, os
xambazeiros buscaram e buscam empreender acdes voltadas para a manutencdo de suas
relacdes internas, bem como a conexdo com grupos externos a comunidade, estabelecendo
parcerias, e fortalecimento do sentimento de pertencimento a identidade Xamba.

Ainda, segundo Saquet (2015), as identidades expressam pertencimento, afetividade,
coesdo, possibilidade de resisténcia e projecao coletiva do futuro. Os sujeitos locais, por meio
da interacdo entre si e com outros individuos, constroem coletivamente a identidade
(SAQUET, 2015). Alves (2007) revela que a comunidade, no passado, vinculava-se tanto a
figura de Mae Biu, que, s6 ap6s o falecimento da Yalorixd € que muitas pessoas comegaram a
associar o terreiro a linhagem Xambd, sendo que, até entdo, o mesmo era fortemente
vinculado a Méae Biu. O local era conhecido por Xang6 de Dona Biu ou Terreiro de Mae Biu
ou Xang6 de Mae Biu do Portdo do Gelo. Apds o falecimento da matriarca, a comunidade
desenvolveu uma série de acdes voltadas para o “despertar” deste pertencimento a identidade
Xamba. O relato de Cacau (2017) nos mostra um pouco a respeito dessa identificacdo com a

identidade Xamba:
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“[...] era tudo muito calado e ninguém podia dizer nada. E a gente tinha vergonha,
ndo era nem preconceito, era vergonha mesmo de vestir a roupa do terreiro, de
dizer que era do terreiro, por conta de toda essa coisa que foi o terreiro. Hoje ndo,
hoje a coisa mudou, a gente jamais saia na rua com um traje de roupa de terreiro.
De jeito nenhum! Agora, a gente vem todo mundo pelo meio da rua vestido, no dia
que tem festa, que tem obrigagdo. Jd sai todo mundo de casa tudo paramentado pra
vir para o terreiro. E tdo interessante porque a gente também tem uma grande
vantagem, o bairro cresceu em torno do terreiro [...]. E tem um menina que veio pra
ai e que por sinal acho que vai vir pra ai. Ela é de um terreiro ld em Biribeira [...].
Entdo, essa menina que era de um terreiro ld de Biribeira, ai quando ela chegou
aqui, ela olhou, ficou assim, ela disse: tdo interessante, vocés vém tudo pelo meio da
rua, com roupas todas baianas, todo mundo paramentado. E eu disse: ¢, todo
mundo jd vem das suas casas jd tudo pronto. E ela disse: o terreiro onde eu
frequentava, eu tenho uma amiga que um dia chegou no carro com a roupa do
terreiro e quase que mataram ela, o povo da rua. Porque a maioria sdo evangélicos

[.].7%°

A identidade vincula-se ao ‘“‘saber se reconhecer e reconhecer os demais que fazem
parte de seu grupo. Esse reconhecimento é construido, a maioria dos dados que o compdem
faz parte do grupo de pertenca antes de o individuo ser chamado a existéncia.” (POVOAS,
2012, p.30). Posicionamentos, praticas e atitudes consolidam um conjunto de caracteristicas
que compdem a identidade de um grupo. Nesse sentido, outra participante que nos relata a
respeito da questdo do fortalecimento da identidade Xamb4, do pertencimento a comunidade

de terreiro e até mesmo sobre preconceito € a Sra. Cristina (2017). Ela afirma que:

“[...] [ao ser perguntada se sofre preconceito por pertencer a religido de matriz afro]
Tem, mas ndo como tinha antigamente, né? Que elas ndo podiam andar vestida.
Elas ndo podiam serem identificadas como Yalorixd. E hoje em dia a gente tem o
direito, né? De a gente vestir nosso traje para ir para o terreiro, andar com nossas
voltas e, mesmo assim, encontra [pessoas com olhar preconceituoso], mais ai, como
se diz, cada um faca o seu, ndo é? Se eu fosse evangélica eu andaria com a biblia,
mas como eu sou de candomblé, eu tenho que andar com meu tor¢co e com minhas
voltas. Assim, para culto religioso, quando eu vou, eu saio pronta, entendeu? Ndo
vou assim pra cidade, sair da minha casa, fazer compras, essas coisas ndo. Mas eu
ando com a minha volta, com minha guia e, as vezes, pessoas ficam olhando,
olhando e tira a vista e eu sei e ndo me atinge ndo. Porque se vier perguntar eu ndo
vou com ignordncia, eu ndo vou agredir. Eu quero dar uma explicacdo sobre a
minha religido, é do que eu pratico e ndo do que o pessoal pensam [...] "'

No ano de 2001, Guitinho da Xamb4, juntamente com um grupo de primos, cria o
grupo musical Bongar. “O repertério do Bongar € inspirado na cultura, na religiosidade e no
cotidiano do povo Xamba [...]” (ALVES, 2007, p. 110). Esta mesma autora ainda afirma que,
por meio de diversas agdes, o grupo ajudou a elevar a autoestima dos jovens do terreiro, além

de despertar nos jovens o interesse pela musica, pela danga e pela cultura Xamba. O Grupo

Bongar desenvolve uma série de atividades que mostram que a luta da comunidade nao

% Sra. Maria do Carmo de Oliveira, Cacau. Entrevista citada.
91 Sra. Tereza Cristina Batista do Nascimento, Cristina. Entrevista citada.
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z

terminou e até mesmo se ressignificou, ¢ uma luta cotidiana e constante. Nesse sentido,

Marileide Alves relata:

“[...] a gente foi se envolvendo muito e o Bongar ndo é um grupo so de miisica. E
ai, a gente comecou a se envolver muito aqui com outros projetos, [...] a gente tem o
projeto Preto na Tela, que o titulo foi Guitinho que pensou, isso surgiu de uma
inquietagdo, né? Da gente aqui. Dele, de todo mundo aqui, do povo negro que ndo
se via retratado nos meios de comunicacdo, na forma como se retratava o povo
negro. Como se retrata o povo negro e isso deixava a gente muito inquieto. E ai
surgiu esse tem preto ai na tela, [...] na verdade era um projeto de videos e
documentdrios, onde a gente questionava isso, trazia especialistas no assunto que
pudesse vir debater conosco, sobre o assunto aqui junto com a comunidade. Com
pessoas da comunidade e aberto ao puiblico também, entdo a gente tinha sempre um
tema, né? Ai, por exemplo, tinha um dos temas do projeto, foi: A Tv ndo é preto e
branco. Isso acontecia na rua, no terreiro, nas casas das familias aqui da
comunidade, porque a gente ndo tinha espago fisico. O Bongar ndo tinha sede. O
Bongar, o enderego da sede do Bongar é o endereco da casa de Guitinho. Mas as
atividades, elas funcionavam na rua, no terreiro Xambd, na garagem do terreiro, no
Memorial do terreiro, na casa da tia, na casa da mde dele, né? Na casa do vizinho
que € tia também, que € tudo parente. [...] foi essa discussdo, rodas de didlogo, de
discussoes, oficinas. A gente tem oficina de grafite, oficina de fotografia na lata,
oficina de danga, oficina de capoeira, oficina de teatro, direcdo de video e tudo
mais, e ai a gente formou uma primeira, vamos dizer assim, uma leva de juventude
daqui. [...]. 92

E ela continua:

“[...] E foram surgindo outros projetos com outros nomes, e ai a gente teve um
projeto que era Hoje teve alegria que a gente pegava a criancada, que foi um
prémio do Cidades que era do Ministério da Cultura, e a gente pegava a criangada
saia pela rua, brincando, cantando e chegava na casa do morador, é como o boi
quebra coco hoje. Ai, esse morador contava como eram as brincadeiras populares
que ele brincava. Um projeto meio lidico, né? Na verdade, o nome do pro, do
prémio era Ludicidade, entdo eram projetos que tivessem esse cunho lidico. Entdo,
ele tinha isso, pra gente mostrar as brincadeiras antigas, brincadeiras de roda e
pido, né? O projeto durou um ano! A gente passou um ano com esse projeto com a
pirralhada. E [pausal, um grupo que ele trabalha com questées sociais, com
unidades. Foi a partir dos trabalhos que o Bongar realiza aqui que vocé vé hoje a
valorizagdo da cultura negra na comunidade, né? Porque, quando eu cheguei aqui,
por exemplo, vocé ndo via as criangas andando, nem as criangas e nem os adultos,
andando do terreiro até sua casa, de vestidos com os axos, com suas roupas de
santo, em nenhum momento. Inclusive, quando tinha os toques, eles botavam as
roupas dentro das bolsas e chegavam no terreiro e vestia, ai tinha toque. Mas hoje
em dia, eles jd saem de casa todos paramentados com suas roupas, as criang¢as
também e vdo pro toque. Vocé ndo via nem criangas e nem adolescentes aqui de
cabelo rasta, com cabelo de trancinha, de penteado afro. Roupas coloridas, roupas
de tecido africano coloridas. Hoje, vocé vé. Eu digo hoje, agora, mas desde o
trabalho que a gente realiza, acho que de uns 8 anos pra cd. O Bongar tem 15 anos,
eu tenho 13 junto com eles, entdo de uns 10 anos pra cd, vocé jd vé que eles
assumiram sua identidade negra, sem medo de dizer que é negro, sem medo de se
mostrar negro, né? Inclusive, na época dos meninos do Bongar quando eles iam pra
escola, eles ficavam receosos de dizer sua religido, os meninos de hoje em dia aqui
da Xambd ndo tem isso ndo, vdo pra escola de guias, vdo de barrete, chamam os

%2 Entrevista com a Sra. Marileide Alves de Lima, a Mari, produtora cultural do grupo Bongar, concedida a Ilka
Lima Hostensky, no Centro Cultural Grupo Bongar — Na¢do Xamba4, localizado no Quilombo do Portdao do Gelo
— Nag¢@o Xamba, no bairro de Sdo Benedito, em Olinda (PE), no dia 15 de junho de 2017.
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coleguinhas pra vir conhecer sua comunidade, o coco, o seu terreiro sem problema
e se alguém falar da sua religido, eles sabem responder, entendeu? Entdo, assim,
tudo isso é resultado do trabalho do Bongar aqui e desse trabalho social que o
grupo vem realizando, né? Desde que foi criado em 2001, entdo tinha uma série de
agoes que ele realiza aqui que tem contribuido para isso [...]. »93

Pensar a atuacdo da comunidade no passado e seu reflexo no presente, significa pensar
o territério, o tempo, as temporalidades e as territorialidades desse grupo. Para Saquet (2015),
as territorialidades e as temporalidades sdo culturais, econdmicas, politicas, hibridas e
(i)materiais, acontecem de forma simultinea e em unidade. Ainda, de acordo com 0 mesmo
autor, as territorialidades vinculam-se as identidades e as diferencas, sendo que as diferengas
definem-se nas relacdes entre identidades (no interior dos grupos ou da classe social),
enquanto que as temporalidades associam-se aos ritmos e as desigualdades econdmicas. “As
temporalidades também significam processualidades histdricas que se encontram no presente.
Vivemos temporalidades passadas, presentes/coexistentes e futuras” (SAQUET, 2015, p.
110). Ou seja, para este autor, essas processualidades se encontram no presente.

Logo, para entendermos as multiplas formas de mobilizacio empreendidas pela
comunidade Xamb4, a fim de ativarem seu patrimdnio-territorial, é preciso conhecermos o
histérico desse grupo e a maneira que desenvolveram e desenvolvem suas praticas espaciais.

De acordo com Costa (2016, p. 7), “Necessaria oposi¢ao a colonialidade se da na
constituicdo da descolonizacdo epistémica, baseada em saberes localizados frente a saberes
hegemonicos.”. Costa (2016) argumenta que os sujeitos-patriménio sdo os verdadeiros
responsaveis pelo lugar, eles representam uma real possibilidade de preservacdo do bem. Para
Saquet (2015, p. 111), “O territério s6 se efetiva quando os individuos estdo em relacio com
outros individuos, significando interacdo plural, multiforme e unidade na diversidade.”
Assim, percebe-se que, ao longo de sua existéncia, as agdes empreendidas pela comunidade
foram diversas. Segundo Costa (2017, p. 69), “Saber o lugar ativo do patrimonio-territorial
demanda compreensdo espacial das atividades do sujeito situado, inclusive entender a
producdo do sujeito no cotidiano.” A comunidade, no passado, fez uso de diversas atividades
para disfarcar suas préticas religiosas, com destaque para o coco de roda, danca que hoje é
utilizada para visibilizar as a¢des do grupo. Mae Biu também buscou agregar seus filhos de
sangue e carnal em torno do terreiro. Percebemos, assim, que a luta desse grupo, ao longo do
tempo, foi ressignificada e ampliada.

Existe uma preocupacdo por parte do grupo em divulgar com seriedade sua cultura e

tradicdo e em ampliar sua escala de acdo, que ja ndo se limita a cidade de Olinda. Neste

93 Sra. Marileide Alves de Lima, Mari. Entrevista citada.
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sentido Costa (2017) propde que a escala primaria de ativacao do patrimoOnio-territorial, seja a
local. Figurando a comunidade, para este autor, como a protagonista desta ativacdo. Assim,
por meio do grupo Bongar, ocorre a valorizagdo da cultura xambé e da cultura negra, em
niveis local, nacional e internacional. Por meio do Terreiro, ocorre a manutengao das praticas
religiosas. Nesse sentido, a comunidade faz como que suas praticas figurem como elementos
de resisténcia, do passado, do presente, de forma continua e cotidiana. Isto ocorre gragas a
unido do grupo, a atuacdo das liderancas comunitarias e a ressignificacdo de determinadas

acoes.

3.2. MECANISMOS DE PRESERVACAO, ATIVACAO E DIFUSAO DO PATRIMONIO-TERRITORIAL
DA COMUNIDADE XAMBA, AS MULTIPLAS FORMAS DE REPRESENTACAO CULTURAL

De um modo geral, na América Latina, as politicas de preservacdo patrimonial
inicialmente privilegiaram os bens que remetiam a cultura européia - igrejas, casaroes,
tracados urbanisticos e outras materialidades que lembravam a presenca dos europeus e seus
feitos em terras americanas. Mas, tanto os povos origindrios quanto os povos africanos
trazidos para ca contribuiram para a formacao cultural e patrimonial deste continente. Habitos
alimentares, dancas, festas, palavras, préticas religiosas foram ressignificados e estdo
presentes até os dias de hoje em nosso cotidiano. Muitas referéncias desses grupos nao
recebem a devida atencdo por parte das instituicdes governamentais e universidade. Neste
sentido Costa (2016, p. 13), defende que “[...] cabe uma redefini¢do tedrica e pratica do
patrimOnio, a superar a visdo preservacionista-elitista, incorporando pessoas e lugares
segregados na reproducdo do sistema econdmico urbano.”. Os povos africanos trazidos para a
América, em suas diversas etnias, desde o inicio, empreenderam estratégias para preservarem
seus costumes, seus hébitos, suas tradi¢des. Essa pratica se dava, por exemplo, no caso da
religiosidade, por meio do sincretismo religioso.

Durante a elaboracao deste trabalho, percebemos que a comunidade Xamba, ao longo
de sua trajetdria e em diferentes épocas, fez uso de estratégias diversas, a fim de manter sua
tradicdo religiosa e valorizar a cultura afro-brasileira. Percebe-se que, no tocante a questdo
patrimonial de grupos que resistem a atuacdo de grupos e/ou setores hegemonicos, a
metodologia proposta por Costa (2017) € pertinente ao sugerir que a ativacdo de patrimOnio-
territorial se dé em consonancia destas trés instancias, sendo a comunidade a protagonista da
ativacdo. Para Costa (2017), a ativagdo do patrimonio-territorial deve ocorrer quando e da

forma que a comunidade desejar. Ao longo desta pesquisa, identificamos que a comunidade

Xamba estabelece parcerias em diferentes niveis e com diferentes setores, 0 que comprova a
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viabilidade da metodologia proposta por Costa (2017). A figura 16 (p. 181), elaborada a partir
da andlise de conteddo do corpus desta pesquisa, nos mostra a associacao entre teorizagao e o
que foi encontrado em campo.

Figura 16 - Rede de conexdes de codigos da categoria Instancias de ativagdao do patrimdnio-
territorial da comunidade do Portdo do Gelo - Nagdao Xamba4, obtida a partir da analise de
conteddo do corpus realizada com o uso do Atlas.ti

I Atuacdo da comunidade

Instancias de ativacao do patrimonio-territorial
da comunidade do Portdo do Gelo, Nacdo
Xamba

I Atuacdo da universidade I Atuacdo governamental

Fonte: Hostensky, 2018.

A preservacdo e a manutencdo do que determinado grupo considera como seu
patrimonio é uma das chaves para a ativagdo do patrimonio-territorial. Costa (2016, 2017)
propde que a ativacdo do patrimOnio-territorial aconteca em niveis, ou seja, com o
envolvimento dos atores sociais, das Universidades e de instituicdes. “Ha niveis, escalas e
temporalidades a serem consideradas na iniciativa de ativacdo popular do patrimdnio-
territorial latino-americano. Os niveis de iniciativa envolvem: universidade, comunidade e
institui¢cdes (ndo necessariamente nessa ordem).” (COSTA, 2017, p. 68). Este autor enfatiza
que a iniciativa principal deve ser da comunidade (os atores sociais), pois € ela a protagonista
dessa ativacdo, ocorrendo esta ativacdo somente com o aval do grupo estudado. Ou seja, a
visibilizacdo patrimonial da comunidade € feita somente se a comunidade desejar. Logo,

percebemos que as estratégias da comunidade do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba, sdo
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abundantes para manter o seu patrimonio. A atuagdo organizada deste grupo, a partir de acdes
do passado, e agora do presente, possibilitaram e possibilitam a manutencdo de uma religido
de matriz africana, seja por meio de acdes veladas através da adogdo, propositada, de
estratégias de ocultamento das referéncias culturais do grupo — no passado —, seja por meio do
estabelecimento de novas parcerias - atualmente. O certo € que o presente estudo mostra que
os xambazeiros de Olinda mobilizaram-se e mobilizam-se com maestria. Para Filho (2012), o
passado, o presente e até o futuro sdo frutos das relagdes que estabelecemos com as coisas e
com os outros. Este autor afirma que “[...] o presente adquiri um privilégio especial por ser o
“espaco” da realizacdo e da compreensdo do homem e do mundo, homem-mundo formando
uma unidade existencial-temporal em que um ndo é sem o outro. Portanto, é sempre no
presente que sabemos do futuro e do passado.” (FILHO, 2012, p. 10). As diversas préaticas
empreendidas pelos xambazeiros de Olinda, na atualidade, mostram que essas iniciativas sao
de grande importancia, isso porque acredita-se ser dificil ativar o que ja ndo existe mais. E o
grupo soube, com grande habilidade, manter e difundir uma parte importante da cultura afro-
latina-americana.

Assim, € possivel perceber, por meio das diversas vozes que participaram desta
pesquisa, que ndo existe um unico patriménio para esse grupo. Segundo relatos dos
participantes, registrados por meio das entrevistas, devidamente autorizadas ou identificadas
através das falas de membros da comunidade em conversa informal, o patrimdnio da
comunidade envolve as pessoas, a historia, os locais, as praticas, o terreiro, as festas, ou seja,
tudo que se liga diretamente a histéria de luta desse povo. Percebe-se uma vontade muito
grande da comunidade em relacdo a manuten¢do de suas referéncias culturais. “O patrimonio-
territorial latino-americano faz-se na solidariedade cultural das comunidades que ndo
deixaram perder seus simbolos, pois sdo tenazes no movimento da sociedade capitalista.”
(COSTA, 2017, p. 69). Portanto, verificamos que a teoria de ativagdo do patrimdnio-
territorial, proposta por Costa (2017), aplica-se a comunidade estudada.

Antes de tratarmos das maneiras empreendidas pela comunidade para ativacao de seu
patrimdnio-territorial, faz-se necessario esclarecer qual € o patriménio da e para a
comunidade, identificado a partir das inimeras vozes participantes deste estudo. De acordo
com Ribeiro (2005) o patriménio para fazer sentido deve expressar valor para determinado
grupo. No caso da comunidade do Portdo do Gelo, a andlise de conteido do corpus da
pesquisa nos possibilitou a identificagio do patrimdnio-territorial da comunidade, mais
especificamente o que a comunidade considera como o seu patrimonio. A figura 17 (p. 183)

apresenta a rede de conexdes de codigos para a categoria Patrimdnio-territorial da
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comunidade do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba. Nessa rede, identificamos os cddigos que
representam, de um modo ampliado, o patrimdnio material e imaterial da Nacdo Xamba de
Olinda. Dentre os espacos fisicos que figuram como patrimdnio da comunidade, encontramos
o Terreiro I1é Axé Oya Megué, O Memorial Severina Paraiso da Silva e o Centro Cultural
grupo Bongar. Dentre os elementos ndo fisicos, mas de grande importincia simbolica e
representativos da comunidade, é possivel identificar a propria trajetéria do grupo, a atuacio
das liderancas, a festa do coco e a manutencdo das praticas religiosas. Citamos somente

alguns como forma de exemplificac@o.

Figura 17 - Rede de conexdes de codigos para a categoria PatrimOnio-territorial da
comunidade do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba, obtida a partir da andlise de conteddo do
corpus realizada com o uso do Atlas.ti

comunidade do Portéo do Gelo,

< Patrimonio-territorial da
Nacdo Xamba

Fonte: Hostensky, 2018.

Quanto a ativacdo do patrimonio-territorial, Costa (2017, p. 71) reitera que essa

ativacao se refere:
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[...] 2 busca de anulac@o de estigmas sociais relativos a histéria dos indigenas e
afrodescendentes na América Latina, ou seja, a funcdo primeira dessa ativagdo é o
reconhecimento da importancia, da influéncia, da resisténcia e a opressdo pela qual
passaram esses povos no bojo da dominacio, da representacdo e da valorizagdo do
espago continental.

Costa (2017, p. 71) frisa que “A ativagdo popular do patrimdnio-territorial efetiva-se
quando ocorre o reconhecimento interno dos valores do grupo.” Neste sentido, observamos
que a comunidade Xamba, por meio do trabalho de manuten¢do de suas praticas religiosas, no
passado e atualmente, e por meio da preservacao e difusdo das suas referéncias culturais, ativa
seu patrimonio-territorial desde a sua fixacdo em Olinda. A metodologia de ativacdo do
patrimdnio-territorial, proposta por Costa (2017), sugere que a ativacdo se efetue em trés
niveis, ja citados neste trabalho. Para este autor, as acdes que podem e devem ser operadas a
nivel de comunidade, se ela assim o desejar. Sdo elas: oficinas temdticas participantes,
catalogacdo ou inventario de bens moéveis e imoéveis, estudo de oralidade, caminhadas
coletivas, identificacdo das festas sagradas e profanas, elaboracdo de material educativo, entre
outras atividades. Percebemos, ao longo desta pesquisa, que a comunidade analisada ja efetiva
uma série de acdes como propde Costa (2017). Muitas dessas agdes sdo desenvolvidas através
de estratégias que visam a construcdo identitaria do grupo e a preservagdo, valorizagdo e
difusdo da cultura Xamba.

A andlise de conteido do corpus também nos permitiu identificar as estratégias
empreendidas pela comunidade para construir sua identidade e para preservar, valorizar e
difundir sua cultura. A partir da andlise de contetido do corpus desta pesquisa, foi possivel
obter a rede de conexdes de codigos para a categoria Estratégias de construcdo identitéria,
figura 18 (p. 185). As préticas religiosas preservadas pelas liderancas femininas, a
manuten¢cdo da transmissdo de saberes-fazeres, a adocdo do Ikomojadé€, a criacdo e
manutencdo do Memorial Severina Paraiso da Silva e as atividades desenvolvidas no Terreiro
e no Centro Cultural, constituem algumas das ac¢des realizadas pela comunidade que visam o

fortalecimento da identidade do grupo.
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Figura 18 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Estratégias de construcdo
identitaria, obtida a partir da analise de conteido do corpus realizada com o uso do Atlas.ti
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Fonte: Hostensky, 2018.

Além das estratégias de constru¢do identitiria, a comunidade desenvolve acdes que
visam a preservagdo, valorizacdo e difusdo da cultura Xamba e também da cultura afro-latina-
americana. Em grande parte, essas a¢des ocorrem dentro do perimetro do Quilombo e nos
possibilita perceber de que forma a comunidade se apropria deste espago. A figura 19 (p. 186)
nos mostra algumas acdes realizadas pelo grupo para preservar, valorizar e difundir sua
cultura.

Claval (2014) atenta que o gedgrafo deve olhar os grupos, associando-os aos
territérios que organizam e vivem. Para esse autor, a cultura possui um peso decisivo em
diversos dominios, seja na valorizacdo de determinados lugares, saberes-fazeres, formas de
transmissdo ou até mesmo na maneira como os mitos e religides adquirem significacdes na
vida de determinados grupos. Costa (2017, p. 71) observa que “No contexto da ativagdao ou
reconhecimento interno do patrimonio-territorial, ele pode ou nao ser langcado ao mundo e

passa a ser ou nao coletivizado como atrativo alternativo; momento entdo de se criar
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mecanismos de protecdo a qualquer tipo de descaracterizacdo e controle por agentes externos
ao lugar.” No caso da comunidade Xamba, além da atuacdo das liderancas e dos membros da
comunidade, o grupo procura estabelecer parcerias externas e ndo limita mais as suas acdes a
area do quilombo. Desenvolve, assim, a¢des educativas e culturais dentro e fora do perimetro
do quilombo, difunde sua prética religiosa, a festa do coco e sua musicalidade e mantém suas

praticas religiosas como deixadas pelos antigos.

Figura 19 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Estratégias de preservagdo,
valorizacdo e divulgacdo da cultura Xamba, obtida a partir da andlise de conteido do corpus,
realizada com o uso do Atlas.ti

< Estraté;iﬁe preservacao,
valorizacao e divulgagao da cultura

Xamba
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Relagdo entre o sagrado e o Liderangas femininas e suas Centro Cultural e praticas Préticas de resisténcia da
profano praticas educativas comunidade Xamba
Centro Cultural oficinas, I Transmissdo de saberes e fazeres | I Organizacdo da Festa do Coco l Centro Cultural Grupo Bongar
atividades e parcerias
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Fonte: Hostensky, 2018.

Para entendermos de que forma a comunidade aciona o seu patrimOnio, que aqui
tratamos como o patrimdnio-territorial da comunidade Xamba4, € necessario identificarmos o
que a comunidade considera como seu patrimonio, material e imaterial. As falas de algumas
participantes nos fornecem pistas valiosas, como as falas de Tia Gogo6, Cristina e Neta do
Bongar. Ao serem perguntadas a respeito do significado de patrimonio para elas e qual seria o

patrimdnio da Xamba, expressaram que:
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“[...] é uma palavra forte, né? Porque a gente vé ai patrimonio isso, patrimonio
aquilo e a gente vé que sdo locais importantes. Entdo, quando o Xambd virou
Quilombo e esse patrimonio af [pausal, € foi falado em muitas comunidades, muitos
terreiros, foi comentado isso. E eu via nas pessoas um desejo de ser da mesma
forma que o Xambd. S6 que a questdo das outras nagdes, é que o Xambd é um
patriménio vivo porque veio de toda uma luta, é a casa matriz. [...].”%"*

Para Gogo é:

“[...] patrimbnio é o meu mundo! E o meu mundo. Eu digo sempre que a Xambd é
minha vida, vida dos meus filhos, meus netos, meus bisnetos e os que virdo. Pra
mim, a palavra patrimonio é isso. E meu mundo. E o meu lugar, é a minha casa, é
saber que a minha casa Xambd é um patrimonio. Belissimo, né? [...] o lugar é
importante pra mim porque eu sei que eu estou perto do meu terreiro [...J. "9

Ja para Cristina

2

“[...] patrimonio ¢é patriménio cultural, né? Patrimonio familiar, cultura.
Patriménio Xambd. E a religido nossa. O patriménio que a gente cultiva com muita
luta, né? [pausa] muita luta. [...] Com o nosso suor, nosso dia a dia, que a gente
mantém do mesmo jeito o patriménio, do jeito que foi construido. Pra vocé vé, ndo
tem luxo nenhum na casa de Xambd. E o terreiro estd precisando de reforma
[pensatival/...]. »96

O territério de atuacdo do grupo Xamba ja ndo se limita ao perimetro do quilombo.
Porém, € nesta drea que a maioria das praticas espaciais deste grupo ganha forma. Saquet
(2015) afirma que o territério de atuagdo de um grupo de pessoas € marcado por certa
apropriacdo simbdlica, envolto de demarcacdo, intencionalidade e interferéncia desse grupo
no territério. O mapa 05 (p. 188) nos mostra alguns elementos que compdem o patrimdnio do

grupo, identificados a partir da fala dos participantes do estudo.

% Entrevista com a Sra. Maria de Lourdes da Silva Neta, Neta da Xamb4, concedida a Ilka Lima Hostensky, no
Centro Cultural Grupo Bongar, Nacdo Xamb4, localizado no Quilombo do Portdo do Gelo, no bairro de Sao
Benedito, em Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.

% Entrevista com a Sra. Gléria Maria da Silva, tia Gogd, concedida a Ilka Lima Hostensky, na residéncia da
entrevistada, localizada no Quilombo do Portdo do Gelo, Nagdo Xamb4, no bairro de Sdo Benedito, em Olinda
(PE), no dia 05 de abril de 2017.

% Entrevista com a Sra. Tereza Cristina Batista do Nascimento, Cristina, concedida a Ilka Lima Hostensky, na
residéncia da entrevistada, localizada no Quilombo do Portdo do Gelo, Nacdo Xamba, no bairro de Sio
Benedito, em Olinda (PE), no dia 11 de abril de 2017.



Mapa 05 — Perimetro do quilombo do Portdo do Gelo, Nacao Xamba e os espacos de resisténcia da comunidade
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Neste mapa, € possivel observar a delimitacdo do quilombo do Portdo do Gelo, bem
como, por meio das fotos, identificar a localizacdo do Terreiro (n° 01), o espago da garagem
do terreiro, onde € realizada a festa do coco (n° 02), uma foto do espago interno do Memorial
Severina Paraiso da Silva (n° 03) e a entrada do Centro Cultural Grupo Bongar (n° 04).
Trataremos nas proximas paginas a respeito de cada um desses espagos e/ou referéncias
culturais. A seguir trataremos das diversas estratégias empreendidas pela comunidade para

preservar, manter e difundir seu patrimonio.

3.2.1. Terreiro 1lé Axé Oyd Megué, da Nacdo Xambd: Origem, religiosidade e algumas
prdticas

Os terreiros sdo espagos sagrados, territdrios simbolicos e reais, que exprimem a luta
de muitos grupos para manterem as religides de matriz africana, no caso do Brasil. Rosendahl
(2003) afirma que os lugares sagrados, além de disporem de bens simbdlicos significativos
para determinados grupos, envolvem as experiéncias humanas, sendo de fundamental
importancia a compreensao do significado desses bens para seus usudrios. Entre as intimeras
formas e vias da resisténcia negra no Brasil, a centrada na religiosidade tem seu lugar de
destaque. Ao tratar da questdo da resisténcia religiosa e de seus espacos de materializagdo,
Pévoas (2012, p. 33) afirma que essa resisténcia “[...] se deu explicitamente pelos espacos de
terreiros, casas de orixas, centro, abagasg 7, ilés.” Nestes espagos, as mulheres e a tradicao oral
desempenharam e desempenham papel indispensavel. Elas, como liderancas das casas, no
cargo de Yalorixa, e a tradi¢do oral figurando como um importante meio de comunicagdo e
transmissdo de saberes. A respeito da linguagem oral, P6voas (2012) afirma que era uma
forma eficiente de se transmitir conhecimento, no caso religioso, para os mais novos. Assim,
ele fala de um sistema de comunicagdo boca-ouvido, muito utilizado pelos povos africanos
que foram trazidos para cé, e que ainda € utilizado em nossa contemporaneidade.

Sabino e Lody (2011) atentam para a crescente valorizacdo de manifestagcdes
intangiveis como a musica, a danga, as comidas, a oralidade, as indumentarias. Tais autores
afirmam que, em contextos globalizados, ha uma busca pelas “[...] singularidades de grupos e
individuos reveladoras do sentimento de pertenca a um lugar, a um segmento étnico, a uma

associacdo, a uma manifestacdo religiosa; [...]” (SABINO e LODY, 2011, p. 2), o que mostra

7 Abacas ou Abassa, significa: Terreiro que Candomblé que segue os preceitos da nacio Angola. Informago
disponivel em: < http://www.traducirportugues.com.ar/2011/02/dicionario-yoruba-portugues.html>. Acesso em:
04 de marco de 2018.
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que, cada vez mais, estd ocorrendo uma mudanga de olhar para as questdes patrimoniais, onde
multiplas referéncias podem sim figurar no rol dos bens patrimoniais.

Conforme ja mencionado, o inicio da década de 1950 marca a reabertura’>da casa
Xamba em Pernambuco e a fixa¢do do Terreiro I1€é Axé Oya Megué, da Nacdo Xamb4, na
localidade do Portdo do Gelo. A partir da anélise de conteido do corpus desta pesquisa, foi
possivel obter a rede de conexdes de codigos para a categoria Terreiro. Esta rede, figura 20 (p.
190), apresenta os elementos fundamentais que confluiram para a permanéncia do terreiro na
atual localidade. Figurando como patriménio da comunidade Xamba, o Terreiro 11é Axé Oya
Megué é fruto da determinacdo de um grupo de pessoas liderados por uma mulher. A
manutencdo das préaticas religiosas, as estratégias utilizadas para permanecerem no local, a
unido familiar e o enfrentamento do preconceito sdo alguns dos elementos presentes na rede
de conexdes da figura 20, por meio dos cddigos, o que sinaliza para a complexidade das ac¢des

colocadas em curso pelos membros da comunidade, no passado e no presente.

Figura 20 - Rede de conexdes de cddigos para a categoria Terreiro, obtida a partir da anélise
de contetdo do corpus realizada com o uso do Atlas.ti
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Fonte: Hostensky, 2018.

% O grupo registra o Estatuto do Terreiro no 1° cartério de titulos e doc. N° 434, n° 6 fl. 87. Como Sociedade
Seita Africana Santa Barbara — Xamba.
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A profecia do Ifa estava certa, a rainha negra, descrita nos buzios, era Mae Biu. Tendo
sido a escolhida para manter viva as préticas religiosas da nagdo Xamb4, ela desempenhou seu
papel com maestria. Como afirma Guitinho da Xamba (2014, p. 70), “Ao receber a missao,
Mae Biu ndo se esquivou deste compromisso, e, a partir desse momento, dedicou toda sua
vida para sua comunidade religiosa. Construiu um grande império no Portdo do Gelo, onde
filhos, netos e bisnetos vivem até os dias atuais.” A respeito da reabertura do terreiro Xamba

em uma area distante da parte central da cidade, Tia Gog6 (2017) afirma:

“[...] Eu acredito que o terreiro foi fundado aqui por uma questdo mesmo religiosa.
E até por conta do bairro, que minha tia morou muitos anos em outro bairro
também [...]. Mas eu acredito que deva ter sido assim. Por uma questGo mesmo
religiosa de jd ter pessoas da familia aqui. Eu acredito que tenha sido por isso. E
tinha também muitos filhos de santo da casa que moravam aqui proximo. Ela viu a
oportunidade de comprar esse terreno, que foi uma oportunidade muito boa na
época e ai ela comprou e achou a necessidade de botar o terreiro pra cd. Por conta
disso [...]. »99

E importante observar que os grupos africanos que aportaram no Brasil eram
provenientes de areas diferentes do continente africano. Como forma de sobrevivéncia, esses
grupos buscaram se reorganizar de varias formas. Schumaher e Vital Brazil (2007) observam
que o reagrupamento destes povos se deu, principalmente, por via linguistica de origem.
Ainda, segundo estes autores, os proprios grupos reorganizados, com o tempo, passaram a se
distinguir pelo que eles chamavam de nacOes, ndo caracterizando essas nacdes a um vinculo

direto com o territério ou ao reino ao qual o grupo pertencia no continente africano. A

respeito das formas de reagrupamento, e conforme Schumaher e Vital Brazil (2007, p. 108):

Do ponto de vista religioso, superaram paulatinamente as animosidades e tensdes
entre si, adaptaram-se as novas geografias e deram inicio a um complexo processo
de sobrevivéncia. Fundamentaram e reafirmaram os preceitos e praticas litirgicas de
acordo com suas etnias e divindades cultuadas, tendo cada grupo estabelecido
diferencialmente, entre outras especificidades, seus procedimentos iniciiticos, as
formas e ritmos dos instrumentos sacros, as oragdes e cantigas, os passos e dangas, a
estética dos templos e as vestimentas utilizadas nas cerimonias.

Neste sentido, Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) defendem que os terreiros de
candomblé representam a persisténcia de uma forma cultural reformulada e transformada, e
também representam a resisténcia de um povo contra a ideologia dominante. Rosendahl
(2003) observa que tratar de questdes que relacionam o sagrado e o profano a sociedade e ao

espaco requerer compreender que a anélise pode se dar por meio das dimensdes econOmica,

politica e do lugar. A dimensao politica, para Rosendahl, envolve a religido, o territério, a

% Sra. Gléria Maria da Silva, tia Gog6. Entrevista citada.
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territorialidade, a sacralidade e a identidade, pois “[...] o territério favorece o exercicio da fé e
da identidade religiosa do devoto.” (ROSENDAHL, 2003, p. 195). Rosendahl (2003), afirma
a existéncia de uma territorialidade religiosa, que é expressa por meio das praticas elaboradas
por grupos e/ ou individuos com o objetivo de controlar determinado territério. Diversos
grupos praticantes de religides de matriz africana, reformularam e transformaram suas
praticas religiosas, a fim de tentarem sobreviver ao poder instituido. No caso da Nacdo
Xamba, Cacau (2017) nos explica de que forma se deu a manutencdo ou reformulagao de

certas praticas:

“[...] Principalmente, a nivel de religido. [pausa] Elas passavam pra gente
exatamente o que elas aprenderam. O que eles viveram e o que elas vivenciaram.
[...] a gente mantém tudo desde que comecou. A gente nunca mudou! Quando eu
digo que nunca mudou, digo, o fundamento da nagdo, entendeu? Esse permanece o
mesmo. Se eu disser que ndo houve mudanca nenhuma, e [e longo] é complicado.
Mas que a mudanga no sentido, de por exemplo, o tocar pras pessoas que vieram
nessa casa no comego e que conhecem. Mas, hoje, jd ndo se toca como antigamente.
Meu irmdo, por exemplo, era ogan'®", e hoje jd ndo toca com o Gabriel, que é neto
dele, porque Gabriel jd sofre influéncia dos mais novos [...]."""!

Assim, como outras religides de matriz africana, os membros da comunidade Xamba
buscaram preservar a tradi¢do da forma que lhes foi ensinada, como percebemos na fala de
Cacau, acima. E importante observar que os diversos grupos espalhados Brasil afora fizeram
forte uso da tradi¢do oral, por um longo periodo, para transmitirem seus saberes. Ao se
referirem aos grupos trazidos na didspora, as integracdes €tnicas e as estratégias utilizadas por
determinados grupos para promoverem a continuacdo de suas tradi¢des e praticas, com
destaque para os bantos, os fons e os iorubas, Schumaher e Vital Brasil (2007, p. 108) atentam
que “A continuidade e reproducdo de seus saberes e ritos se sustentaram, na esséncia, por
transmissdo oral, de geracdo em geracdo. Estrategicamente, estabeleceram analogias,
incorporaram experiéncias e reedificaram o carater primordial, universal e perene de suas
tradicdes.”. Essa mesma estratégia de transmissdao do saber por meio da oralidade foi e € de
certa forma utilizada pelas mulheres da comunidade Xamba, como € possivel observar na fala

de Gogo:

“[...] Foi muito bom o reinado dela [referindo-se a Mae Biu], muita coisa nos
aprendemos com ela. Tanto a minha tia Tila quanto minha tia Biu. Minha tia Tila

%0 Ogan é a pessoa responsavel, no terreiro, por tocar os atabaques ou ilus. E um cargo exercido, em algumas
nagdes, exclusivamente por homens. No caso da nagdo Xamba4, ndo existe a proibicdo para as mulheres tocarem
os ilus, ou seja, na casa Xamba a forca e a presenca da figura feminina é tdo importante, que as mulheres podem
até mesmo tocar os ilus em obrigagdes e nas festas, desde que observados determinados preceitos.

101 Sra, Maria do Carmo de Oliveira, Cacau. Entrevista citada.
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era uma pessoa mais fechada, mas quando ela queria, sentava perto da gente e
passava muita coisa pra gente [...] Ela conversava muito, dizia as coisas que a
gente poderia fazer no terreiro e o que ndo poderia. Ela dizia muito: olhe, quando
vocé fizer [feitura de santo]. Quando eu fiz minha feitura de santo, que jd estd
fazendo uns 22 anos, ela conversou muito comigo e dizia: olhe, vocé ndo vd a praia.
A gente ndo vai a praia enquanto a gente estd no periodo do nosso resguardo da
feitura de santo. A gente tinha um periodo de resguardo durante um ano. De ndo
participar de festas: carnaval, Sdo Jodo, né? [...] Ela disse a mim: cumpra certo,
que vocé fazendo isso vocé vai obter muito sucesso. [...] E eu acreditei muito em
tudo isso, que elas falaram pra mim. Acreditei muito mesmo. A minha tia Tila, ela
passava muita coisa pra gente. Ensinava muito. E dizia: olhe, ndo faca isso com
essa roupa tal. Vocé sempre que vai fazer alguma coisa pro seu orixd, vocé vd
composta com suas roupas do orixd [...] Quando sentava perto pra conversar, ela
passava muitas coisas do terreiro. [...] Eu gosto de passar isso para os mais jovens,
principalmente para os meus filhos e para os meus netos que realmente seguiram
tudo como deve seguir. Ainda hoje segue na religido [...] De saber que tem que
chegar no terreiro e ter que tirar o chinelo pra poder ir até a porta do quarto dos
santos onde tem os orixds. Primeiro vai ld, depois volta-se e dd bom dia a todo
mundo. Se for boa tarde ou se for boa noite, sempre ensinei como estou jd
ensinando ao meu neto, Guilherme, jd faz isso quando chega no terreiro. A gente
acha interessante porque ai ele jd vai tirando a percata pra poder ir ld, jd vai
aprendendo |[...]. »102

Percebe-se que as mulheres, nos espagos sagrados dos terreiros, exercem um papel
primordial relacionado a manuten¢do e transmissao das tradicdes. Na visdao de Schumaher e
Vital Brazil (2007) elas, em especial as maes-de-santo, elaboram e reelaboram esses espacos
sagrados em busca da manutencdo da memoria ancestral e coletiva e do bem comum. Isso se
da por meio das celebragdes, das formas de transmissao do saber-fazer e dos ritos de fé.

Quanto ao funcionamento do terreiro, diferente de outras religides de matriz africana,

13 Na tabela 01 (p. 194) é possivel identificar os

o Xamba de Pernambuco cultua 14 Orixas
orixas cultuados no terreiro Ilé Axé Oya Megué, da Nagcdo Xambi, juntamente com o
significado, a cor da roupa, a guia, 0 més e o sincretismo de cada orixa. Essa tabela foi
construida com base na Cartilha da Nacdo Xamb4, a qual esta pesquisadora teve acesso

autorizado durante o campo.

192 Sra. Gléria Maria da Silva, tia Gogd. Entrevista citada.

' Segundo Lopes e Simas (2017, p. 201), Orixas sio “Entidades sobrenaturais, avatares de ancestrais
divinizados ou representantes de forgas da natureza, cujo culto chegou ao Brasil e a outros paises das Américas
com africanos escravizados no golfo de Benin, Africa Ocidental. A denominacdo “orixa” se refere as divindades,
masculinas, femininas ou de dupla natureza, de origem iorubana ou nagd, cultuadas no candomblé baiano, no
xangd pernambucano e em outras formas deles derivadas. Nos cultos jejes, originarios do antigo Daomé, as
entidades correspondentes denominam-se ‘“voduns”; e, nos cultos bantos, “inquices”. Essas entidades

identificam-se por caracteristicas, predile¢des e ritmos especificos.”



Tabela 01 — Orixas cultuados no Terreiro I1€ Axé Oya Megué, da Nacdo Xamb4d, em Olinda (PE), Brasil
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N° Orixa Significado Saudacao Cor da roupa Guia Més Sincretismo
01 Exu Mensageiro dos orixds, dono dos Exu bé ou Vermelha Preta e branca Agosto Sao Pedro
caminhos e porteiras Bara-6-Exu
02 Ogum Orixd do ferro, da guerra e da Ogunhé Vermelha Corrente de metal Abril Sdo Jorge
tecnologia
03 0dé Orix4 das matas e da caca 0dé 6 Vermelha e verde Corrente de metal Abril Santo Expedito
04 Nana O mais velhos dos orixas femininos. Atoto saluba Roxa Verde ou roxa Julho Santa Ana
Orixa do barro, da lama e da sabedoria
0s Béji Orixas trigémeos, criancas Orixa Béji Todas as cores Verde, vermelha e branca | Setembro Cosme e Damido
(e Doum)
06 Obaluaié Orixa da variola, da doenca e da cura. Atotd - Vermelho e preto Janeiro Sdo Sebastido
E 0 dono dos ebds
07 Ewa Orixa associado a beleza Ewa Amarelo, rosa e Amarelo, rosa e roxo - -
roXo
08 Oba Orix4 guerreiro. 3° mulher de Xangd. Oba cid Rosa Vermelha Santa Joana D’arc
09 Xangd Orixd da justica, das pedreiras e do Kad kabecilé Vermelho e Vermelha e branco Junho Sdo Jodo Batista
trovao branco ou rosa
10 Oyéa/Yansd | Orix4 guerreira, dos ventos e dos raios. Epahei Rosa Vermelha Dezembro Santa Barbara,
Senhora dos eguns Santa Luzia,
Joana D’arc
11 Afrekéte Orixa feminio Todas as cores Todas as cores Dezembro Joana D’arc
12 Oxum Orixa do ouro, da riqueza, dos rios, das Ora yé yé d Amarela Amarela Fevereiro Nossa Senhora da
cachoeiras, da fecundidade, da vaidade Saude. Nossa
Senhora do Carmo
13 Yemanja Maie de quase todos os orixas. Orixa do 0dd mid Azul claro com Migangas transparentes Maio Nossa Senhora da
mar, da maternidade. Dona dos oris branco Conceigdo
14 Orixala Orix4 da paz, o mais velho dos orixas Epa Orixala Branca Branca Julho Jesus Cristo.

Senhor do Bonfim

Obs: No Terreiro 11€é Axé Oya Megué - Nagcdo Xamba, a ordem dos assentamentos difere da ordem em que as toadas sio cantadas durante a realizacdo dos toques e das festas.
Ordem dos assentamentos: Exu, Ogum, Odé, Bé&ji, Nana, Obaluaié, Ew4, Xangd, Oy4, Ob4, Afrekéte, Yemanja e Orixal4.
Ordem das toadas: Exu, Ogum, Odé, Nana Bé&ji, Obaluaié, Ewa, Ob4, Xangd, Oy4, Afrekéte, Yemanja e Orixal4.

Fonte: Cartilha da Nagao Xamba. (2000 e 2005). Tabela adaptada. Acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva.
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No ano 2000, em homenagem aos 70 anos de fundacdo do terreiro Xamba, alguns
membros da comunidade se uniram para sistematizar o conhecimento a respeito da Nagdo
Xamba de Olinda. Surgiu, entdo, a Cartilha da Nag¢do Xamba, publicada no ano 2000 e
reeditada em 2005. A cartilha aborda a histéria da nagdo Xamba e da fundacgio do terreiro, da
fundadora do terreiro — Maria Oya. Traz uma explicagdo a respeito da sequéncia do
assentamento'” e da toada'® para os orixas. Ela € o resultado de uma pesquisa desenvolvida
por membros da comunidade para a elaborac¢do do projeto do Memorial Severina Paraiso da
Silva Mae Biu, inaugurado em 2002. Foi o primeiro trabalho organizado e elaborado pelos
filhos de santo da casa, para os filhos de santo da casa e para pessoas interessadas na cultura e
na religido afro-brasileira'”. Para Bastide (1974, p. 143): “Toda religiao ocupa um certo
espaco delimitado do solo e regula a continuidade de sua existéncia segundo um determinado
calendério.” A respeito do calendério das celebracdes da Xamba, Hildo Leal (2017) destaca

que:

“[...] O calenddrio dos orixds, os 14 orixds que a gente cultua, e o calenddrio das

festas que a gente faz aqui é claro! O nosso calenddrio é diferentes dos nagds daqui
porque a nossa tradi¢do veio de Alagoas, ld o sincretismo é feito de uma forma
diferente, é de uma forma local [...].”""

Durante todo o ano, o terreiro Xamba abre suas portas para os visitantes. O calendario

dos toques do terreiro Xamba € amplo e segue uma légica propria, conforme tabela 02 (p.

196). O toque para o orixa ocorre no meés destinado a ele. Além dos toques abertos ao publico,
108

a casa costuma realizar uma série de outras atividades, como: o Amala de Xang6d — e o toque

de Balé, em janeiro; o banho de Oxum, em fevereiro, e o Inhame, em outubro.

1% A respeito do assentamento, Lody (LODY, 1987, p. 18) pontua que: “O assentamento é a representacio do
orix4 ou do vodum, sendo este, em muitos casos, o proprio orixd. Segundo o povo de candomblé, o assentamento
é vivo. E, como todo ser vivo, necessita de cuidados especiais, tratamentos diferenciados. Cada nacdo interpreta
a sua maneira esse tratamento, na variedade dos orixas, voduns ou inquices cultuados.”

1% Guerra-Peixe (1980) explica que no sentido restrito a toada é o texto de um céntico e a misica é a melodia
sobre a qual se apoia a toada. Mas, ainda segundo este autor, em sentido alargado, a toada indica o conjunto das
duas partes, ou seja, texto e melodia. No caso dos Xang0s recifenses, a toada é um texto-melodia, uma reza
cantada.

1% Informacdo disponivel em: <http://www.xamba.com.br/car.html> Acesso em: 11 de fevereiro de 2018.

197 Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.

% O Amal4 faz parte da culinria sagrada do orixd Xangd. E uma comida feita com quiabos. Informagdo
disponivel em:< http://www.traducirportugues.com.ar/2011/02/dicionario-yoruba-portugues.html>. Acesso em:
19 de marco de 2018.
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Tabela 02 - Agenda de toques e demais comemoragdes 2018 do Terreiro I1€ Axé Oya Megué,
da Nacdo Xamba

01 21 de janeiro Toque de Obaluayé
02 25 de fevereiro Toque de Oxum
03 29 de abril Toque de Ogum e Odé
04 27 de maio Toque de Yemanja
05 17 de junho Toque de Xangd
06 29 de junho Coco da Xamba
(10:00 as 20:00hs)
07 29 de julho Toque de Orixal4 e Nana
08 06 de agosto Aniversario do Babalorixa Ivo da Xamba
09 11 de agosto Aniversario do Grupo Bongar
10 18 de setembro Dia de Malunguinho
11 30 de setembro Toque de Béji
12 21 de outubro Toque do Inhame
13 20 de novembro Dia da Consciéncia negra e aniversirio do Coco Miudinho
14 27 de novembro Aniversario da Yalorixd da Xambi Mae Lourdes de Yemanja
15 13 de dezembro Louvacao de Oya (as 12:00) (*exceto™).
16 16 de dezembro Toque de Oya
Obs - Os toques da Xamba ocorrem sempre as 16:00. Com exce¢do da Louvagdo de 13 de dezembro;
- A tradicdo da casa é servir um café com munguza aos filhos de santo e aos convidados.
Aos visitantes:
- Nao € permitido o uso de roupas pretas
- O homem deve vestir cal¢a (nunca bermuda, short ou camisa regata)
- A mulher deve vestir saia ou vestido abaixo do joelho (nunca cal¢a, nem camiseta)

Fonte: Informacdo disponivel em: < http://www.xamba.com.br/age.html>. Acesso: 03 de fev. de 2018.

A Sra. Fatima M. Paraiso de Melo nos conta um pouco a respeito dessa tradi¢ao

alimentar e também a respeito das roupas usadas do terreiro Xamba:

“[...] nés temos o toque. A nossa tradi¢do é muito falada. E o manguzd. O nosso
manguzd, o nosso cafezinho mesmo comum, preto, ai vem um bolinho. Se tiver uma
empadinha, uma coxinha e so. Acabou. Se quiser tomar um golinho de café pode
tomar, mas ndo tem carne, ndo tem carne de bode, ndo tem galinha e nem cerveja e
nem nada! Essa é a tradicdo. [...] Short ndo é permitido, roupa preta também ndo.
Da casa mesmo ndo tem preto porque é um mal sinal [...] E a gente continua. Eu
sempre achei muito mais rigoroso. As roupas como vocé vé é de manga fechadas, a
saia até embaixo. Por ai, vocé pode botar uma cal¢ca comprida por baixo, um
vestido bem justozinho, passar uma faixa. Uma faixa aqui em cima. NOs ndo temos
isso. O traje tem que ser todo por igual. O corte é o mesmo, s6 muda a cor. Vocé é
de Oxum, vocé é todo de amarelo, eu sou de lansa, eu sou rosa, fulano de Yemanjd é
azul, outro de Nand, roxo, os modelos sdo todos iguais. Desde a época de minha tia
[Mae Biu] até hoje, continua do mesmo jeito. Vocé pode mudar, no caso o estilo
assim: saia por baixo mais armada. Ndo pode sair do modelo. O modelo tem que
ser todo ele por igual. Manga bufante, o casaco aquele tipozinho, a saia, tudo do
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mesmo jeito. Ndo pode mudar, botar uma parte. O modelo é igual. O que muda é so
L 109
a cor por causa do orixd. [...].”

De acordo com a antropdloga Maria Consuelo O. Santos (2012, p. 26), nos terreiros
“A vestimenta € uma das marcas de conquista e afirmag¢do do que permanece de origem
africana em territério brasileiro. Embora reconfiguradas e acrescidas de novos valores e
elementos estéticos, as vestimentas contém as marcas simbolicas que as relacionam as origens
das etnias africanas.”. Além de manter a tradi¢do no vestir, os xambazeiros também possuem
tradicoes alimentares. Uma das tradi¢des do grupo, em dias de toque, € servir o manguzi com
café, em algumas ocasides, também ¢é servido almogo para as pessoas presentes — filhos e
filhas de santo e convidados. Durante o ultimo trabalho de campo para esta pesquisa,
realizado em dezembro de 2017, efetuei o seguinte registro no Diario de Campo, a respeito

deste momento de confraternizacio e da louvagio:

Dezembro de 2017, vou para o terceiro e ultimo campo dessa parte da pesquisa.
Reservei esta ocasido para terminar de reunir o material que serd utilizado na
confeccdo do folder-cartilha e para participar de dois toques no terreiro. O dia 13 de
dezembro, a louvacdo de Oy4, foi uma das celebragdes religiosas mais citadas pelas
pessoas que toparam participar da pesquisa. Segundo eles e elas, neste dia todos vdo
paramentados, vestidos com suas vestes de saida de santo. Quem incorpora vai com
sua roupa, com sua coroa € com o instrumento que simboliza o seu orixa de cabeca.
Estou ansiosa para a chegada deste dia. O toque inicia-se pontualmente, as 12:00.
Cheguei a comunidade com uma hora de antecedéncia, conversei com algumas
pessoas conhecidas, andei pelo saldo, tirei algumas fotos antes do inicio da
louvacgdo. Por questdes pessoais e por respeito aos membros do terreiro, decidi ndo
registrar o0 momento de incorpora¢do no santo, por acreditar ser um momento de
unido com o sagrado que deve ser mantido o respeito. Sei que ¢ um momento lindo,
cheio de energia e acredito que deva ser tratado com muito respeito. Por esses e
outros motivos, ndo fotografei a louvacdo em si. Mas, posso afirmar que é um
momento repleto de energia. No final do toque, todos foram convidados para um
almogo [...].110

Segundo as informacdes fornecidas pela maioria dos participantes desta pesquisa, uma
das tradicdes da casa, em dias de toque ou festas, € servir um café com salgado, o manguza, e
até mesmo almog¢o. A comida esta muito presente nos diversos encontros promovidos por este
grupo. Foi possivel observar em campo que, seja ao término de um toque, seja ao término de

uma atividade cultural e até mesmo em momentos de lazer, o alimento figura como elemento

central de unido e confraternizagdo. Nas figuras 21 e 22 (p. 198) observamos Mae Biu em

19 Entrevista com a Sra. Fatima Maria Paraiso da Silva, também conhecida por Fatima, Fatico ou Fafa,
concedida a Ilka Lima Hostensky, na residéncia da entrevistada, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo
Xamba4, localizado no bairro de Sdo Benedito, em Olinda (PE), no dia 11 de abril de 2017.

1% Registro do Didrio de Campo da pesquisadora responsével por esta pesquisa. Registro efetuado em 14 de
dezembro de 2017.
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dois momentos de unido e confraternizacio, na figura 21, no almoco oferecido na festa de

Béji, e na figura 22, com filhas de santo ao redor de um bolo, em um toque de Yemanja.

Figura 22 — Almogo de B&ji Figura 21 — Mae Biu com filhas de santo
no toque de Yemanja

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da
Silva, Mie Biu. Silva, Mae Biu.

Ha que se pontuar que as religides brasileiras de matriz afro desenvolveram diversas
estratégias para preservarem e manterem suas praticas. Deve-se notar que neste campo a

resisténcia € multipla, ou seja, assume vérias frentes e formas.

No Universo dos cultos afro-brasileiros no estado de Pernambuco, os Xambés eram
minorias. Os Xambdas sofreram com apelidos, dados por adeptos de outras nagdes,
que estranhavam os seus costumes. A forma prépria de dangar, para os orixas,
acabava sendo apelidados de “cavalos-mancos”. Por comerem as obrigacdes
ofertadas aos seus deuses, eram chamados de “comedores de ebd”. Por terem suas
veste (axds) sem as armacdes que deixam as saias das mulheres armadas, eram
apelidados de “negras da saia murcha”. Nas cores atribuidas aos orixds também
existem diferencas, como por exemplo a cor de Ogum para os Xambas é vermelha,
enquanto para outras nagdes € azul-marinho. Além disso, também possuem um
calendario religioso um pouco diferenciado das demais na¢des de candomblé, como
exemplo, enquanto os nagds comemoram Oxum no més de julho os Xambas
comemoram esse orixd em fevereiro. Enquanto os nagés comemoram Iemanja em
dezembro os Xambas em maio. (GUITINHO DA XAMBA, 2014, p. 71).

Atualmente, a casa é comandada por Adeildo Paraiso da Silva, o Pai Ivo da Xamba,
Babalorixa da casa. A casa mantém muito das antigas tradi¢des, cantos, roupas, praticas

religiosas, mas passou a adotar outras medidas, até mesmo como forma de afirmar sua
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religiosidade e se desvincular da igreja catdlica. A respeito do envolvimento das criangas com

o terreiro das novas praticas, pai Ivo da Xamba nos relata algumas mudancas:

“[...] o que ficava na cabega de uma crianca daquela época? Que se estava fazendo
uma coisa errada. E o certo? O certo [pausa] era obrigado a ir para a igreja. Todas
as pessoas daqui se batizaram, se crismaram, fizeram primeira comunhdo, se
crismaram e tudo na igreja. Todos, todos, todos. So agora no meu periodo que eu
nessa visdo. Eu tenho aquela visdo de que religido é aquela que lhe acolhe, a nossa
€ uma, entdo so duas pessoas que fizeram o lkomojadé, que é uma espécie de
batismo nessa casa, que ndo foram para a igreja catolica. Sao os dois sobrinhos de
Guitinho: a Laura e o Guilherme. Mas os demais, inclusive os meus netos, todos
foram para a igreja catolica. E veja mais, o que era mais absurdo, que tinha na
outra época, era uma questdo da pressdo que se passava. Ainda, tinha aquela ideia
que a crianga so podia entrar no saldo do terreiro depois que batizasse. Como que
tivesse que ter o aval da igreja catélica. [...] """

A cultura africana possui um jeito todo especial para nomear um individuo.
Odensanya, Sunday e Akinjogbin (2017) em artigo que fala a respeito da importancia dos
nomes africanos, em especial na tradicdo youruba, fazem breve mencdo ao ritual do
Ikomojadé. Ainda neste artigo, estes autores baseiam-se em Oyeleye (1985) para explicarem
que o nome, nas culturas africanas, “carrega” a personalidade e a individualidade de uma
pessoa. Dai a importancia de se consultar o ifd. Uma atengdo especial € dada na nomeacdo da
crianga, visto que o nome carrega uma grande carga simbolica. Sobre o ato de dar um nome a

crianca yoruba, Odesanya, Sunday e Akinjogbin (2017, p. 253, traducdo nossa) afirmam:

Ha uma crenca entre o Yoruba que algumas criangas recebem seus nomes certos
logo ap6s o nascimento (oruko amu ti Orun wa). Essas s@o criangas que nascem sob
algumas circunstincias raras ou dificeis que necessitam da prescricdo de segredos
religiosos especiais, necessarios para o cuidado delas. [...] Entre os povos Yorubd, a
nomeacdo de uma crianga sempre atrai alegria, uma cerimonia conhecida por “lko
omo jade’; que tem o sentido de fazer a crianca receber um nome (Odunjo,
1967:91). [...] Os lagos familiares compreendem a alianga entre os pais da crianga,
seus proprios pais, irmdos e irmdos de seus pais, amigos, vizinhos e colegas, muitas
vezes consideram que nomear um novo filho é uma cerimdnia amplamente
observada pelo povo Youruba da Nigéria. Isso comprova que o povo Youruba tem
senso de vinculo e coesdo social, o que Baran e Davis (2012) se referem como
solidariedade orgénica.'"?

" Entrevista com o Sr. Adeildo Paraiso da Silva, o pai Ivo da Xambé ou Ivo da Xamb4, atual Babalorixa da
casa, concedida a Ilka Lima Hostensky, na residéncia do entrevistado, localizada no Quilombo Portdao do Gelo,
Nacao Xamba, no bairro de Sao Benedito em Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.

"2 “It is a better among the Yoruba that some children have their names right at birth (oruko amu ti Orun wa).
These are children born in some peculiar manner or difficult circumstances that make the prescripition of special
taboos necessary for the child’s care. [...] Among the Youruba people, the naming of a child always attracts
merrymaking, a ceremony know as “Iko omo jade”; the essence of this is so that child receives a name(Odunjo,
1967:91). [...] Extended family ties comprising child’s parentes, their own parentes, siblings, siblings of their
parentes, friends, neighbours and colleagues, often ensure that naming a new child is a widely oberved ceremony
among the Yourub4 people of Nigeria. Attesting to this the fact that the Yoruba people have sense of social
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Este trecho nos permite inferir que, em alguns momentos, as cerimOnias praticadas nos
terreiros brasileiros se aproximam de rituais realizados no continente africano. Por exemplo,
Hildo Leal (2017) nos conta sobre o ritual do Ikomojadé, praticado pelos xambazeiros. Ele faz

a seguinte observagao:

“I...] E tanto que com a administracdo de Ivo, uma série de costumes, ele coloca
como opcional se vocé quiser fazer, faz! [pausa] Se vocé ndo quiser, ndo tem
problema nenhum. Por exemplo, se vocé quiser trazer sua crianga pra lavar a
cabeca nos orixds sem batizar na igreja catélica, traga! E! Eu ndo gosto de usar a
palavra batismo porque parece que a gente faz para imitar o cristdo. Hd uma
cerimonia que eu sei que em algumas tradicées fazem chamada: Ikomojadé! Que é
cerimoénia de dar o nome [pausa]. E a nossa ceriménia é muito mais simples, joga-se
para o orixd da crianga e descobre qual o orixd dela e lava-se a cabe¢ca com o
Amassi que a gente usa pra tudo que se faz aqui. Lavar as contas, lavar as cabecas
das pessoas, lavar os objetos que vao ser usados pros orixds. Esse mesmo amassi é
usado para lavar as nossas cabegas e principalmente pra quem estd comegando.
Vai dar a sua primeira obrigagdo, lava a cabega. Entdo, no saldo, os pais escolhem-
se padrinhos da crianga sem ter sido batizada na igreja catdlica, ela tem a sua
cabeca lavada com o amassi e repete-se o nome que jd foi dado a ela, ndo é um
nome ritual ndo. E o préprio nome da pessoa. Por incrivel que pareca, até hoje,
duas criangas apenas passaram por isso e isso num espago de pelo menos uns doze
anos. Por incrivel que pareca, coincidentemente ou por coincidéncia sdo dois
sobrinhos de Guitinho. Que a mde que é do Candomblé também fez questdo de ndo
batizar nenhum deles dos seus filhos na igreja catolica. O batismo também significa
passar pelas dguas, foi lavar a cabega com amassi. Os dois filhos delas passaram
por esse processo e ndo sdo batizados na igreja. [...]. »l13

E Hildo (2017) continua o relato a respeito de algumas mudancas implementadas:

“[...] Outra coisa, um outro ritual que a gente fazia, faz porque as pessoas ainda
tem essa ligacdo com a igreja catdlica, que é e era obrigatdrio fazer depois que
vocé passa pelo periodo de iniciagdo, de feitura do santo, do orixd. Antes de ir pra
casa, vocé ia assistir uma missa na igreja catolica pra depois ir pra casa. Quer
dizer, mais uma vez pedindo o aval da igreja para existir. Entdo, Ivo achou, e achou
muito bem. Quem quiser fazer isso, pode fazer. Mas quem ndo quiser, pode ir direto
pra casa ndo tem problema nenhum. [pausa] Porque Mde Biu, por exemplo, e os
mais antigos ndo admitiam que uma crianga pagd entrasse no saldo. Entdo, vocé
tinha que batizar primeiro na igreja catolica para depois trazer pra cd. [pausa] E
também eu entendo isso, claro! Isso é fruto do sincretismo, desse processo de
sincretismo que a gente passou que foi um artificio que foi usado pra vocé disfarcar
a religido [pausa]. Ndo tenho diivida, mas também é de uma certa forma participar
de rituais catdlicos como qualquer outro cidaddo catélico normalmente, era uma
forma de dizer que a gente também, isso é uma interpretacdo que eu faco, nos
também acreditamos em Deus e em Jesus, embora sejamos de Candomblé. Entdo, as
pessoas assistiam a missa antes de ir pra casa, depois de fazer a sua iniciagdo na

bonding ah cohesion, wich Baran and Davis (2012) refers to as organic solidarity, [...] (ODESANYA, SUNDAY
e AKINJOGBIN, 2017, p. 253)

'3 Entrevista com Hildo Leal, concedida a Ilka Lima Hostensky, na residéncia do entrevistado, localizada no
Quilombo Portdo do Gelo, Nacdo Xamba, no bairro de Sdo Benedito, em Olinda (PE), no dia 08 de abril de
2017.
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nossa religido. Batizar a crianga antes de vir pra cd e Ivo entendeu que a gente ndo
precisa continuar fazendo isso [...]. nli4

A religido tradicional negro-africana é entendida por Lopes, Siqueira e Nascimento

(1987, p. 46), “[...] como tudo que se reflete no modo de ser e agir do africano negro.”. Ainda,
segundo estes autores, dentro dos terreiros “[...] a cultura negra vem funcionando como fonte
permanente de resisténcia a dispositivos de dominagdo e como mantenedora do equilibrio
efetivo do elemento negro no Brasil.” (LOPES, SIQUEIRA e NASCIMENTO, 1987, p. 47).
A resisténcia, dentro dos terreiros, € feita de muitas formas e se da também através dos
corpos. O terreiro simboliza um espago onde o corpo pode se manifestar de forma politica.
Neste territorio étnico e simbdlico, o corpo e tudo que se relaciona a ele, representam a
resisténcia. Para Harvey (2015, p. 178) “O corpo pode ser “uma estratégia de acumulacio no
sentido mais profundo do termo”, mas é igualmente o l6cus da resisténcia politica.” Como
I6cus de resisténcia o corpo constitui-se com um territdrio. Neste sentido, Santos (2012, p.
25), afirma que o corpo também é “[...] um territério de multiplas vivéncias, emocdes,
sensibilidades, simbolismos, imaginagdo, consciéncia e afirmacgao identitaria, que as diversas
linguagens corporais vao expressando sobre a visdo de mundo das religides afro-brasileiras.”
Ainda, segundo esta autora, “O candomblé é uma religido que tem no corpo um dos seus
fundamentos, tanto assim que a divindade, o orix4, se presentifica nos corpos dos sujeitos
participantes das casa de candomblé, ato esse que reunifica espirito e matéria — vistos como
dimensdes da existéncia que se intercomunicam.” (SANTOS, 2012, p. 24-25). Assim,
podemos verificar que a comunidade Xambad ao manter sua tradi¢do religiosa, através da
manutencao dos rituais religiosos, toques, vestimentas e tradi¢cdes alimentares, demonstra que
as permanéncias pressupdem temporalidades, duracdo, constancia, negociacoes,

territorialidades e resisténcia.

3.2.2. A festa do Coco e a musicalidade da Xambd: O coco de Mde Biu (O coco da Xambd)
e o grupo Bongar

Os ritmos, as dancas, a musica e as festas brasileiras sdo fortemente influenciados pela
cultura negra. O batuque, como ato de produzir som a partir de um instrumento percussivo,
esta presente no Brasil desde o periodo colonial, como afirmam Lopes, Siqueira e Nascimento
(1987) e Lopes e Simas (2017). Segundo Nei Lopes e Luiz Antonio Simas (2017), o batuque

representa o ato de tocar os tambores ou a danca realizada a partir deste movimento

14 ¢ Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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percussivo. Quanto a batucada, estes mesmos autores afirmam ser “o ato ou o efeito de
batucar e a cancdo que acompanha o batuque, [...]” (LOPES e SIMAS, 2017, p. 39). Hoje, o
batuque compde o dia a dia do brasileiro. Em varios cantos deste pais, ¢ comum encontrar um
grupo de amigos, reunidos em roda ou ndo, a tocar um instrumento percussivo. Faz parte da
forma de socializacdo deste povo. De acordo com Lopes, Siqueira e Nascimento (1987), o
batuque espalhou-se por todo o Brasil recebendo nomes diferentes e adaptando-se a realidade
de cada lugar, dando lugar ao que hoje conhecemos por: Samba, no Rio de Janeiro e Bahia;
tambor de crioula, do Maranhao até Sao Paulo; tambor, no Piaui; jongo, em Sao Paulo e Rio
de Janeiro; e coco, em quase todo o nordeste brasileiro, em especial em Pernambuco. O certo
que € que todos esses ritmos e formas de dancar e cantar possuem um intima relacio com os
batuques e se assemelham.

O coco ¢ tradicional no nordeste brasileiro e muito presente no ciclo junino. Alguns
estudiosos afirmam que o coco originou-se da unido entre as culturas negra e indigena. O
coco pode ser de roda, de embolada, de umbigada, do sertdo, trupe, dentre outros. Alguns
cocos, no nordeste, associam-se a regido de origem ou ao mestre criador do coco. E caso do
coco raiz de Arco Verde, coco do Amaro Branco, coco do Pneu, coco da Xamba, coco da
mestra Ana Lucia, coco do mestre Zezinho, coco do mestre Juarez e outro. De acordo com
Lopes e Simas (2017, p. 185), um mestre é um “Homem dotado de grande saber; lider ou
iniciador de um movimento cultural.”. Apesar dos autores se referirem ao género masculino, o
nordeste brasileiro registra a atuagao de diversas mestras, grandes detentoras e transmissoras
de saberes, como exemplo podemos citar as mestra Ana Licia, Donas Jovelina e Dona Selma
do Coco (as duas ultimas ji falecidas). Os coquistas, como s@o conhecidos os cantadores de
coco, cantam fatos do cotidiano e feitos importantes na vida de determinado grupo. Esta se¢@o
do trabalho promove uma atencdo especial ao coco da Xamb4 e as fases deste coco. Muitos
terreiros no nordeste brasileiro costumavam e costumam ter como brinquedos 0s maracatus e
os cocos. Brinquedos que, em certa fase, foram utilizados como disfarces para a realizacdao de
préticas religiosas.

A partir da anélise do corpus desta pesquisa, foi possivel obter a rede de conexdes de
codigos para a categoria A festa do Coco e a musicalidade da Xamba. Esta rede, figura 23 (p.
203) apresenta elementos fundamentais na composicido da festa do coco e da musicalidade
deste grupo. Destacando-se como patrim6nio da comunidade, a festa do coco da Xamba
(Coco de Mae Biu) passou por diversas fases que vao de um momento familiar, onde Mae Biu
reunia seus familiares para comemorar seu aniversario, at¢ o momento atual, em que a festa

atrai uma multiddo para a area do Quilombo do Portdo do Gelo. Além de apresentar uma
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estreita relacdo entre o sagrado e o profano, a festa do coco expressa também a fé e a
musicalidade do grupo. Percebe-se, na rede de conexdes de cddigos que, além de figurar
como uma prética de resisténcia da comunidade, o coco da Xamba conta com trés grandes
divulgadores: O terreiro, o grupo Bongar e a propria atuagdo da comunidade.

Figura 23 - Rede de conexdes de cddigos para a categoria A festa do coco e a musicalidade da
Xamba, obtida a partir da anélise de contetido do corpus realizada com o uso do Atlas.ti
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Fonte: Hostensky, 2018.

O coco na Xamba tem raizes no passado. Usado para o lazer e depois como disfarce
para a realizacdo de préaticas religiosas, passou por mudangas e por fases que marcaram e
marcam a importancia desta expressao cultural para este grupo, tornando-se uma tradicao na
comunidade.

Os relatos dos participantes desta pesquisa confluem para um ponto em comum, Mae
Biu era festeira. Mas, dado as suas atividades como Yalorixa, muitas vezes ela ndo podia se
ausentar da casa. Assim, ela instituiu o seu proprio coco. De acordo com Guitinho da Xamba
(2014), a sambada do Coco da Xamba foi criada por Mae Biu, em 1965. O objetivo da festa
era o de comemorar o aniversario dela e saudar as entidades da Jurema, Unico momento

também em que era permitido o consumo de bebida alcodlica na casa (mas ndo dentro do
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saldo). As figuras 24 e 25 (p. 204) mostram Mae Biu junto a seus familiares, comemorando

seu aniversario em momentos distintos.

Figura 24 - Aniverséario de Mae Biu Figura 25 - Aniversério de Mae Biu

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva,
Silva, Mae Biu Maie Biu

O coco esta presente na comunidade Xamba desde antes deste marco inicial de 1965.
O relato dos moradores mostra que era uma forma de brincar, que servia como estratégia de

disfarce para as praticas religiosas. Segundo Hildo Leal da Rosa (2017):

“[...] A tradicdo do coco, embora o coco sempre fez parte da nossa tradicdo, mas
ndo necessariamente no terreiro. E desde os tempos de Campo Grande, do tempo de
Maria Oyd. Como no més de junho, que é a época que os cocos tinham atividade. E.
Jd faziam parte da tradi¢cdo da casa que as pessoas do terreiro fossem aos cocos ali
da regido. E quando Mde Biu reabre o terreiro [na localidade do Portdo do Gelo]
vdrias filhas de santo dela tinham cocos nas suas casas e Mde Biu e o povo daqui de
casa ia frequentar esses cocos durante a época de Sdo Jodo também. E quando Mde
Biu, é, vamos dizer [pausa] instituiu o coco no dia do aniversdrio dela, voltou a se
apegar nessa tradicdo que era da casa de, no minimo, que as pessoas da casa
participassem dos cocos da prépria comunidade ou de pessoas conhecidas. [...]."""

Outro membro da comunidade nos relata a respeito do inicio da festa do coco. O Sr.

Lula da Xamba descreve:

“A festa do coco, ela surgiu hd muitos anos atrds. Ela ndo era festa assim. Tornou-
se festa. Mas ela ndo era festa. A festa do coco é o seguinte. Isso eu posso te dizer
[...]. A maioria dos filhos de santo tem Jurema também. Nas suas casas ou
frequentam outras casas. Ai, nds tinhamos vdrias mulheres que tém Jurema nas suas
casas ou terreiro mesmo de Jurema. Ndo de Orixd. Ela é filha de um Orixd aqui e

115 §r. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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tem uma Jurema ld. Entdo, a festa do coco é de Jurema. Entdo, o que fez Mde Biu?
Na época do coco [pausa] quando eu nasci jd encontrei. As filhas de santo que
tinham Jurema nas suas casas, porque o coco é uma festa de Jurema, entendesse?
[...] o coco vai ser em cada ano em uma das casas. Isso eu alcancei e acompanhei.
Era sempre em junho, nessa data ja? Sempre em Junho [...]. Ai, entdo, ia na casa de
fulano, na casa que tinha Jurema. Na casa de fulano, na casa de cicrano. [...] O
coco era assim. Agora ele era voltado pra [pausa], era uma coisa interna, sé para
os filhos de santo. Quem cantava e dangava era os proprios filhos de santo [...]. » 16

Outro participante que também nos fala a respeito da origem da festa do coco é

Gleidson da Silva'"”. Ele nos conta que:

“[...] vem ld de 1964, ndo é? Mde Biu tem a ideia, mas o primeiro coco so acontece
em 1965, td? O coco surgiu numa sala, naquela entrada da sala. Era ali que ela
fazia no dia do aniversdrio dela, ndo é? No dia 29 de junho, ela fazia [...] no
passado, o pessoal dizia que um ano ela fazia um toque, no outro ano ela fazia uma
danca. E nesse ano que foi uma danca, em 1964, ocorreu um incidente, né? De
falecimento de uma crianga, e ai ela fez uma promessa que, a partir dali, do ano
seguinte, ela daria um coco aos mestres [da Jurema). [...] Entdo, assim, conquistas
da regido, a familia também tinha um envolvimento porque o coco é uma tradi¢do
do nordeste, ndo é? E ai, surgiu a manifestacdo do coco no 29 de junho, que veio
nesse embalo. Era coisa que eu diria [pausa] muito familiar para os filhos de santo
da casa, que vinham no dia do aniversdrio dela [...] presentear ela.”

Como € possivel observar, por meio das falas dos participantes desta pesquisa, o Coco
da Xamba inicia-se como um disfarce, para encobrir as praticas religiosas do grupo no
periodo da repressdo aos terreiro. Em seguida, Mae Biu, por ser muito festeira, gostava de
comemorar seu aniversario. Para tanto, realiza em um ano uma festa e no outro um coco, para
receber seus filhos e parentes que vinham de longe. Com o incidente de 1964, o coco entra
numa nova fase. Mae Biu faz uma promessa para os mestres da Jurema e, desde entdo, passa a
comemorar seu aniversario sempre com um coco dedicado a eles. Claval (2014) nos explica
que as festas costumam acontecer em datas fixas, costumam marcar os tempos da vida
coletiva, religiosa ou civica e ocasionam um sentimento de pertencimento coletivo. Neste
sentido, verificamos que Coco da Xambd € marcado por momentos € quem nos explica
melhor as fases do coco € o Sr. Cleiton José da Silva, o Guitinho da Xamba, ele nos relata

que:

“[...] Entdo, o coco tem um processo, o seguinte: como se diz, ele tem vdrias fases.
Ele vai adotando vdrias identidades na familia. Inicialmente ele tinha a proposta de
[...] Era coisa recreativa, para qualquer instante, pro familiar. Quando do

16 Entrevista com o Sr. Luiz Paulo de Oliveira, o Lula da Xamba ou tio Lula, concedida a Ilka Lima Hostensky,
na residéncia do entrevistado, localizada no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, no bairro de Sio
Benedito, em Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.

" Entrevista com o Sr. Gleidson José da Silva, concedida a Ilka Lima Hostensky, na residéncia do entrevistado,
localizada no Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo Xamb4, no bairro de Sdo Benedito, em Olinda (PE), no dia
16 de dezembro de 2017.
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Sfechamento do terreiro em 38, ao contar que o pai e eles iam ficar batendo coco na
[frente do terreiro da casa pra ficar fazendo alguma coisa com relagdo a religido e
ai a gente percebe entdo que vai vir uma questdo. E adotam uma coisa de
resisténcia. Ndo passa a ser mais uma brincadeira aleatoria, espontdnea, ndo, tem
resisténcia. Ai entdo, quando hd a reabertura [isso em 1950], forna-se o ato de
novamente fazer o coco de forma espontinea, mas também agora ai a gente ndo
pode abandonar a questdo que teve resisténcia, né? Entdo, é [é longo] tem
espontaneidade depois da abertura. Quando é em 64 hd o acidente da menina no
aniversdrio [de Mae Biu] E! Justamente é ai entdo [...] ela faz a promessa e no meu
entendimento, o coco ganha agora um cardter recreativo, de resisténcia e agora
religioso de certa forma. Porque ela agrega uma promessa, pro pessoal da Jurema,
tudinho! E o coco passa a ser tocado no dia 29 de Junho, de uma forma fixa agora.
Entdo, o ato de se fazer coco tornou-se raro né? E se concentrou tudo no dia 29 de
junho.[...] isso vai e segue até 92, quando ela falece em 93. Quando ela faleceu, ndo
teve. No ano ndo teve. E ai, em tese ndo teria mais necessidade de fazer o coco, jd
que ela tinha feito a promessa era no aniversdrio dela. E era dela, né? Mas eu acho
que tem essa coisa, tem como datas tradicionais, indigenas, é o compartilhamento
da religiosidade do outro, entdof...] a comunidade conserva o coco, no meu
entender agora passa a ter a identidade de memdoria também, agregado a memoria
porque? [ele mesmo rapidamente responde] Porque permanece no dia do
aniversdrio dela, né? E todo mundo que nds chamamos pro coco de Mde Biu né?
Coco de Mde Biu, coco de Mae Biu e tal e ai ganha esse cardter.[...]”

Guitinho continua seu relato:

“[...] Quando vem a questdo do Bongar em 2001, ai eu acredito que ganhou agora
uma identidade que eu posso dizer assim é: artistica, é mais publicidade e tal. No
coco! E que passa agora a ter um cardter de recreativo, memoria ,é religiosidade e
resisténcia, e artistico. Que comega com o Bongar, vai vir essa necessidade que ndao
existia. Antes era uma festa de familia, encontro de pessoas |[...] comparado o que é
hoje e as necessidades cresceram. Né? Incluiram o poder piiblico para equipar com
banheiro, com gambiarra, policiamento tal e tudo isso. [...] aquilo ali ndo é um
mero coco ndo ¢é? Existe um processo antes, durante e pos [referindo-se a
preparacio religiosa e estrutural da festa] e que é reservado a comunidade, é isso.
Entdo no centendrio de Mde Biu vem um outro elemento que foi o presente da
calunga que o Bongar deu pra ela! Pra Mde Biu, em homenagem aos 100 anos se
ela estivesse viva e que passou agora a ser algo integrado ao coco e ao cortejo na
rua, né? Pra rua dela [a rua onde o terreiro se localiza leva o nome de Mae Biu,
Severina Paraiso da Silva]. E hoje as pessoas acreditam na nossa religiosidade que
estd presente sempre, mas agora materializada. Na calunga, né? Entdo é isso, vai
mostrando o quanto esta evoluindo esse coco e quanto a nivel de pessoas. A nossa
média de durante o dia passa de 3.000 a 5.000 pessoas. Nesse dia! Ao que é
assustador. Antes era uma festa de familia de 100 a 150 pessoas, no mdximo]...J] ou
menos que isso no dia do aniversdrio dela que vinha visitd-la. Todo mundo dangava
0 coco muito bem, abertamente, lindo e tal, mas as entidades que sempre vem,
incorporava-se presente e hoje ndo hd mais essa, esse, essa liberdade né? E algo
que faz a gente refletir e eu principalmente. Até que ponto isso € positivo ou
negativo. Porque a gente fala, tem um discurso de que a cultura deveria estar
presente na vida das pessoas, E se a gente ndo compartilha as pessoas ndo
vivenciam. Mas também se a gente compartilha demais a gente sofre coisas que a
gente ndo queria [...].""*

8 Entrevista com o Sr. Cleiton José da Silva, o Guitinho da Xamba, concedida a Ilka Lima Hostensky, na
propria residéncia do entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamb4, bairro de Sdo Benedito,
Olinda (PE), no dia 14 de dezembro de 2017.
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A 52° edicdo da sambada do coco de Mae Biu ocorreu no ano de 2017. Nas fotos das
figuras 26 e 27 (p. 207), podemos observar Gabriel da Xambd, tocando a alfaia''® na forma
caracteristica dos xambazeiros, ou seja, apoiada em uma cadeira e tocada dos dois lados. E a
roda do coco, no inicio da festa quando ainda é possivel fazer uma roda. Tia Gogd esta no

centro da roda, animando e bailando sua saia florida.

Figura 27 - Foto de Gabriel da Xamba Figura 26 - Foto de uma roda de coco
tocando alfaia durante a 52° edi¢do do durante a 52° edicdo do Coco de Mie Biu
Coco de Mée Biu (Coco da Xamba), (Coco da Xamba), em junho de 2017. Tia
junho de 2017 Gogd no centro da roda

Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo
pessoal. pessoal.

De acordo com Alves (2007), a festa do coco da Xamba além de conectar o
fundamento religioso da casa ao profano, por meio de uma jun¢do destes dois universos,

também expressa a musicalidade deste povo, representada por meio da batida peculiar deste

119 <A alfaia € um instrumento, que também pode ser chamado de bombo ou zabumba. Seu uso mais conhecido é
no maracatu, com timbre caracteristico, frases sincopadas e ritmo marcante. Além disso, ¢ também encontrado
nos cocos, cirandas e outros géneros tipicamente nordestinos.O instrumento seria classificado como um
membranofone que é percutido diretamente, tubular, cilindrico, com membrana dupla, porém, s6 a membrana
superior é tocada.”; Fonte: SEIXAS, G. R. Alfaia. Disponivel em:
<http://security.ufpb.br/intrum/contents/categorias/membranofones/alfaia>. Acesso em: 22 de marco de 2018.
Sitio eletronico da Universidade Federal da Paraiba- UFPB. Brazil Instrumentarium. Laboratério de estudos
etnomusicoldgicos — CCTA.
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coco. Gleidson (2017) nos conta como ele acredita ter surgido a posicdo da alfaia apoiada na

cadeira:

“[...] A almofada e alfaia presa na cadeira que, segundo alguns que lidam mais com
a questdo, foi a invengdo que, eu diria, de um tio primo nosso que era Tio Cigo, que
era filho de madrinha Tila [...] Ele jd faleceu e eu lembro que Cico era quem tocava
essa alfaia presa na cadeira e tal. ocava ali na época de um coco onde ndo se tinha
microfone, ndo se tinha caixa, tinha so a alfaia, pandeiro e a tdbua na mdo e
algumas pessoas [...] Isso era o coco. O dia todo! Era isso. Ai eu lembro bem que as
alfaias eram do Maracatu Estrela Brilhante, do Alto do Zé do Pinho [bairro
localizado na zona norte do Recife] que ele, o Maracatu [Estrela Brilhante] fazia o
seguinte: quando eles vinha [...] dos tambores silenciosos'’ do Recife, no carnaval.
Eles recolhiam na casa de Xambd, no terreiro. Entendeu? E ai eles, ¢, no outro dia,
na terga- feira de carnaval se apresentava pra Mde Biu, dangcava no saldo e ai ela
depois pra o coco mandava buscar a alfaia. E ai eu lembro bem de tio Cigo tocando
e trazia duas alfaias. [...] E a tocava e a alfaia afrouxava, ai entrega ali e o cara
chegava na fogueira e tocava a alfaia na fogueira pra esquentar. Ai virava do outro
lado, do outro lado. Bota essa agora ai mais uma duas horas ai. Trds essa pra
esquentar. O movimento era esse [...] »i2t

Outro participante que nos relata sobre a alfaia na cadeira é Hildo Leal:

“[...] milsica ndo é o meu campo, mas dizem que a batida que a gente faz é peculiar,
é diferente das que os outros fazem por ai. E a historia da alfaia deitada em cima de
uma cadeira, que tem dois motivos. Primeiro: nem sempre teve tanta gente pra
tocar essa alfaia, ndo teria quem aguentasse passar o dia todo, como era
antigamente, uma pessoa segurando o peso de uma alfaia e tocar. E outra, uma das
pessoas que tocava muito no coco, era um filho de Mde Tila [Ci¢o], primo de Ivo e

120 «A Noite dos Tambores Silenciosos é uma cerimdnia de origem africana que retine nacdes de maracatus de
baque-virado, procedentes de todo o estado de Pernambuco, com a finalidade de louvar a Virgem do Rosério,
padroeira dos negros, e reverenciar os ancestrais africanos, que sofreram durante a escravidao no Brasil Colonial.
Os ritos de reveréncia aos antepassados é um costume que os escravos trouxeram para o Brasil, como na
cerimOnia de Coroacdo do Congo, onde elegiam seus reis e rainhas, lamentavam seus mortos e pediam protecio
aos Orixas. no Brasil, os negros privados de sua liberdade nio podiam manifestar suas crengas e tradi¢cdes.
Realizavam entdo cortejos de lamentagdes as escondidas e em siléncio, dando origem mais tarde ao nome da
celebragdo: Noite dos Tambores Silenciosos. Mesmo depois da aboli¢do da escravatura, esse ritual continuou a
ser realizado. Com o passar do tempo, todas as comunidades negras do Recife foram se agregando, o evento
sempre foi realizado as segundas-feiras, dia das almas nas religides de origem africana. [...] Em 1968, a Noite dos
Tambores Silenciosos passou a ser realizada no Patio do Terco, lugar onde tradicionalmente aconteciam as
festividades afro descendentes. [...] A cerimdnia come¢a com a apresentacdo dos maracatus de baque-viradol...]
Segundo Valente (1952-1956), o tambor é considerado o principal instrumento da orquestra dos xangds e tem
uma fungdo magica nas religides africanas. [...] A meia-noite o ritual chega ao auge quando as luzes do bairro de
Sao José sdao apagadas e o publico presente no patio silencia. Tochas sdo acesas e levadas até a porta da Igreja
pelos lideres dos maracatus. Uma voz entoa loas (verso de louvor, louva¢do em versos improvisados ou ndo) em
louvor a Rainha dos negros, Nossa Senhora do Rosario. O siléncio € interrompido apenas pela batida intermitente
dos tambores de todas as nacdes de maracatus, que entoam canticos de Xangd (um dos mais populares,
prestigiosos e divulgados orixas dos candomblés, terreiros, macumbas). A marcha dos dancarinos ¢ marcada pela
batida de tambores. Estandartes trazem o nome dos maracatus e sdo seguidos por uma corte de reis e rainhas
africanas devidamente caracterizadas. Nesse momento, o Babalorix4 responsavel pelo ritual, alinha os batuques e
rege um coro de méaes-de-santo que rezam com ele, e termina o culto abencoando os membros dos maracatus e o
publico presente na cerimonia.” Fonte: ANDRADE, Maria do Carmo. Noite dos Tambores Silenciosos. Pesquisa
Escolar Online, Fundacio Joaquim Nabuco, Recife. Disponivel em:
<http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/>. Acesso em: 22 de marco de 2018.

121 1. Gleidson José da Silva. Entrevista citada.
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ele era magrinho, entdo uma alfaia grande pra ele passar uma hora ou duas
[menciona que seria cansativo | [...] Quem teve a ideia de botar, até onde eu sei, de
colocar a alfaia deitada em cima de uma cadeira, foi ele. [...] Bem, tem essa
questdo da alfaia deitada, que eu acho que vem dessa questdo de ndo sacrificar as

pessoas que vdo tocar, jd que o coco comegava as 8 horas da manhd e terminava 8

horas da noite. [...]”.122

Sobre a atual dinAmica de funcionamento da festa do Coco da Xamba, Nino da Xamba

(2017), nos explica que:

“[...] Todo mundo que chegar, ndo tem esse. A gente botou assim pra comegar o
coco, a criangada [referindo-se ao grupo Coco miudinho] eles comega ld, meia hora
[referindo-se ao tempo médio que os jovens xambazeiros ficam tocando e cantando],
mas € os senhores e os mestres que temos aqui [que tocam e cantam na festa]. Tem
uns que vem de fora, eles pode chegar, cantar. Trazer seu pandeiro, que é o que a
gente 56 pede. Porque os instrumentos outros do coco: que é alfaia, caixa, é ganzd,
vai td ld e a gente ndo pede pra ninguém trazer, porque vai estar ld e quem chegar
pode tocar e quem quiser pode cantar. O que tem de diferente no nosso toque?
[responde rapidamente] Eu acho diferente é o trovdo. A dindmica ritmica. A
diferenga é porque a gente toca em dois lados da, vamos dizer assim, do tambor, da

alfaia. Diferente de outros cocos que so toca de um lado so. Alguns, td ligado? E a

gente tem essa diferenca do rufar, do trovao, da levada.[...]”.'”

No ano de 2014, em homenagem aos 100 anos de Mae Biu, o Grupo Bongar
presenteou a comunidade com uma Calunga de Mae Biu. As calungas sdo bonecas marcantes
e reverenciadas nos maracatus. Segundo Schumaher e Vital Brazil (2007, p. 394), as calungas
sao “Objetos sagrados, em forma de bonecas, que representam a forca espiritual das
divindades cultuadas.”. Para Peixe (1980), essas bonecas podem ser de ambos os sexos, sendo
mais comum sua representacdo feminina, e costumam retratar os ancestrais africanos. E
comum que essas bonecas passem por algum ritual religioso. Em seu estudo sobre os
Maracatus, Sena (2016, p. 42) afirma que antes do dia da realiza¢do do folguedo “iniciam-se
atividades de preparacdo, em que sdo oferecidos trabalhos aos espiritos e a Calunga recebe
todas as energias, passando a ser o elemento central da simbologia ritualistica do Maracatu.”
Nao ¢é diferente com a Calunga de Mae Biu, que é devidamente preparada. O auge da festa do
Coco da Xamba4, atualmente, € o cortejo com a Calunga de Mae Biu. Pai Ivo e Mae Lourdes
comandam a cortejo. Como mostra a figura 28 (p. 210), varios membros da comunidade,
juntamente com os integrantes do Grupo Bongar e uma multidao de seguidores, acompanham
a calunga, cantam, dancam e tocam suas alfaias, seus tambores, pandeiros e ganzas, saudando

a eterna Yalorixa.

122 Entrevista com Hildo Leal da Rosa, concedida a Ilka Lima Hostensky, no Memorial Severina Paraiso da
Silva, no Quilombo do Portio do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 25 de junho
de 2017.

123 Sr. Shirleno Gomes da Silva, Nino da Xamba
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A saida da Calunga € realmente muito emocionante.

Estava ansiosa para ver a calunga sair, por volta das 19:00 o som para, olhares
curiosos se voltam para dentro do terreiro, e 14 vem ela. Linda e imponente. Percebo
as lagrimas em muitos olhos e confesso que fui tomada por uma energia
inexplicavel. A sensacdo é que ela realmente estava presente a abencoar seus filhos
de santos e todos os presentes. Muitos filhos de santo, os quais me aproximei
durante a pesquisa, vdo as lagrimas. Como ouvi vérias vezes, durante a minha
proximidade com as religides afro, este lugar tem fundamento, tem axé. E pude,

. . . , 22
neste momento, confirmar, mais uma vez, todo o axé do povo Xamba [...].

Figura 28 - Cortejo da 52° Festa do Coco da Xamba (Coco de Mie Biu), em 29 de junho de

2017. Mae Lourdes e Pai Ivo a frente do cortejo

Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo pessoal.

Para as religides de matriz africana o Axé é entendido como uma for¢a. Sobre o axé,
Lopes, Siqueira e Nascimento (1987, p. 43-44) afirmam ser “[...] a for¢ca que assegura a
existéncia dindmica, principio que torna possivel o processo vital. Como toda forca, o axé é

transmissivel, sendo conduzido por meios materiais e simbdlicos. E uma forca adquirida

** Trecho do Diario de campo de Ilka L. Hostensky. Registro efetuado no dia 30 de junho de 2017.



211

apenas por introjecdo ou por contato, podendo ser transmitida a objetos ou seres humanos.”
Estes autores ainda afirmam que o axé combina as qualidades e as significacOes dos
elementos que compdem o terreiro, no caso: 0s orixas, os membros do terreiro, os

antepassados e mortos ilustres, sendo que todos possuem seu proprio axé. “A transmissao do

sz 7z

axé ¢é feita através da pratica ritual, da experiéncia inicidtica, em que certos elementos
simbolicos servem de veiculo.” (LOPES, SIQUEIRA e NASCIMENTO, 1987, p. 44). O axé
da comunidade Xamba se faz presente em espacos para além da area interna do terreiro. Na
festa do coco, a saida da Calunga de Mae Biu representa um dos varios momentos em que o
terreiro vai as ruas, por meio da unido entre o sagrado e o profano, e mostra toda a sua forca.
Todos cantam, dangam e muitos se emocionam ao ponto de chegarem as lagrimas. A principal

musica, neste momento, €:

“Bate a saudade

Da rainha da Nagdo Xamba

Quando eu vejo sua foto no album

De fotografia eu comego a chorar

E Mie Biu que me faz derramar

Nao consigo esquecer de Mae Biu

Meu Bongar

Ela foi pra o bem do nosso Xamba

Severina do Portdo do Gelo

Sua festa nunca vai parar

Mensageira do nosso terreiro

Hoje eu vou pro coco do Xamba

Vou cantar, vou dangar, vou tocar

Tenho orgulho de ser da Nacdo do Xamba
Bate, bate...

Bate a saudade da rainha da Nacdo Xamba
Quando eu vejo sua foto no album de fotografia
Eu comecgo a chorar

Quando eu vejo sua foto no dlbum de fotografia
Eu comecgo a chorar

(Mtsica: Bate a saudade. Letra: Janior Silva)

A letra da musica é clara ao expressar a relevancia da eterna Yalorixda para os
xambazeiros. A foto da figura 29 (p. 212) mostra a Calunga de Mae Biu no cortejo
apropriando-se dos espacos do quilombo. A foto também retrata a multidao de pessoas que
comparece de varios cantos do Brasil e do mundo para dangar e saudar a dona da casa.

Portanto, a festa do Coco de Mae Biu (Coco da Xamb4) acontece de maneira fixa ha
52 anos, sempre no mesmo dia - 29/06, Dia de Sdo Pedro, aniversario de nascimento de Mae
Biu e seu aniversario de feitura de santo, e representa a Unido entre o sagrado e o profano. A
realizagdo deste evento — realizado com pouco ou nenhum apoio governamental - deixa

evidente o empenho e dedicacdo da comunidade para manter viva a memoria desta guerreira e
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de todos os membros que a auxiliaram na formacdo e permanéncia da comunidade em

Olinda.

Figura 29 - Calunga de Mae Biu no cortejo durante a 52° festa do Coco da Xamba (Coco de
Mae Biu)

Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo pessoal.

Atualmente, um dos grandes divulgadores da festa do Coco de Mae Biu é o Grupo
Bongar. Alves (2007) nos conta que o Grupo Bongar foi criado em 2001 por Guitinho e
outros sobrinhos-netos de Mae Biu. Varios membros da comunidade e participantes dessa
pesquisa relataram que o ingresso de alguns membros da comunidade na Universidade —
Guitinho foi a primeira pessoa da comunidade a ingressar em uma Universidade — associada a
descoberta, por parte da comunidade, de que o culto Xamba estava praticamente extinto, foi
um dos motivos para a criagdo do grupo musical. Havia um desejo de mostrar que essa
linhagem religiosa estava viva e bem atuante. O Bongar levou para os palcos, do Brasil e do
mundo, a musicalidade da Xamba. De acordo com Alves (2007) “Em cada apresentacdo ¢é

contada um pouco da histéria do Coco e da cultura Xamb4 em Pernambuco.”. O repertorio do
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grupo engloba, além de musicas de coco, musicas ligadas as religides de matriz africana, a
exemplo do ultimo album do grupo lancado em 2017 e dedicado ao orixd Ogum, intitulado
Ogum [é!.

Pai Ivo (2017) relata como as criancas da Xamba aprendem a tocar os instrumentos

musicais e o que, para ele, € a musicalidade da Xamba:

“[...] aqui eu costumo dizer que vocé aprender a tocar é feito jogar futebol [risos]
vocé jd nasce aprendendo. Eu comecei a tocar com dois anos de idade. Hoje meu
neto jd toca. Toquei bem e gostava de tocar. Eu toquei a minha vida quase toda. Até
quando eu assumi a casa que eu parei um pouco. Mas as vezes quando tem uma
obrigagdo, eu ainda pego e toco um pouco pra ndo perder aquela oportunidade de
tocar os engomes [...] tem um pequeno que eu tocava quando eu era pequeno, ainda
tem ai [...] A miisica ela é importante em todas as religioes. A musicalidade é a
maneira com que vocé chama o orixd [...] entdo pra vocé vé o poder da
musicalidade. Miisica tem poder [...]”

Foi esse poder da miusica e da religiosidade que o Bongar levou para os palcos. ‘“Para
quem nasce e se cria dentro do candomblé, os cultos, as festas e os rituais religiosos sdo tao
naturais que parece até que ninguém sequer imagina a riqueza cultural que existe na casa [...]”
(ALVES, 2007, p. 108). Alves (2007) pontua que, dentro do processo de criagdo do grupo,
Guitinho percebeu que havia uma identidade do grupo, e ela estava diretamente associada a
identidade Xamba e ao coco da Xamba. Esta mesma autora ainda observa que o repertdrio do
grupo € inspirado na cultura, na religiosidade e no cotidiano dos xambazeiros. Nas figuras 31
e 32 (p. 213), podemos observar o Grupo Bongar em dois momentos, realizando shows pelo
Brasil. Durante os shows o grupo faz questao de afirmar a sua origem, contar rapidamente sua

historia, além de levarem para os palcos os engomes.

Figura 31 - Foto de integrantes do Grupo Figura 30 - Foto de show do Grupo Bongar,
Bongar, Meme e Nino, em show realizado no projeto Prosa Sonora 2017, na cidade de
pelo grupo na cidade de Alto Paraiso — GO, Goiania - GO

2016

N

Fonte: Arquivo do grupo Bongar. Fonte: Hostensky, outubro de 2017 (Arquivo
pessoal).
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Através da musica afro, religiosa, nordestina e negra, o Grupo Bongar leva a historia
da comunidade Xamba para muitos cantos. Alves (2007) nos revela que o nome do grupo foi
sugerido por Jadiel, membro da comunidade Xambi e formado em musica erudita, que
encontrou, em um dicionério bantu, o significado do nome Bongar, que significa “busca do
conhecimento espiritual.”. Nos dizeres de Alves (2007), o grupo saiu dos terreiros para os

palcos e hoje segue difundido a musicalidade, a religiosidade Xamba e a cultura africana.

3.2.3. Memoria e oralidade: O Memorial Severina Paraiso da Silva (Mde Biu) e O Boi
Quebra Coco da Xambd

Relembrar as caracteristicas do bairro no passado, valorizar a religiosidade, contar a
histéria pessoal e a luta das mulheres da comunidade ao longo do anos, dentre outras praticas
fazem parte das atividades corriqueiras do grupo. Mae Biu e suas irmas tinham o hébito de
guardar seus objetos pessoais, fotos e de registrar suas atividades. Com o falecimento de Mae
Biu, seu filho Ivo teve a ideia de inaugurar um Memorial em homenagem a mae. Mais tarde,
integrantes do Grupo Bongar, a frente do Centro Cultural Grupo Bongar, criaram a atividade
do Boi Quebra Coco da Xamba. Tanto o Memorial quanto o Boi contribuem substancialmente
para a ativagdo do patrimodnio dessa comunidade, uma vez que envolvem atividades que
incentivam a preservagao da memoria do grupo e promovem a conexao intergeracional.

A partir da andlise de contetddo do corpus desta pesquisa, foi possivel obter a rede de
conexodes de codigos para a categoria Memoria e Oralidade. Esta rede, figura 32 (p. 215),
apresenta elementos relevantes que culminaram na constru¢do do Memorial e na criagdo da
atividade do Boi Quebra Coco. Os participantes desta pesquisa tratam o Memorial como um
patrimdnio da comunidade, por neste espaco abrigar uma parte importante da histéria do
grupo. A cartilha da Xamba4, ja descrita anteriormente, foi fruto das pesquisas realizadas para
a materializacdo do Memorial, além de relatar uma parte da historia do grupo e da vida de

importantes liderancas femininas.
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Figura 32 - Rede de conexdes de cdédigos para a categoria Memoria e Oralidade, obtida a
partir da andlise de conteddo do corpus realizada com o uso do Atlas.ti

< Memoria e Oralidade

~Transmissdo de saberes e fazeres Estratégias de permanéncia no Memorial Severina Paraiso da Liderancas femininas e suas
musicais local Silva praticas

Centro Cultural e praticas
educativas

I mmu;-ssﬁnd-n I{?mu&muem| I Caracteristicas da rua do Terreiro |
comunidade Xamba

I(}Mdo';'metounoﬁn| I Desloumu;dauadowl Iiolindanavisiiodatomunidade' I Boi Quebra Coco da Xamba |

I Carnaval na comunidade I VMVuaéodar | l F 4o do I Lugan'n;isinmortamg‘ I Centralidade feminina

l Memévi:ade infancia I

I’Bdno;mpnsldo| I/Cnsmeel)lmllol I Coco;la)(amba'| I Portéo do Gelo | I{,\W/m| Iunllonn-u-|

Grupi’)Bongar l RhBebeﬂbel Imm| IMleuu| I A;elidol I Aboml

Fonte: Hostensky, 2018.

Ap0s o falecimento de Mae Biu, em 1993, seu filho carnal e de santo, Adeildo Paraiso

da Silva, o Ivo da Xamba, assume o cargo de Babalorixid. Os participantes desta pesquisa

relatam que logo Ivo surgiu com a ideia de criar um espago dedicado a mae. Dai veio a ideia

da criacdo de um memorial. Hildo Leal (2017) observa:

“[...] [com o falecimento de Mae Biu] veio um periodo de um ano de luto sem
atividades na casa e, pra minha surpresa [pausal, ai veio uma surpresa para mim,
que foi ser convidado. Eu e mais dois amigos de filho de santo [Jodo Monteiro e o
outro nido foi informado] para que fizesse o projeto para o Memorial Mae Biu. E ai,
a gente passou esse ano de luto, vindo todo sdbado pro terreiro, pra ver as
fotografias e selecionar fotografias e objetos. Conversar com as pessoas. Fazer
perguntas, fazer pesquisa. Depois de um ano da morte de Mde Biu, o terreiro é
reaberto. [...] Esse projeto do Memorial vai durar nove longos anos sem nada
acontecer. Assim, a pesquisa a gente continua fazendo, mas é, colocar na prdtica,
montar o memorial, ficou s6 na intengdo. Até que um dia, meu pai de santo Ivo
chega para mim e diz: Hildo, a gente vai inaugurar o Memorial tal dia. Ele marcou
o dia das mées de 2002 [...].”'**

Pai Ivo (2017) também nos fala a respeito do Memorial:

124 Sr. Hildo Leal da Rosa. Entrevista citada.
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“[...] ld no Memorial, nos temos catalogados as pessoas que fizeram o santo aqui,
desde 1930 até hoje. Quem fez o santo, quem fez o santo nessa casa, desde 1930,
estd ld. Més e ano, dia de quem fez o santo. Pra vocé vé, aquelas mulheres, mesmo
sendo sem saberem ler, elas tinham uma visdo de futuro enorme! Certo. Entdo, esse
memorial, quando Hildo diz sempre nas falas que foi ideia minha, mas foi ele que
pariu. Porque memorial? Vocé pra mudar a histéria do povo, vocé vem para o
terreiro, vocé vai ver. Vocé primeiro vai, tem que respeitar e ndo que crer [...] »12

Observamos, na figura 33 (p. 216) a entrada do Memorial. Alguns participantes se

emocionaram ao falarem do Memorial. Para Cacau (2017):

“[...] Ah 0 Memorial é assim, um achado pra gente para a nivel de desmistificar
essa coisa de terreiro. Essa ideia foi de Ivo, desde quando a mde dele morreu, ele
comegou. Elas adoravam juntar coisinhas. Elas [referindo-se a Mie Biu, tia Laura e
tia Tila] eram organizadas [...] Vocé pega um banco de madeira, ai quando vocé
vira, estd ld a data que elas fizeram o banco. Impressionante. [...] Vocé pega uma
serie de fotografias e estd ld: ofereco a fulaninha ndo sei o que, ndo sei o que ld. At
a data! [..] elas guardavam o jarrinho, a xicrinha, a colherzinha, tudo

guardavam/...]”. 126

Figura 33 - Foto da entrada do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu

Fonte: Hostensky, dezembro de 201. Arquivo pessoal.

125 §r. Adeildo Parafso da Silva, Pai Ivo. Entrevista citada.
126 Sra. Maria do Carmo de Oliveira, Cacau. Entrevista citada.
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A senhora Giselda Maria da Silva, a Ziza da Xamb4, nos relata a respeito da emocao

que € estar no Memorial:

“[...] O Memorial ali é a vida da minha familia, é a vida do meu terreiro é ali,
quando eu chego ali, as vezes é muito dificil eu ir ali , mas quando eu chego eu me
emociono que eu vejo muita coisa ali que, poxa! a minha tia viveu isso vocés ainda
tem isso da minha tia. Eu fico olhando. E muito marcante [...] "%

Esse cuidado, por parte das mulheres xambazeiras do passado, em guardar fotos e
objetos, para elas considerados de valor, foi fundamental para a comunidade e para a
materializacdo do Memorial. Os objetos materiais reunidos no Memorial representam a
materialidade da crenga dessas mulheres. O Memorial reine um acervo expressivo sobre a
origem dos Xambds em Pernambuco, a localizacdo deste povo na Africa, objetos usados nos
assentamentos, ademais de objetos pessoais de Mae Biu e Mae Tila, principais liderancas

femininas da comunidade. Outro participante que nos relata a respeito da importancia do

Memorial € o Sr. Mauricio César da Silva, tio Mauricio, para ele o Memorial:

“[...] tem as coisas que eram delas. Os objetos que eram deles. As coisas que sdo
nossas. E muito bom a gente esta, ir ld no memorial e reviver o ontem, né? E muito
bom a gente vé o ontem. Eu vou ld ver as coisas do meu pai que era da casa. Fotos
de minhas tias e de pessoas que a gente fala hoje e que vocé ndo conhecia e quando
chega ld tem a foto. Ainda tem um anel dela, tem um brinco dela, que é muito bom,
muito importante. Roupa. Os ilus, os primeiros ilus nés temos.][...] ">

De acordo com Alves (2007, p. 24), “[...] engomes sdo os instrumentos feitos de
barrica e com apenas um lado coberto com couro de bode, utilizados nos toques religiosos da
casa.”. Durante a pesquisa observamos que algumas pessoas chamam os engomes de ilus.
Peixe (1980) afirma que os ilus ou ingomes — autor grafa com i - sdo os tambores dos
terreiros. Certo é que sdo instrumentos de percussdo e diferem de outros instrumentos quanto
ao material de que sdo confeccionados. Os engomes da Nagdo Xamba sdao nominados de
Melg, dedicado ao orixd Ogum; Melé Anco, dedicado ao orixd Xangd e lan, dedicado a orixa
Oya. Guitinho da Xamba (2017) nos relatou que os engomes da Xambi sdo dedicados aos
orixas de Mae Biu (Ogum, Oya e Xangd) e pintados das cores referentes a estes orixas. Na

figura 35 (p. 218), mostra os primeiros engomes da nagdo Xamba e que se encontram em

127 Entrevista com a Sra. Gizelda Maria da Silva, a Ziza da Xamb4, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria
residéncia da entrevistada, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo Xamba, bairro de Sdo Benedito, Olinda
(PE), no dia 10 de abril de 2017.

128 Entrevista com o Sr. Mauricio César da Silva, tio Mauricio, padrinho da casa Xamb4, concedida a Ilka Lima
Hostensky, na prépria residéncia do entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nagdo Xamba, bairro de
Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 07 de abril de 2017.
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exposicdo o Memorial. Na figura 34 (p.218), vemos Hildo Leal, um dos participantes desta

pesquisa.

Figura 35 - Fotos dos primeiros Engomes da  Figura 34 - Foto de Hildo Leal no Memorial
Nacdo Xamba: Melé, Melé Anco e Ian Severina Paraiso da Silva, Mae Biu

Fonte: Hostensky, junho de 2017 (Arquivo

Fonte: Hostensky, junho de 2017 (Arquivo
pessoal).

pessoal).

O Memorial Severina Paraiso da Silva — Mae Biu, além de se configurar como um
espaco de resisténcia e reavivamento da memoéria da comunidade Xamb4, também é um

espaco dedicado a difusdo das tradi¢cdes do grupo. Cacau (2017) observa que:

“[...] Agora a finalidade é mais para estudante. Mas vem turista, vem muita gente.
Entdo de janeiro a janeiro, minha filha, a gente recebe estudante. Quando vai se
aproximando de 20 de novembro é assim ¢ [fazendo uma expressdo com a mio
como se tivesse cheio] de visita. Mas agora é tudo agendado. Tudo é comigo.[...]

Além de Cacau, Hildo e Guitinho também se encarregam de receber os visitantes no
Memorial. Podemos observar, nas figuras 37 e 36 (p. 219) a parte interna do Memorial,

espaco cuidadosamente organizado e zelado pelos membros da comunidade.
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Figura 37 - Foto da parte interna do Figura 36 - Foto do cendrio montado
Memorial Severina Paraiso da Silva dentro do memorial. Coroacio de Oy4 (13‘
de dezembro) com trono,coroa, capa €
espada, usados por Mae Biu

Fonte: Hostensky, junho de 2017.Arquivo pessoal. Fonte: Hostensky, junho de 2017.Arquivo pessoal.

Podemos observar, na fala de Ailton Paraiso da Silva, a respeito da importancia do
Memorial para as pessoas mais antigas e também para as mais jovens da comunidade. Ailton

relata:

“[...] A idéia quem teve foi de Ivo, meu irmdo né? Com historiador Hildo e com
outras pessoas também. Pra botar tudo que ela usou no dia a dia [...] pra ter a
lembranga dela, entendeu? [respondo que sim] A historia, a raiz da Nagdo Xambd!
Quem sabe ¢é o orixd! Que também ndao mude! Entendeu? Que ndo mude! Entdo o
memorial foi muito bom pra essa garotada, meus sobrinhos, que ndo sabiam o que é
o Xambd! Entdo pra eles foi bom também pra resgatar a historia [...] E os objetos,
de forma geral, s@o todos do tempo de Mae Biu pra cd [...] “.'*

A comunidade faz uso de diversas estratégias para preservar sua pratica religiosa e
suas referéncias culturais. O Memorial € um espaco de ativacdo da memoria e difusdo da
cultural, porém, atualmente, os xambazeiros desenvolvem vérias atividades educativas como
forma de integracdo intergeracional. Para Costa (2015, p.121) “a memodria representa um

olhar que se desperta em direcdo ao passado do territério, dos lugares, da paisagem e dos

objetos.” O destaque que daremos sera a atividade educativa denominada Boi Quebra Coco da

' Entrevista com o Sr. Ailton Paraiso da Silva, concedida a Ilka Lima Hostensky, na prépria residéncia do
entrevistado, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nag¢ao Xamb4, bairro de Sao Benedito, Olinda (PE), no dia 30 de
junho de 2017.
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Xamba. A manutencdo da tradicdo oral € priatica comum e recorrente nos territdrios
quilombolas. Através dessa pratica ocorre a transmissdo de diversos saberes e fazeres, a
conexdo entre geracdes e a difusdo de histérias que marcaram a comunidade. E ndo ¢é
diferente na Nacdo Xambi. A Sra. Maria de Lourdes da Silva Neta, a Neta do Bongar,

relembra como era no passado e traga um paralelo com o Boi:

“[...] acho o boi massa [referindo-se ao Boi Quebra Coco da Xambi] é uma
felicidade pra pirralhada! Eles no dia do boi, chegam cedo, ficam tudo agoniado.
Tudo de calga branca, tudo arrumadinho e existe sempre a confusdo né? Quem vai
tocar, quem vai segurar o Boi, quem vai fazer. Mas eu acho massa porque a gente
estd mostrando pra eles a vivéncia da familia da gente, da raiz deles. Eles estdo
conhecendo através disso. Porque a gente teve mais conhecimento, porque a gente
ndo era tanto da internet. A gente ficava em casa, a gente escutava as historias. Tia
Biu mesmo. Tia Tila dava cardo, mas é, descontava quando a gente ia pra ld dia de
domingo, dia de toque, a gente ia todo domingo cedo. De estalar canela, a folha da
canela pra botar no saldo™™. [...] A gente ia pra ld destalar canela pra no final do
toque ganhar um pedago do bolo, que vinha mais agiicar do que bolo [risos], mas
estava tudo feliz da vida no final do toque.[...] nessa de destalamento de canela, ela
[tia Tila] estava ld sentada. [...] os adultos, vinha com os galhos grandes, deixava
no terreiro e a gente ia ld destalar. Passava a tarde todinha destalando canela. E
ela sentada ld olhando. Se um brincasse, era um cardo e nesse intervalo era
contando, que antigamente era assim, a gente comecava a fazer pergunta. Se
perturbasse o outro era um cardo. Que ela era ranzinza, Mde Tila. Era mais velha
das irmds. E foi a vivéncia da gente, e hoje em dia a gente esta mostrando essa
vivéncia pra eles no Boi, porque no Boi eles vai visitar uma casa e faz a pergunta e
esse morador responde como chegou no Xambd, como foi iniciado, como isso, como
aquilo. Pra eles, eles estdo aprendendo muito. Essa vivéncia do Boi, essa ideia.
Guitinho idealizador, foi muito massa! ndo pela questdo so deles aprender, mas da
questdo deles aprender a tocar, aprender a historia da comunidade, aprender a

histéria da Xambd, aprender dos antepassados da gente [...]”."!

Nas figuras 38 e 39 (p. 221) podemos observar o Boi, confeccionado pela comunidade
para a atividade do Boi Quebra Coco, € 0 momento em que as criangas da comunidade

chegam para a atividade.

0 Para as religides de matriz afro, as ervas e determinadas plantas possuem uma grande quantidade de axé.
Podem ser utilizadas para transformar energias negativas em positivas, para proteger um local ou sio utilizadas
para a purificacdo dos corpos e/ou de determinados espacos. Em seu relato, Neta do Bongar, nos informa que o
saldo do terreiro € forrado com folhas de canela para o toque, o que constatamos no local, quando do dltimo
campo desta pesquisa, em dezembro de 2017. Ocasido em que participei de dois toques no terreiro, um no dia 13
dezembro, na cerimdnia de louvagao, e o outro no dia 17 de dezembro, no toque para Oya.

B! Entrevista com a Sra. Maria de Lourdes da Silva Neta, a Neta da Xamba ou Neta do Bongar, concedida a Ilka
Lima Hostensky, no Centro Cultural Grupo Bongar — Nacdo Xamba, no Quilombo do Portdo do Gelo — Nacdo
Xamba4, bairro de Sdo Benedito, Olinda (PE), no dia 05 de abril de 2017.
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Figura 39 - Foto das criancas da Xamba
chegando ao Centro Cultural Grupo Bongar
para participarem da atividade do Boi Quebra
Coco

Figura 38 - Foto do Boi Quebra Coco da Xamba

Fonte: Hostensky, abril de 2017. Arquivo pessoal. Fonte: Hostensky, abril de 2017.Arquivo pessoal.

Outro participante que nos narra suas memorias do passado e a forma como se dava a

transmissao das histérias, é Gleidson (2017):

“[...] Minha avo no caso, como ela tinha uma oficina de boneca, de fazer boneca.
Entdo assim, as mulheres iam prali pra confeccionar bonecas [...] ai jd envolvia
crianga. Porque vinculava, boneca, brinquedo e crianca. E afi, ali se falava algumas
historias. Mas a gente tinha uma figura no caso, que era irmdo de Mde Biu e irmdo
da minha avo, no caso que era meu tio Luis que era o sapateiro, o tio Alegria. Que
a gente gostava de estar perto pra ouvir muitas historias que ele contava. Algumas
era mentira, era fantasia, mas era historia, e outras eram verdade e fatos que
ocorreram [...] ele fazia esse papel [de contar as histérias da comunidade] meio que
sem saber. E falava como chegou aqui, quem era fulano, quem era beltrano. Ele
falava que a gente morava na rua da lama |[...] Falava da questdo do time de futebol
que tinha no bairro [...] e entrava no viés da religiGo também. Ele falava dessa
questdo sobre os orixds de minha tia Biu, como veio pra cd, como chegou. As coisas
como tinha que fazer e como era [...] "

Relatos de membros da comunidade nos revelam que, essa atividade de transmissdo de
saberes por meio da oralidade e transmissdo da histéria da comunidade, é antiga e foi
adquirindo novas roupagens ao longo do tempo até chegar a criacdo do Boi Quebra Coco. Em
territorio quilombola € comum a presenca do que Meihy (1994) identifica como tradi¢do oral.
Para este autor a tradicdo oral “[...] percebe o individuo enquanto um veiculo de transmissao

de mitos e tradi¢des antigas que na maioria das vezes transcende o depoente” (MEIHY, 1994,

p-57). Este autor também atenta para a importancia de ndo se confundir memoria coletiva com

132 Sr. Gleidson José da Silva. Entrevista citada.
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tradicdo oral, para ele “memdria coletiva € algo subjetivo e implica compromissos fiados ao
longo do passado comum e que persistem independentemente de registros escritos, de
monumentos ou qualquer outra referéncia objetiva, material” (MEIHY, 1994, p. 58).
Conforme Le Goff (1990) a memoéria constitui-se como elemento fundamental da chamada
identidade de um sujeito, sendo que a memoria coletiva expressa as conquistas de um grupo,
além de configurar-se como um importante instrumento e objeto de poder.

Marileide Alves (2017) nos relatou que o Grupo Bongar desenvolvia varios projetos
na comunidade. Apropriavam-se de varios espacos do quilombo, das ruas, da casa dos
moradores, da garagem do terreiro. Segundo ela, eles saiam pelas ruas brincando, cantando e
iam a casa de um morador onde uma histéria era contada, geralmente relacionada as
brincadeiras lidicas de sua época de crianca. Marileide ainda nos conta que a ideia da criagao
do Boi nasceu em Maceid, quando o Grupo Bongar foi participar de um projeto e tiveram a
oportunidade de conhecer um senhor que trabalhava com musica, coco, cultural e boi. Ela

relata que:

“[...] Seu Pagode, ele fazia boi, né? Ai a gente trouxe seu Pagode pra cd e ele
construiu um Boi pra criangada, [...] a partir dai a gente ficou tendo a brincadeira
do boi aqui. S6 que passou um tempo parado o boi e tal. Quando foi o ano passado
[2016], quando a gente recebeu o Centro Cultural, a gente retomou a historia do
boi e ai, na verdade, a gente nem tinha recebido ainda o Centro Cultural, que foi em
dezembro do ano retrasado [2015], na verdade a gente batizou o boi em janeiro do
ano passado [...] assim, Helder do Boi marinho sempre chamava a gente [do Grupo
Bongar] para fazer uma brincadeira ld com ele nos ensaios dele, ld no Recife antigo
de novembro até dezembro mais ou menos e ai o Bongar ia. E quando o Bongar ia
pra ld, era uma troca, a gente ia pra ld e quando era em janeiro ele vinha pra cd,
entdo ele vinha e brincava aqui com as criangas com o Boi. Ai quando foi o ano
passado em janeiro, a gente resolveu batizar o boi. O Boi aqui era o Boi, mas ndo
tinha nome. [...] era o boi das criangas, o boi do Bongar [...] Helder veio primeiro
mostrar como era [...]Jnessa construgdo ele conversa com a gente e ai ele diz: olhe,
o meu boi é um boi marinho porque ele tem a ver com cavalo marinho, entdo é
porque a minha vida toda eu trabalhei com cavalo marinho. Entdo, vocés querem o
Boi de vocés como? [...] tinha que ser alguma coisa ligada ao coco né, porque jd
que a comunidade tem essa tradigdo do coco deveria ser alguma coisa nesse
sentido, entdo a gente pediu pra pirralhada: vamos ver ai todo mundo dd um nome e
entdo cada um foi chutando um nome [...] »133

Marileide Alves (2017) continua contando sobre a dindmica de funcionamento do Boi:

“[...] todo mundo gostou do nome do Boi Quebra Coco [...] Entdo acontece uma vez
no més, na primeira segunda feira do més [no primeiro campo realizado para essa
pesquisa, em abril de 2017, constatamos que a atividade do boi estava sendo
realizado as quintas-férias, por solicitacdo de alguns moradores] a gente levanta o
Boi no Centro Cultural, vai pela comunidade cantando o coco, os meninos tocando
0 coco da Xambd e cantando miisicas. Tem musicas que até Guitinho fez, misicas

133 Sr. Marileide Alves de Lima. Entrevista citada.
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pra coco mesmo, [...] ai quando chega no terreiro, reverencia o terreiro, ai faz uma
roda, depois vai na casa do morador que foi escolhido pelas criangas e esse
morador vai contar um pouco da historia dele aqui na comunidade. Como ele
chegou, como se envolveu com o terreiro. Se tem envolvimento, se ndo tem e ndo
necessariamente precisa ser ligado ao terreiro. E ai depois esse morador dd um
lanche as criangas. [...] Hildo, foi o primeiro morador escolhido [...] ai Hildo
resolveu dar um lanche e depois todos ddo lanche, né?. Hildo do primeiro até agora
ele resolveu fazer um aboio no primeiro, contar um pouco da historia dele. E como
ele é de Floresta entdo ele conta um pouco dessa cultura né? Do aboio. Ele vai e faz
um aboio, ai todo mundo gostou e acabou que ele passou a fazer um aboio para
todos os moradores que sdo escolhidos. Ai é bem bacana porque um pouco antes do
lanche, a gente dedica aquele momento pra ele fazer o aboio do morador [...] Al
depois tem o lanche, ai a gente levanta o Boi novamente e vem arriar o boi aqui no
Centro Cultural [...]”

Percebe-se que a comunidade Xamba cria a sua prépria forma de educagdo quilombola
e através da brincadeira do boi reforca o seu sentimento de comunidade. A dindmica da
atividade do boi acontece uma vez por més e tem inicio no Centro Cultural Grupo Bongar —
Nagdo Xamba, localizado dentro da area delimitada do quilombo, como nos relatou Marileide
Alves. Sendo o ponto de encontro, € no Centro Cultural que as criangas, os jovens, adultos e
visitantes iniciam a brincadeira dancando, cantando coco e tocando instrumentos percussivos
em volta do boi. Logo, o grupo sai do Centro Cultural e segue pelas ruas da comunidade em
direcdo a casa de um morador antigo, escolhido previamente pelas criancas e jovens da
Xamba. Antes de chegarem a casa do anfitrido, fazem uma breve parada em frente ao terreiro,
cantam e dancam, um sinal claro de respeito a religiosidade da comunidade.

O anfitrido recebe a comunidade e os visitantes numa espécie de roda de conversa
agradavel, onde conta seu histérico de vida, fala sobre o processo de formagao territorial da
comunidade no bairro e sobre questdes religiosas. A atividade € finalizada com um saboroso
lanche. Priorizam-se as perguntas que sdo feitas pelas criancas e jovens, mas todos podem
participar. Um dos pontos altos é quando Hildo da Xamb4, quase no encerramento da
atividade, canta um aboio'* , de autoria propria, em homenagem aos anfitrides da casa.

Nas fotos das figuras 40 e 41 (p. 224) € possivel observar as criangas em roda durante
a atividade do boi, na frente do Terreiro [1¢ Axé Oya Megué, a reverenciarem o terreiro,
também é possivel observar Hildo, cantando um aboio em homenagem a Ailton e Carmelita
da Xamba.

Marileide Alves nos relatou, durante uma das etapas da pesquisa de campo, a respeito
da ideia de se fazer uma cartilha com todas as histérias dos moradores por onde o boi passou,

onde também constaria os aboios criados por Hildo. Ela também mencionou que hoje ja existe

3 ., L 4. . . . .
'3 Aboio ¢ uma entoada melddica e livre usada, especialmente, pelos vaqueiros do nordeste e norte do Brasil
para conduzir uma boiada.
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uma procura, por parte de pessoas de fora do perimetro do quilombo, que querem contar suas
histdrias para as criangas e que gostariam da presenga do boi da Xamba.

Portanto, lembrar, memorar, recordar e comemorar sao a¢des que podem ser realizadas
de forma ludica. E € brincando que a comunidade quilombola urbana do Portdo do Gelo-
Nacdo Xamba4, através da atividade educativa Boi Quebra Coco, conta as suas histérias de luta

5

e permanéncia no bairro de Sdo Benedito, em Olinda-PE. A brincadeira do Boi'*® mescla

ludico, educagdo, oralidade, tradi¢do e memoria, além de propiciar o contato intergeracional.

Figura 41 - Foto da atividade do Boi Quebra Figura 40
Coco na casa de Ailton P. da Silva, com
Hildo Leal cantando um aboio em
homenagem a Ailton e Carmelita

- Foto das criangas da
comunidade Xamba, durante a atividade
do Boi Quebra, saudando mée Biu e o
Terreiro

Fonte: Hostensky, abril de 2017. Fonte: Foto de Paulinho de Oxum de Xamb4.
Arquivo pessoal. Arquivo do Centro Cultural Grupo Bongar — Nacdo
Xamba.

Neste sentido Costa (2016) atenta que a no¢do de patrimoOnio-territorial considera que
o verdadeiro patrim6nio de um lugar é o seu povo e suas praticas culturais. “Por sujeito-
patrimdnio entendemos o ser da existéncia corpérea em sua relacdo direta com o mundo;
produto e produtor material e imaginativo deste dito mundo em vias de patrimonializa¢do”
(COSTA, 2011, p. 05). Quando este povo toma consciéncia da importancia do patrimonio
edificado e das manifestacoes culturais de sua localidade, ele se mobiliza, tornando-se
protagonista de suas agdes e fortalecendo préticas cidadas e a sua identidade. Ou seja, o grupo
desenvolve praticas que valorizam suas acdes, suas tradicoes, seus saberes e sua localidade e

assim “aciona” o seu patrimonio-territorial. Desta forma, a brincadeira do Boi Quebra Coco é

135 . . C o4 . - . . .
A brincadeira/folguedo do boi é disseminada por vérias regides do Brasil, muitas vezes envolve danca,
musica e religiosidade.
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uma importante estratégia utilizada pela comunidade como forma de potencializar a sua

identidade e manter suas tradicoes.

3.2.4. O Centro Cultural Grupo Bongar: valorizacdo e difusdo da cultura afro-latina-
americana

Uma das mais recentes conquistas da comunidade Xamba foi o Centro Cultural Grupo
Bongar — Nag¢do Xamb4. Inaugurado em fevereiro de 2016, o Centro Cultural € fruto da luta
da comunidade por um espaco fisico para abordarem a cultura Xamba e a cultura afro-latina-
americana, espaco de valorizacdo e difusdo da cultura negra. A partir da analise de contetido
do corpus desta pesquisa, foi possivel obter a rede de conexdes de codigos para a categoria
Centro Cultural Grupo Bongar, Nacdo Xamb4. Esta rede, figura 42 (p. 226), traz elementos
que nos ajudam a compreender a materializacdo deste Centro Cultural. Como parte das
estratégias de comunidade para permanecer e valorizar a area do quilombo, o Centro Cultural
€ um espago de transmissdao de saberes, fortalecimento da identidade Xamb4, encontros e
desenvolvimento de parcerias e oficinas voltadas para a cultura afro, ponto de pratica de
resisténcia da comunidade. E um espaco educativo para a vida e para o mundo, tendo os
integrantes do Grupo Bongar a frente deste espago. O Centro Cultural também conta com a

colaboracdo e o apoio de varios membros da comunidade Xamba.
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Figura 42 - Rede de conexdes de codigos para a categoria Centro Cultural Grupo Bongar,
obtida a partir da andlise de conteido do corpus realizada com o uso do Atlas.ti
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Fonte: Hostensky, 2018.

Milton Santos (1987, p. 61) nos ensina que:

A cultura, forma de comunicacdo do individuo e do grupo com o universo, é uma
heranca, mas também um reaprendizado das relagdes profundas entre 0 homem e o
seu meio, um resultado obtido através do proprio processo de viver. Incluindo o
processo produtivo e as praticas sociais, a cultura € o que nos da a consciéncia de
pertencer a um grupo, do qual é o cimento.

Desta forma, percebemos que a cultura € movimento, € vivéncia, é pertencimento e é
transmissao de saber. Para Claval (2014, p. 71) “a cultura é a soma dos comportamentos, dos
saberes, das técnicas, dos conhecimentos e dos valores acumulados pelos individuos durantes
suas vidas e, em outra escala, pelo conjunto dos grupos que fazem parte.” As figuras 43 e 44

(p. 227), nos mostra a parte interna do Centro Cultural em dois momentos distintos.
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Figura 43 - Foto da Edi¢cdo de Dezembro de Figura 44 - Foto da parte interna do Centro
2017 do Projeto um Quilombo Cultural, projeto  Cultural Grupo Bongar - Nagao Xamba
aprovado pelo Funcultural , 2016

Fonte: Hostensky, dezembro de 2017 Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo pessoal.

Arquivo pessoal.

A cultura para Munanga (2012a, p. 84) representa a:

Heranca coletiva de uma sociedade, a cultura € o conjunto de objetos materiais que
permitem ao grupo assegurar a sua vida cotidiana, de instituicdes que coordenam as
atividades dos membros do grupo, de representacdes coletivas que constituem uma
concepcdo do mundo, uma moral, uma arte. E esse conjunto € transmitido de
geracdo a geragdo, para cada membro da sociedade, através do processo educativo.

Assim, o Centro Cultural representa um espago que, via praticas educativas diversas,

possibilita a preservacdo e difusdo da cultura da comunidade. Sobre o objetivo e algumas

acoes desenvolvidas dentro do Centro Cultural, Marileide Alves (2017) nos informa que:

“[...] Entdo a gente recebeu o Centro Cultural e a politica do Centro Cultural é o
que? A gente trabalha a cultura afrobrasileira. A nossa temdtica ¢ toda
afrobrasileira. [...] Entdo aqui a gente tem a oficina de capoeira com as criangas,
tém as dangas afro, a gente tem aula de percussdo com as criangas. Tem uma escola
de nuisica Afro Brasileira que ai a gente abre para o piiblico externo. E uma forma
da gente conseguir algum recurso para manutengdo do espaco, entdo as pessoas
pagam e ao mesmo tempo elas pagam pra que mantenham as criangas aqui, e
participando de todas as atividades sem pagar nada né! ?E algumas outras oficinas
que amigos nossos que sabe como nos trabalhamos aqui, que aprovam um projeto
ai, traz pra cd para realizar, por exemplo, uma oficina de fotografia né? Mas
sempre com um olhar pra cultura afrobrasileira, com esse olhar para trabalhar
aqui a comunidade, o ambiente da comunidade, do terreiro, o fisico do Centro
Cultural, do Terreiro e a rua, as casas, entendeu? [respondo que sim] [...] A
historia de cada crianga daqui e a historia do povo, [...] é tudo muito ligado a
cultura afrobrasileira [...]”
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Além das oficinas, o Centro Cultural também conta com uma pequena biblioteca e sala

de leitura. Gleidson (2017) nos relata a respeito do funcionamento da sala de leitura:

“[...] Bem, essa iniciativa assim, ela surge primeiramente da minha preocupagcdo. E
uma coisa que é gritante tanto no Brasil. E, no geral, né? Vocé ndo tem na periferia
bibliotecas abertas pra que as pessoas possam ler um livro, até mesmo estudar e
seja pro que for. Pra ler um livro, estudar pra um concurso, estudar pra alguma
prova que vocé vd fazer. Vocé ndo tem essa configuracdo ainda hoje [...] ndo é uma
preocupagdo da nossa classe politica com essa questdo. Entdo, com a chegada do
Centro Cultural e a disponibilidade de salas ld dele [do Centro Cultural], eu
vislumbrei essa possibilidade de vocé ter um espaco. E que ainda ndo é dessa forma
como eu estou colocando aqui. Ld, a biblioteca tem os livros, as oficinas acontece ld
dentro. Entdo vocé ainda ndo teria essa configuracdo de ter uma sala pra onde vocé
quiser ir poder estudar, ler um livro, sentar com pouco barulho, ndo é? Que ali é
meio dificil por causa do terminal da integracdo. A zuada dos onibus, as pessoas
passando, essa questdo toda. Entdo surgiu dai, e sempre fazendo essa reivindicacdo
pro pessoal ld pra que tivesse um espago de leitura. Até pra quebrar essa coisa de
estigmatizar, porque na maioria dos projetos quando chega aqui, quando vem, é so
projeto de percussdo, de confeccdo de instrumentos, de bombo, dessa coisa toda. E
é fundamental vocé passar por um viés da leitura, até pra que vocé conheca sua
propria historia e amanhd vocé ser o protagonista da sua historia, vocé fazer sua
historia. Perante os meninos ajuda porque a gente faz um didlogo com eles no
sentido de que ali, as oficinas de leitura que a gente tem, ndo é um espaco, oficinas,
como modelo escolar. Nao! E aberto e na maioria das vezes o tema sio eles quem
traze, e a gente trabalha em cima, pesquisando aquilo e vai debater com eles. Entdo
hd uma troca ai e a coisa é livre, é aberta pra quem quiser chegar, quem quiser
entrar, ndo tem essa de uma leitura obrigatoria ndo. Os livros estdo ld, vocé Ié o
que quiser e o que bem entender [...].”

As figuras 45 e 46 (p. 228), mostram, respectivamente, o ensaio da orquestra de
tambores da Xambd, e os espaco de leitura/biblioteca, espagco este que tem a frente das

atividades os educadores Palloma e Gleidson.

Figura 46 - Espaco de leitura e Biblioteca do
Centro Cultural grupo Bongar, na foto Palloma,
Ilka e Gleidson

Figura 45 - Ensaio da Orquestra de
tambores da Xamba

Fonte: Hostensky, junho de 2017. Arquivo Fonte: Foto de Laurinha da Xamba, dezembro de
pessoal. 2017. Arquivo pessoal.
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7z

O territério da comunidade Xamba € um territério importante ndo s6 no sentindo
fisico, mas também no sentido simbodlico. A area do Quilombo do Portao do Gelo € o reflexo
da luta de um grupo de pessoas para manterem sua religiosidade e reunirem seus familiares.
Nao € um territorio qualquer, € um territério construido por meio de um processo que visou a
unidio familiar e agregacdo religiosa. E nele que desenvolvem a ideia de pertencimento e a

identidade Xamba em todas as suas nuangas. Para Guitinho da Xamba (2014, p. 71):

Hoje, qualquer pessoa que chega no Terreiro Xamba pode ver essa identidade, nos
toques religiosos, nos rituais, no cotidiano da comunidade, no repasse dos
ensinamentos entre as geracdes de Xambas. Um orgulho de ser Xamba fortalecido
pelos trabalhos que promovem uma grande exposicdo da comunidade no meio
artistico, académico e politico, por meio do grupo musical Bongar, criado em 2001,
por Guitinho da Xamba e outros sobrinho-netos da Yalorix4 com apoio do Memorial
Severina Paraiso da Silva (Mae Biu) inaugurado no ano de 2002, trazendo grandes
conquistas para o terreiro.

Espaco de socializacdo, aprendizagem, encontros, descobertas, parcerias e difusdo da
cultura afro, o Centro Cultural, embora inaugurado em 2016, ja figura como patrimoénio da
comunidade. As falas dos participantes e moradores sdo claras ao apontarem este espago
como um local de grande importancia para o grupo. A respeito da ativacdo do patrimdnio-
territorial, Costa (2017, p. 71) atenta que “[...] Ativacdo sé se realiza na ac@o concreta de
sujeitos conscientes; a ativacdo permanecerd enquanto esse patrimonio for vivo dentro e fora
desses sujeitos, dai o protagonismo da comunidade na ativacdo do patrimOnio-territorial
latino-americano.”. Além das agdes desenvolvidas pelos membros da comunidade para
manterem sua religiosidade, a festa do coco e o Memorial, o Centro Cultural € um espaco de
perpetuacdo e difusdo da identidade Xamba e quilombola.

Este espaco conta com sala de leitura e biblioteca, oficinas de percussdo, aulas de
capoeira, e também uma escola de musica afro. O grupo criou a Orquestra de Tambores da
Xamba, composta pelas criangas e jovens da comunidade, figura 47 (p. 230). Também estdo a
frente da feira Quilombar, que busca mostrar o artesanato produzido por membros da
comunidade e parceiros. Desenvolvem o projeto um Quilombo Cultural, que consiste na
realizacdo de parcerias com artistas da cultura popular tradicional. Esses artistas promovem
palestras e oficinas na escola publica municipal localizada dentro do Quilombo e também
realizam um show ou oficina dentro do Centro Cultural. Este evento é aberto ao ptblico
externo a comunidade Xamba. Na figura 48 (p. 230) vemos o Boi Marinho em visitagdo ao
Centro Cultural Grupo Bongar durante o aniversario de dois anos do Centro Cultural, em

fevereiro de 2018.
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Figura 48 - Criancas e Jovens da Xambéa que Figura 47 - Boi Marinho no aniversario de dois
integram a Orquestra de Tambores da Xamba anos do Centro Cultural Grupo Bongar

Fonte: Foto de Paulinho Filizola, 2017. Fonte: Foto de Paulinho Filizol, 2018.

O grupo também desenvolve parcerias com os estabelecimentos comerciais proximos
ao Centro Cultural, mantém uma rede de amigos, intitulada Amigos do Centro Cultural, os
quais colaboram financeiramente ou por meio do voluntariado. Essas acdes empreendidas
pela comunidade, associam-se a proposta de Costa, quando este autor afirma que “O
patrimonio-territorial é utopia aos “territdrios de excecdo” ao querer mudar uma realidade
imposta a partir da solidariedade a ser recuperada ou construida cultural e espacialmente.”
(COSTA, 2017, p. 61). Percebe-se, portanto, que a comunidade desenvolve acdes e ocupam
espacgos que ndo se limitam a 4drea do Quilombo do Portdo do Gelo, estabelecendo uma rede

de parcerias e conexdes dentro e fora deste perimetro.

3.3. ATIVACAO DO PATRIMONIO-TERRITORIAL DA NACAO XAMBA, UNIVERSIDADE E
COMUNIDADE DE “MAOS DADAS”, UMA PEQUENA CONTRIBUICAO

Antes de apresentarmos de que forma foi feita a parceria entre a pesquisadora
(representando a Universidade) e a comunidade, faz-se necessario esclarecer qual é o
patrimdnio da comunidade, identificado a partir das inimeras vozes participantes deste
estudo. A andlise de contelddo do corpus desta pesquisa, além de nos possibilitar a elabora¢do
de rede de conexdes de codigos, viabilizou a elaboracdo, pela pesquisadora, de um mapa
conceitual da comunidade. O Mapa conceitual, figura 50 (p. 197), nos mostra 0 que a
comunidade Xamba considera o seu patrimOnio-territorial, a identificagdo do patrimonio
material, imaterial e do sujeito-patrimonio deste grupo. A atuagcdo dos atores sociais desta
comunidade, por meio das estratégias de constru¢do identitiria e das estratégias de

preservacdo, valorizacdo e divulgacdo da cultura afro-brasileira e da cultura Xamba, nos
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possibilita identificar quais elementos utilizados pelo grupo e suas formas de mobilizacdo.
Logo, identificamos que é por meio das acdes educativas, das praticas culturais e das
celebracdes que o grupo aciona o seu patrimonio-territorial.

A opinido e a posicdo de alguns participantes a respeito do que eles consideram o
patrimdnio da comunidade Xambad nos ajudou na elaboragdo do mapa conceitual. Por

exemplo, para Gleidson Silva (2017):

“[...] O na minha concepcdo e visdo, patrimdnio é tudo aquilo que é capaz de
produzir historia ao longo de um tempo. Seja ele o fisico, seja ele a memdria, ndo
€? De alguém que fica e ld na frente ele produz um acontecimento e gera uma
manifestacdo. E um patrimonio, material e imaterial, como se costuma classificar
pedagogicamente. Entdo na minha concepgdo, patrimonio € isso. [...] o patrimonio
da Xambd para mim é tudo. E esse tudo. E a miscigenacdo da religido, é a questdo
da religido, é o seu povo, é a sua historia, é a memdria daqueles que passaram e
que hoje ndo estdo mais nesse plano, mas que batalharam pra fincar, eu diria que a
sustentagdo do que hoje estd ai. [...] E as geracbes que vai chegando. Esse é o
patrimonio da Xambd. E aqui que vai levar anos ai. E é a frente e outras geracoes
que vao suceder vai ter o contato com isso que a gente estd fazendo [...]."”*’

Para Ailton Paraiso da Silva (2017), o patrimonio da Xamb4 é

“[...] Patriménio é isso, tudo isso! O terreiro, tudinho! Patriménio vivo. Tudo! Toda
a historia, toda a origem da Xambd. |[...] »137

Para Hildo Leal (2017), o patrimdnio da Xamba é

“[...] é uma coisa dificil de definir. Até porque tem essa definicdo hoje, alids, esses
dois lados que definem patrimonio material e imaterial. O material sem duvida
nenhuma é importantissimo, porque significa, no nosso caso: o abrigo da religido,
que ¢ o terreiro e que termina sendo o abrigo das pessoas e no caso, no tocante a
casa de cada um que era uma coisa que Mde Biu supervalorizava, as pessoas terem
uma casa para morar, e ela ia mais além, de preferéncia uma casa que tivesse laje,
ou seja, seguranca. Era impressionante na personalidade de Mde Biu, falando de
patriménio também. E o fato de que semi-analfabetizada ou analfabeta que assinava
apenas o nome, o que ela conseguiu deixar de patriménio fisico. Como eu disse,
tudo que a gente tem construido ali [...] tudo é obra dela. Ou seja, garantir. Ela
garantiu pro terreiro um local préprio que inicialmente ndo tinha, garantiu de uma
forma ou de outra, para sua familia, para os seus irmdos, para os seus sobrinhos
casas proprias também, porque foi ela quem foi trazendo essas pessoas pra cd. E
para além do material é o imaterial, o intangivel. Que ai, ndo tem so outras duas
pessoas, é claro que elas ndo fizeram isso sozinhas, que a gente pode creditar. Eu
nunca gosto de creditar sé a uma delas [...] entdo, patrimonio é o fisico, mas para
além do fisico, sem diivida nenhuma ¢é o que a gente ndo so tem na memdria, mas o
que a gente vive. E quem preservou e transmitiu esse saber, essa vivéncia foi Mde
Biu e Mde Tila [...]”."*

136 §r. Gleidson José da Silva. Entrevista citada.
137 Sr. Ailton Parafso da Silva. Entrevista citada.
138 Sr. Hildo Paraiso da Silva. Entrevista citada.
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Temos também a visdo de Cacau (2017), para ela:

“[...] Bem! Patriménio pode ser um patrimonio cultural, um patriménio fisico, que é
uma casa. O patrimonio religioso que € todo acervo e toda historia da casa, pra
mim patriménio é isso! E toda uma vertente a nivel de cultura, da prépria histéria
religiosa da gente. Tudo isso é um grande patrimonio né? E o que tem, ndo é sé o
material. E toda historia também [...] »139

Esses relatos, associados a toda uma documentacio reunida para esta pesquisa, nos
propiciaram a elaboracdo do Mapa conceitual (p. 233), que além de mostrar o que a

comunidade atribui como seu patrimoOnio, apresenta as estratégias empreendidas pelo grupo

para a ativagao deste patrimdnio-territorial.

139 Sra. Maria do Carmo de Oliveira, Cacau. Entrevista citada.



Figura 49 - Mapa conceitual, Patrimonio-territorial de Olinda: Comunidade Quilombola do Portdao do Gelo, Nacao Xamba.
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A identificacdo do patrimdnio material e imaterial da comunidade, bem com as
estratégias utilizadas pelo grupo para a ativagdo deste patrimodnio, nos possibilitou um maior
esclarecimento a respeito do bens e dos anseios da comunidade quanto ao seu patrimdnio-
territorial, isso também nos auxilio na elaboracdo do mapa conceitual. Meihy e Holanda
(2015) frisam a importancia das pesquisas realizarem uma devolutiva publica do trabalho.
Neste trabalho, além da devolutiva publica, que serd o prdprio trabalho, estabelecemos como
objetivo complementar uma devolutiva para a comunidade Xamb4, que representa a praxis
deste trabalho. Assim, em comum acordo com os alguns membros da comunidade,
construimos um Folder-Cartilha, que traz a historia da comunidade e de alguns dos seus
membros. Além disso, traz também atividades como: o jogo das 8 diferencas, palavras-
cruzadas, mapa para colorir , encontre 0s Orixas e outros.

O folder-cartilha foi construido em conjunto, agregando sugestdes da pesquisadora e
de membros da comunidade. Os encontros para a coleta do material se deram durante os
campos de estudo, também houve troca de material via e-mail. O material de acordo com os
anseios e desejos do grupo para tal material. Utilizamos fotos e textos disponibilizados por
alguns membros da comunidade, sendo que alguns fazem parte do Acervo do Memorial
Severina Paraiso da Silva, Mae Biu. Em didlogo, especialmente com Guitinho e Mari,
definimos as atividades educativas que seriam inseridas no folder-cartilha, o nome titulo do
material e o formato do material. Providenciamos a elabora¢do de um mapa, onde o jovem
pode colorir e identificar a area do Quilombo do Portao do Gelo.

Este material é uma pequena contribuicdo da pesquisadora responsavel por este
trabalho (representando a Universidade de Brasilia, o grupo de pesquisa CNPq Cidades e
Patrimonializa¢do na América Latina e Cariba — Gecipa e a Secretaria de Estado de Educagao
do Distrito Federal) em parceria com a comunidade, mostrando que sdo multiplas as formas
desses niveis de ativagdo do patrimoOnio-territorial caminharem juntos. A proposta é que o
material seja utilizada dentro do Centro Cultural em suas a¢des educativas, nas escolas do
perimetro do quilombo e, em um outro momento, ser distribuido para outras escolas em
Pernambuco e pelo Brasil, afim de que conhecam um pouco dessa histéria de luta e

resisténcia.
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ALGUMAS CONSIDERACOES

Visando dar conta da multiplicidade de manifestacdes culturais existentes no Brasil, é
urgente compreender o patrimOnio por caminhos que ultrapassam a dimensdo arquitetdnica e
alcancam os niveis educativo, cultural e social. Nesta dltima secdo, tracaremos algumas
consideragdes a fim de sintetizar o estudo sobre a ativagdo do patrimdnio-territorial da
comunidade quilombola do Portdo do Gelo — Nacdo Xamba. Nao titulei esta parte de
consideragOes finais por entender que outros pesquisadores podem vir a contribuir com a
comunidade, com a expansao da discussao apresentada e com novos questionamentos sobre a
realidade dos povos africanos residentes no Brasil, seja em quilombos urbanos ou rurais.

Neste ponto, relembramos ao leitor que a hipotese de pesquisa postulada foi: a
comunidade quilombola do Portdo do Gelo — Nagdao Xambé € exemplo nacional de ativagdo
do patrimdnio-territorial, por meio de efetiva mobilizacdo social (com agdes educativas,
praticas culturais e celebracdes), buscando a valorizacao da cultura afro-latina-americana e a
minimizacdo de estigmas sociais. Por tudo exposto nos capitulos anteriores, acredita-se que a
referida hipotese foi amplamente confirmada e os objetivos do estudo alcancados.

Na pesquisa, analisamos como se da a ativagao do patrimdnio-territorial e como se
caracterizam as praticas de resisténcia da comunidade quilombola do Portao do Gelo — Nagao
Xamba. Mas, por que ativar o patrimonio? De acordo com Costa (2017), o propésito de se
ativar o patrimoOnio-territorial € identificar o patrimOnio material e imaterial localizado nos
chamados por ele territorios de excecdo e, dessa forma, potenciar endogenamente, em
primeiro lugar, e dar visibilidade as referéncias culturais de grupos historicamente excluidos —
indigenas e afrodescendentes. Portanto, se o patrimdnio-territorial se materializa em festas,
saberes, fazeres, religiosidade e tantas outras formas silenciadas, ao longo dos séculos na
histéria da América Latina, a pesquisa traz uma sintese e uma ilustragdo viva de patrimOnio-
territorial.

Outro conceito central no estudo é o de sujeito-patrimonio. A nog¢ao de sujeito-
patrimOnio se refere a todos os viventes no sitio, sdo os responsdveis pela manuten¢do do
lugar e da vida, conforme Costa (2017) argumenta. Assim, nesta pesquisa, Os sujeitos-
patrimdnio sdo os proprios xambazeiros, os quais desenvolvem estratégias de preservagdo e
difusdo de suas referéncias culturais — aspectos apresentados no capitulo 3. Os membros da

comunidade Xamb4, como sujeitos-patrimonio, figuram como os principais bens culturais do
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lugar (Costa, 2017), uma vez que, por meio de suas acdes, garantem a preservacdao do seu
patrimoénio e o fortalecimento de sua identidade Xambé e quilombola.

Este estudo contribui, de forma empirica, para ratificar os argumentos de Haesbaert
(2004, 2016), quando ele afirma que os grupos sociais (sujeitos) exercem dominio sobre o
espaco para realizar determinadas fungdes e gerar significados, produzindo, dessa maneira,
uma identidade territorial. Para Saquet (2015), “o territério é compreendido como espaco de
mobilizacdo, organizacdo, luta e resisténcia politica. A territorialidade como préaxis de
transformacio do territério...”. E exatamente isto que se observa no grupo pesquisado, tendo
em vista que os membros da comunidade Xamb4, ao dominarem o espago, com suas praticas
e agoes, produzem sentidos e significados, estabelecem uma identidade territorial propria —
chamada de Na¢do Xamba - e desenvolvem sua territorialidade. Sendo assim, desenvolver a
territorialidade, conforme postula Haesbaert (2004, 2016), implica no desenvolvimento da
relacdo entre identidades (dos sujeitos e grupos) e territdrios, assim como as relacdes
politicas, econdmicas e culturais, é exatamente isso o que a comunidade estudada realiza.

No que concerne aos niveis de ativacdo patrimonial, Costa (2017) fala em trés niveis
de ativagcdo os quais devem, em uma perspectiva utdpica, participar de forma conectada e
equilibrada. Entretanto, os dados empiricos da pesquisa, nesta comunidade em especifico,
evidenciam que a ativagdo patrimonial acontece muito mais pelas acdes empreendidas pela
comunidade, tendo em vista que as instancias Governo (0rgdos governamentais) e
Universidade ndo aparecem com uma atuacdo constante e cotidiana. Muitas vezes, essas
participacdes sdo pontuais.

Entretanto, salientamos que esta dissertacdo, ao sistematizar, em formato de trabalho
académico, o que se d4 no interior da comunidade, é, em si um produto de uma das vertentes
de ativagdo do patrimonio-territorial — a instancia Universidade. Ao apresentarmos uma
devolutiva a comunidade, com material a ser entregue a eles — o folder-cartilha —, adotamos
uma postura propositiva, de retorno e beneficio ao grupo estudado. Mas ndo se trata de um
olhar de fora para dentro, visto que os membros comunitirios atuaram como protagonistas na
elaboracdo do material educativo. Este material foi pensado e construido em parceria com
eles, baseado em seu olhar e aval, pois eles sdo (e sempre serdo) os principais interessados e
protagonistas desse saber que se constréi no cotidiano. A beleza do trabalho empirico reside
na aproximacdo com a comunidade, no estabelecimento de vinculos com individuos e seus
coletivos, na parceria respeitosa pesquisadora / grupo.

Além do exposto, destacamos que outras formas de ativagdo do patrimonio, pela via

da Universidade, tenha que ocorrer por meio de projetos de extensao universitiria. E ai, cabe
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mencionar o que bem pontua Nogueira (2000), quando propde que a participacdo da
Universidade se dé via projetos de extensdo, construidos a “quatro maos” entre Universidade
e Comunidade, onde ambos crescem juntos e aprendem um com o outro. Este € o nosso olhar
e 0 nosso viés. De acordo com a autora mencionada, a extensao universitaria visa produzir um
conhecimento que viabiliza a relacdo transformadora entre a Universidade e a sociedade, e
vice-versa. A extensdo, portanto, estd alicercada na troca de saberes - popular e académico - e
visa produzir conhecimento como resultante do confronto entre o académico e a realidade da
comunidade. Trata-se de uma ac¢do democritica, uma praxis que deve ser integrada e
interdisciplinar, dialética, pautada no reconhecimento do outro e de sua cultura, alinhada com
arealidade e as demandas sociais.

A partir da andlise de conteido do corpus obtido com as 17 entrevistas, chegamos a
um mapa conceitual que ilustra, de modo sintético, quais sao as estratégias empreendidas pela
comunidade estudada para ativar seu patrimOnio-territorial. Os resultados apontam que o
patrimOnio-territorial definido pela comunidade e localizado no perimetro do quilombo do
Portdo do Gelo — Nacdo Xamba — compreende seus atores sociais (os chamados sujeito-
patrimdnio), o patriménio material e o imaterial. Para eles, o patrimdnio material inclui: o
Terreiro I1€ Axé Oya Megué, o Memorial Severina Paraiso da Silva (Mae Biu), as Casas dos
membros da comunidade, o Centro Cultural Grupo Bongar. J4 o patrimOnio imaterial
compreende: a Festa do Coco (Coco de Mae Biu) e a Historia da Comunidade. As celebracdes
religiosas, como a Louvagcdo de 13 de dezembro, sdo patrimOnios imateriais que se
materializam no espacgo do terreiro (que € patrimonio material).

Para ativar seu patrimOnio-territorial, o grupo executa uma série de agdes: (a) as
estratégias de construcdo identitaria e (b) as estratégias de preservagdo, valorizacdo e difusdo
da cultura Afro e Xamba. Ambos tipos de estratégias abarcam elementos materiais, praticas
de resisténcia, estratégias de mobilizacdo, a¢des educativas, praticas culturais e celebracgoes.

No que concerne as estratégias de construcdo identitaria, o principal elemento foi a
atuacdo das liderancas e da propria comunidade no sentido de reafirmar essa identidade
quilombola e Xamba. Outro aspecto relevante foi a manutengdo das praticas religiosas dentro
da linhagem Xamba4, sem mistura, em sua forma mais pura e ndo tracada.

Destacamos ainda a criacdo e manutencdo do Memorial Severina Paraiso da Silva
(Mae Biu), que retine objetos os quais remetem a origem dos Xambas em Pernambuco, a
localizacdo deste povo na Africa, objetos usados nos assentamentos e objetos pessoais de Mie

Biu e Mae Tila. Assim, este memorial representa um espaco de reavivamento da memoria da
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comunidade, difusdo das tradi¢cdes do grupo e resisténcia. Identificamos, portanto, que este
memorial figura nos dois tipos de estratégias de ativac@o patrimonial.

Oficinas de musica, com a utilizacio dos engomes da Xamba (instrumentos
percussivos utilizados nos toques religiosos, também conhecidos como ilus) e atividades
educativas, como o Boi Quebra Coco, sdao exemplos de praticas que utilizam elementos
materiais e sao também estratégias de mobilizacdo comunitaria, acdo educativa, celebracio e
pratica cultural, as quais visam o reavivamento da memoria e a conexao intergeracional.

No que tange as estratégias de preservacao, valorizacdo e difusdo da cultura Afro e
Xamb4, identificamos, com esta pesquisa: as a¢des empreendidas pelas liderangas e demais
membros da comunidade, manutencio do espaco e das praticas religiosas do Terreiro, criagdao
da cartilha Xamba, manutencdo e ampliacdo da festa do Coco da Xamba (Coco de Mae Biu),
confeccdo da calunga de Mae Biu, a¢des educativas e culturais desenvolvidas dentro e fora do
Centro Cultural (biblioteca, aulas espetaculos, oficinas, cursos, shows, feira Quilombar e
Orquestra Xamba), celebragdes e o estabelecimento de parcerias.

Destacamos a brincadeira do Boi Quebra Coco da Xamba como uma pratica educativa
e cultura que, de fato, valoriza saberes, fazeres € memorias de um grupo que, se observarmos,
foi invisibilizado na histéria latino-americana. Esta brincadeira, além de reforcar os vinculos
sociais, fortalece a identidade Xambé e efetivamente preserva as referéncias culturais e
simbolicas desta comunidade, coloca o sujeito-patrimdonio como protagonista das agdes de
resisténcia cultural e fortalece o sentimento de pertencimento de grupo. Além disso, é um
veiculo de transmissdo de conhecimento a respeito da localidade, das tradi¢cdes religiosas
deste grupo, da vida dos moradores.

Resgatando, portanto, referencial tedrico sobre quilombos, nos pautamos nos
argumentos de Anjos (2006b), quando ele afirma que os quilombos (de ontem e de hoje) se
configuram como um fato espacial expressivo, visto que estavam e estdo distribuidos por
quase todo o territorio brasileiro. Dados da Fundagdo Cultural Palmares informam a
existéncia de quase trés mil quilombos espalhados no Brasil, mas Anjos (2006b, 2009, 2015),
Carril (2006), Almeida (2011) e Silva (2016) defendem que tais dados ndo refletem a
realidade. Acredita-se que o quantitativo seja muito maior. Leite (2000) sustenta que os povos
negros e, por sua vez, os quilombolas, sempre foram questionados quanto a legitimidade de se
apropriarem dos lugares. Esses povos, por sua vez, também tiveram seus territorios vigiados
pelas autoridades, diga-se, policial. Nao foi diferente com a comunidade Xamba, que sofreu
com a repressdo policial, em especial, na década de 1930, mas que, com maestria,

desterritorializou-se e reterritorializou-se.
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A investigacdo, ainda, estampa o que a pesquisadora Givania Silva (2016) assevera
sobre quilombo. Para ela, ‘o quilombo é um espaco de liberdade e de praticas sociais como
ato de pertencimento nao folclorizado de um territério inexistente’. Este trabalho partiu da
visao de que os quilombos sdo espacos de unido, compartilhamento e solidariedade. Além de
serem ricos em referéncias culturais e simbolicas, sdo espagos que fazem forte uso da tradi¢ao
oral como via de transmissdo de tradicdes e conhecimentos (saberes/fazeres), o que viabiliza,
inclusive, a conexdo intergeracional desse povo. Também compartilhamos da visao de
Munanga sobre quilombos como conquistas coletivas e a territorialidade enquanto resisténcia
identitaria. Assim, como em muitos quilombos, a comunidade Xamba preserva sua tradicao
religiosa, mantém seus saberes-fazeres, estabelece sua propria forma de educagdo, ou seja, por
meio de suas relagdes sociais e espaciais mantém sua territorialidade e preserva, de vérias
formas, seu patriménio.

Anjos (2006) fala sobre o esquecimento deliberado por parte dos poderes decisorios
em atender as demandas dos quilombolas. Para o autor, existe um processo de exclusdo
secular dos povos de matrizes africanas e de tudo relacionado a eles. Para Porto-Gongalves
(2008), os grupos que foram historicamente inferiorizados sabem o lugar que ocupam na
geografia do poder, mas eles se reinventam e se ressignificam. Isso possibilita, de certo modo,
preservar o patrimonio desses grupos porque além de resistir eles r-existem."

A pesquisa, ao identificar as praticas de resisténcia empregadas pela comunidade,
corrobora as ideias de Costa (2017) sobre a condicdo de existéncia do patrimdnio-territorial.
As resisténcias empregadas pelo grupo sao culturais e localizadas, pois relacionam o sujeito
ao espaco, resgatam memdrias individuais e coletivas e, gragas a seus esfor¢os, vém ganhando
visibilidade e notoriedade nacional. No caso desta pesquisa, o patrimdnio periférico &
constantemente ativado pela prépria comunidade. E este estudo traz a tona como se da essa
ativacdo. Portanto, € importante entender as praticas de resisténcia empreendidas pelo grupo a
luz do que afirma Scott (2000, p. 45), que elas ndo podem ser entendidas sem se considerar os
espacos € o contexto em que as resisténcias se alimentam e adquirem sentido. A resisténcia
Xamba se deu pela via da religiosidade em um primeiro momento, e foi adquirindo multiplas
feicoes. Hoje, se da pela via religiosa, pela educagdo, pela musicalidade.

Com a pesquisa evidenciou-se um histérico de lutas — antigas e atuais — da
comunidade, e at¢é mesmo mudanca de sentido, com ressignificacdo destas lutas e sua
ampliacdo com novas roupagens. Os principais exemplos de lutas, segundo os discursos dos

sujeitos entrevistados e as observacoes registradas em diario de campo, sdo:
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v" O Grupo Bongar, que através da mdsica divulga a cultura Xambd e as ac¢des da
comunidade a nivel nacional (e as vezes com alcance internacional) extrapolando os
limites do perimetro;

v" O Centro Cultural, que proporciona a valorizagcdo e a difusdo da cultura negra no
entorno de Olinda (PE);

v' A persisténcia dos povos de terreiro pela permanéncia e continuidade do ilé.

Estas e outras a¢des sdo primordiais para a construcio e fortalecimento da identidade
Xamba e quilombola deste grupo, para a desconstru¢do de ideias racistas e estigmas sociais
que ainda hoje vigoram na realidade brasileira e América Latina. Ademais, penso que a curto
e médio prazo tais agdes (de empoderamento, de resisténcia, de luta) geram autonomia do
povo quilombola, dos jovens deste local pela via do esclarecimento e da valorizagdo e
necessidade de preservacao de sua cultura e suas raizes.

Destacamos alguns pontos fortes do trabalho realizado. Comeco enfatizando que a
aproximacao com a comunidade, consubstanciada em quatro diferentes campos possibilitou o
estabelecimento de vinculos e estes foram a chave para que as pessoas abrissem suas casas,
compartilhassem um pouco de seus rituais, sua espiritualidade, sua ancestralidade, suas festas,
seu histérico de lutas, dificuldades e avancos, suas emoc¢odes, enfim, suas vidas.

O trabalho empirico — tdo caro as Ciéncias Sociais € Humanas - e a sistematizagdo dos
dados empregando andlise de conteido de Bardin, com uso do Atlas.ti, permitiram a
construgdo de um mapa conceitual explicativo do patrimonio-territorial da comunidade
quilombola estudada e este foi, certamente, um dos pontos fortes desta investigacao.

Saliento algumas limita¢des do estudo, que foram: a impossibilidade de participar de
um nuimero maior de atividades da comunidade dada a distancia geografica; a impossibilidade
de realizar grupo focal (ou rodas de conversa) — isto ampliaria a diversidade de opinides, o
quantitativo e o perfil de participantes. Como agenda de investigacdo, para futuros estudos,
indicamos que pesquisa similar sobre ativacdo patrimonial pode ser levada a efeito em outras
comunidades quilombolas no Brasil e América Latina.

Concluimos o estudo corroborando o que Santos (2014b) afirma sobre a esséncia do
espaco: ele é social e as formas de interacdo da sociedade se refletem no territério, na
ocupacdo do espaco. As categorias fundamentais da Geografia — patrimdnio, territorio, lugar e
0 homem como produtor de cultura — sdo resgatadas nesta investigacdo e ilustradas com o
exemplo da Comunidade Xamba que se articula cotidianamente para reafirmar seu direito ao

territorio, a fim de realizar praticas de ativacdo do patrimdnio-territorial, preservar e difundir



241

suas crencas, sua cultura. E, por fim, a fala de Gleidson da Xamba (2017) representa a

totalidade do estudo:

“O patrimonio da Xambd, pra mim, é tudo. E esse tudo. E a miscigenacdo da
religido, é a questdo da religido, é o seu povo, é a sua histéria, é a memoria
daqueles que passaram e que hoje ndo estdo mais nesse plano, mas que batalharam
para fincar, eu diria, a sustentagdo do que estd ai. [...] E as geragcdes que vdo
chegando. Esse é o patrimonio da Xambd e que vai levar anos ai. E é a frente [num
futuro] e outras geragées que vdo suceder vai ter o contato com isso que a gente
estd fazendo.”

Diante do exposto, entende-se que a presente investigacdo contribui, de forma
empirica, para consolidar ou reforcar a importancia do conceito patrimOnio-territorial
(COSTA, 2017) e fortalecer a no¢do de que a comunidade deve ser entendida como a
verdadeira protagonista desse patrimdnio e do seu destino, pois, acreditamos que o patrimonio
€ o cotidiano do grupo e de cada individuo. Patrimonio-territorial € o que faz sentido, é o que
resiste a cultura hegemoOnica, dominante e vigente; € o que estd no pensamento, nas falas, nos
discursos, nas acdes dos xambazeiros, e € o que gera sentido de pertencimento a um lugar, um

espaco, um territorio.
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ANEXOS
ANEXO 01

TERREIRO SANTA BARBARA - ILE AXE OYA MEGUE - NACAO XAMBA
(Localidade do Portao do Gelo)
CENTRO CULTURAL GRUPO BONGAR - NACAO XAMBA

(Comunidade quilombola urbana do Portao do Gelo — Nacao Xamba)

CARTA DE ANUENCIA

Aceito que a investigadora Ilka Lima Hostensky, da Universidade de Brasilia — UnB,
realize a pesquisa intitulada “Patrimonio-territorial em Olinda — PE: Comunidade quilombola
do Portdo do Gelo — Nacdo Xamb4, valorizacdo da cultura afro-latina-americana”, sob
orientacdo do Prof. Dr. Everaldo Batista da Costa, nesta instituicao.

Ciente dos objetivos e da metodologia da pesquisa acima citada, concedo a anuéncia
para seu desenvolvimento desde que sejam assegurados os requisitos abaixo:

- A observacao das determinagdes éticas;

- A garantia de solicitar e receber esclarecimentos antes, durante e depois da participacdo
nesta pesquisa;

- A garantia de que ndao havera nenhuma despesa para esta instituicdo decorrente da
participacao nesta pesquisa;

- No caso do ndo cumprimento dos itens acima, a liberdade de retirada da anuéncia a qualquer

momento sem penaliza¢do, em caso de ndo cumprimento dos itens acima.

Nome e assinatura do responséavel pela Instituicao

Olinda, de de
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ANEXO 02

' Universidade de Brasilia - UnB
‘ Departamento de Geografia/ICH/PPG-GEA

Campus Universitario Darcy Ribeiro, Asa Norte — CEP 70910-900 — Brasilia — DF, Brasil

=~

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Convidamos o (a) senhor (a) a participar do projeto de pesquisa “Ativacdo de um
patrimonio-territorial em Olinda - PE”, sob a responsabilidade da pesquisadora ILKA LIMA
HOSTENSKY. O projeto se desenvolve no ambito do Mestrado em Geografia da
Universidade de Brasilia - UnB, no qual analisamos como se da o processo de ativacdo do
patrimdnio-territorial na comunidade quilombola urbana Portao do Gelo — Nagao Xamba.

O objetivo da pesquisa é compreender o processo de ativacdo do patrimonio-territorial
em Olinda — PE no contexto da resisténcia negra na América Latina, enfocando as referéncias
culturais, as praticas educativas e as memorias da comunidade da Nacdo Xamba.

O (a) senhor (a) recebera todos os esclarecimentos necessarios antes e no decorrer da
pesquisa e lhe asseguramos que seu nome €/ou sua imagem ndo aparecerao, sendo mantido o
mais rigoroso sigilo pela omissdo total de quaisquer informagdes que permitam identifica-lo
(a), a ndo ser que opte para que seu home e/ou sua imagem apareceram no trabalho.

A sua participacdo se dard por meio de entrevista semiestruturada, entre 05/04/2017 e
12/04/2017, com um tempo estimado de uma (1) hora para sua realizacao.

Os riscos decorrentes de sua participacdo na pesquisa sio nulos, ja que expressara sua
experiéncia de vida. Se o (a) senhor (a) aceitar participar, estard contribuindo para o
conhecimento dos lugares conforme a dptica de seus moradores, com projetos assentados em
suas demandas.

Sua participac@o € voluntéria e a participacdo na pesquisa nao lhe acarretarda nenhum
tipo de despesa. O (a) senhor (a) pode se recusar a responder (ou participar de qualquer
procedimento) qualquer questdo que lhe traga constrangimento, podendo desistir de participar
da pesquisa em qualquer momento sem nenhum prejuizo para o (a) senhor (a).

Os resultados da pesquisa serdo divulgados na Universidade de Brasilia- UnB podendo
ser publicado em meio cientifico posteriormente. Os dados e materiais serdo utilizados
somente para esta pesquisa e ficardo sob a guarda da pesquisadora por um periodo de cinco
(5) anos, logo apo6s serdo destruidos.

Se o (a) senhor (a) tiver divida em relagdo a pesquisa, por favor telefone para: Ilka
Lima Hostensky (61) 3263-4650, (61) 98171-7269, disponivel inclusive para ligacdo a cobrar,
ou pelo e-mail ilkahoste(@gmail.com. Ou para Everaldo Batista da Costa, na Universidade de
Brasilia no telefone (61) 3273-2612.

Caso concorde em participar, pedimos que assine este documento que foi elaborado
em duas vias, uma ficard com a pesquisadora responsavel e a outra com o (a) senhor (a).
DESEJA TER SEU NOME PUBLICADO NO TRABALHO? ( )SIM ( )NAO

AUTORIZA O USO DE SUA IMAGEM NO TRABALHO? ( )SIM ( )NAO
AUTORIZA A GRAVACAO EM AUDIO E/OU VIDEO ? ( )SIM ( )NAO

Nome do (a) entrevistado (a) e assinatura

ILKA LIMA HOSTENSKY -Pesquisadora responséavel
Olinda, de de
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ANEXO 03

Universidade de Brasilia — UnB
. ‘ Departamento de Geografia/ICH/PPG-GEA

Campus Universitario Darcy Ribeiro, Asa Norte — CEP 70910-900 — Brasilia — DF, Brasil

ROTEIRO DE ENTREVISTA SEMIESTRUTURA APLICADA A COMUNIDADE
QUILOMBOLA DO PORTAO DO GELO - NACAO XAMBA

1. DADOS BASICOS DO (A) ENTREVISTADO (A) - Um pouco do sujeito/ o Eu.

A. Qual € o seu nome completo? (tem algum apelido?)

B. Qual € a sua idade? (Data de nascimento)

C. Qual a sua filiacdo? (nome da mae e do pai/ filha carnal de quem?)

D. Vocé frequenta o terreiro com regularidade? Vocé ¢ filha (o) de qual Orixa?

E. Qual € a sua naturalidade? (onde nasceu) (se nio é natural de Olinda quais razdes lhe trouxeram para c4?)
F. Vocé€ mora no bairro de Sdo Benedito? (Se sim, desde quando mora neste bairro?)

2. DA FUNDACAO DO TERREIRO A CERTIFICACAO COMO QUILOMBO - A ativagio do
patrimonio-territorial ao longo da histéria da comunidade. Histdrico de lutas e permanéncia da comunidade
na localidade do Portdo do Gelo.

A. Descreva como era o bairro de Sdo Benedito no passado? O que mudou?

B. Fale um pouco a respeito da funda¢do e da permanéncia do Terreiro neste local.

C. De que forma o processo de urbanizacdo afetou a dindmica da comunidade e as praticas religiosas?

D. Fale um pouco como se deu o processo de certificacdo para se tornarem quilombo e também a respeito do
que mudou ap0s a certificacio.

3. REFERENCIAS CULTURAIS, PRATICAS EDUCATIVAS E MEMORIA DA COMUNIDADE —
Mecanismos de ativacdo e difusdo do patrimdnio-territorial da Comunidade. Religiosidade e cultura — o
Terreiro e o Centro Cultural grupo Bongar.

A. Ao falar de patrimonio qual € a primeira coisa que vem a sua mente? (Para vocé, qual € o patrimonio da
comunidade Xamba? patrimdnio-territorial)

B. Qual € o lugar mais importante para vocé dentro da comunidade? Por qué?

C. Quais as celebracdes e/ou festas mais significativas para a Nagdo Xamba?
(Histérico — onde e como ocorrem; ritual de preparo; estrutura fisica; recursos financeiros)

D. Fale um pouco sobre a musicalidade da Nag¢do Xambd. (Terreiro, Grupo Bongar e Centro Cultural)

E. Quais atividades sdao desenvolvidas dentro da comunidade que envolvem a oralidade e a memdria?
(Importancia; Frequéncia; Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu)

4. PRATICAS DE RESISTENCIA - Valorizacao e difusao da cultura de matriz africana/afroamericana.
Dificuldades e desafios, desejos e sonhos.

A. Relate as dificuldades e problemas que a comunidade enfrenta relacionadas as suas préticas religiosas,
educativas e culturais.

B. Vocé acredita que as atividades desenvolvidas dentro da comunidade que envolvem a religiosidade, a
transmiss@o dos saberes, a musicalidade e a educag@o se configuram como praticas de resisténcia?
(De que forma vocé acredita que essas praticas contribuem para o aumento dos vinculos sociais, para a
diminui¢do dos estigmas e para o exercicio da cidadania?)

5. OUTRAS INSTANCIAS DE ATIVACAO DO PATRIMONIO-TERRITORIAL - Conectividade com
os outros niveis de ativacdo do patrimdnio-territorial de acordo com a demanda da comunidade.

A. Vocé acredita que seja importante a participa¢do da Universidade na divulgagdo das atividades
desenvolvidas dentro da comunidade? justifique a sua resposta.
(Que parcerias podem se desenvolvidas? Como a Universidade pode ajudar a comunidade?)

B. Vocé acredita que seja importante a participaciao dos 6rgdos de governo no fomento as acdes desenvolvidas
dentro da comunidade? Justifique.
(Existe algum estimulo as atividades culturais locais por parte da municipalidade?)

D. Qual palavra ou frase, para vocé, melhor expressa a importancia da Na¢ao Xamba em sua vida?

E. Existe mais alguma informagdo que voc€ queira acrescentar a entrevista?

5. AGRADECIMENTO PELA PARTICIPACAO NA PESQUISA




ANEXO 04

Documentacio do Terreiro Xamba
Licencga de funcionamento, N° 0011 / 1976. Registro realizado na Federa¢do dos
Cultos Afro-brasileiros

Federacao dos Cultos Afro-Brasileiros

Que tem funcionamento garantido pelo Art. 153, § 5, da Constituigdo da Repiiblica
Federativa do Brasil, com sede prépria & Trav. do Oliveira, 31 - St.° Amaro das Salinas -
( Constituida de acordo com o disposto na Lel 1166 de 10 - IX - 1951 no Estado de Pernambuco )

Licenga N. oull ( 1976 )

O presidente da FEDERAGAO DOS CULTOS AFRO - BRASILEIROS, sociedade
civil com personalidade Juridica, estruturada de acordo com o disposto na resolugfio da
Assembléia Legislativa, que sancionada pelo Govérno do Estado transformou-se na Le1
N.° 1166 de 10 - IX - 1951 concede nesta data ao.

Sr.__Severina Paraizo da Silva, responsavel pelo Culto

Afro - Brasileiro intitulado C.A. Santa Barbdra.
possuidor de personalidade Juridica, filiado a esta entidade sediado

Rua Albino I eves de Andrade N265 Portao do GelO Beberi

licenga para fazé-lo funcionar, durante o ano em curso, devendo o ritual do j4 citado
culto realizar-se até as vinte duas (22) horas, dos seguintes dias:
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Quaisquer toques extraordinarios‘sé poderdo ser realizados mediante prévia autori-
zacdo da Delegacia de Costumes.

Entregue-se a presente ao interessado depois de extraida uma e6pia, que ficard
arquivada e mediante recibo.

ReciteValidageAt€é 31 de DezembmO de 1976, ,

&&Q.u.g ........ Lu.zeo ....... d.( ﬁ)

Luiz de Franga F'"'"
Presidente

¥

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu
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ANEXO 05

Documentagao do Terreiro Xamba
Prontudrio N° 30 / 1978. Registro realizado junto a Delegacia de Costumes. Secdo de
fiscalizacdo de hotéis e diversoes publicas

Fonte: Acervo do Memorial Severina Paraiso da Silva, Mae Biu
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ANEXO 06

As pedras de Ifa falaram que, as margens do Beberibe, das areias do Beberibe, se
ergueria um reino e que este reino seria de Oya, e que Oy4 coroaria uma negra para sentar-se
em seu trono e defender e preservar, por longos anos, o seu reino. Essa negra, de sangue
nobre, a partir de sua posse, receberd a missao de preparar todos os seus jagun-jaguns. Nao
para uma guerra, mas, sim, transforméa-los, todos, em combatentes-preservadores de uma
cultura milenar, que sema os da primeira geracdo, da segunda geragdo, da terceira geracao,
da quarta geracdo e das proximas que venham a fazer parte deste reino, que, ao longo de sua

histéria evolutiva, passara por opressao, perseguicoes, mas, até entdo, ndo serd conquistado e

Este reino continuara prosseguindo até apds o anoitecer dos olhos daquela que ha de
ser sua maior rainha, que deixard o trono para aquele que muitos ndo acreditaram, mas este
serd o sucessor como determinardo as trés falas das pedras de ifa. Este sucessor assumira a
olhos desconfiados e alguns desacreditados de sua capacidade de regéncia. Este periodo sera
de conturbacdo e as criangas da terceira geracdo ainda estardo amamentando, para em um
determinado momento deste periodo iniciar uma possivel revolugdo, juntas com os da

primeira, da segunda, da quarta geracdo, para que este reino, que se chamara Xamba, nao
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Fonte: Texto extraido do artigo Mae Biu: a eterna yalorixd do povo Xamb4, centenario de
nascimento (1914-2014). Escrito por Guitinho da Xamb4, sobrinho-neto da Yalorixa Mae
Biu. Publicado na Revista Palmares, cultura afro-brasileira. Ano X. Edicdo 08. Novembro
de 2014. Centenarios negros de 2014.



