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APRESENTACHO

JoaNA CELIA DOS Passos
ELIANE DEBUS

A diaspora africana nas Américas é resultante de um longo e
complexo processo de resisténcias identitdrias: religiosas, artisti-
cas, medicinais, tecnoldgicas e cientificas. “Se ndo fosse assim, mui-
tas das expressdes negras nas Américas nao teriam razao de ser”
(MUNANGA, p. 17). No entanto, ndo houve apenas continuidade
cultural africana por aqui, “surgiram novas descobertas, invengoes
e reinvenc¢des acompanhadas de novas decodificagdes e reinterpre-
tacdes” (Idem), que permitiram aos homens e mulheres negros(as)
resistirem e re-existirem.

O patriménio cultural afro-brasileiro inspira nosso comporta-
mento frente ao outro, produz linguagens, gera histdrias e posiciona
nossas identidades e negritude politicamente. E meméria e identida-
de. Sendo assim, o patrimonio cultural afro-brasileiro “¢ algo para nos
fundante de nossa propria humanidade” (CARDOSO, 2012, p. 22).

Pautar o patrimoénio cultural como legado da populagao afro-
-brasileira no Sul do Brasil, como aqui o fazemos, implica reconhe-
cer que: a) negros e negras tiveram e tém uma participagdo relevante
no desenvolvimento econdmico, cultural e social neste territério;
b) cada um dos estados que compde a nossa regido tem uma his-
toria muito consistente da populagdo negra; ¢) a populagdo ne-
gra representa 23,7% dos que residem nesse espago geografico do



Brasil, sendo 27% no Parand, 15,6% em Santa Catarina e 18,5% no
Rio Grande do Sul (IBGE, 2010); d) a despeito do racismo, negros e
negras resistem e constroem as suas condi(;(”)es culturais, econdmicas
e as possibilidades de vida por geragdes; ) o patriménio e a cultura
afro-brasileiros estdo vivos nas expressdes da cultura e formam, com
relevancia, o conjunto dos bens materiais e imateriais do patrimonio
brasileiro; e f) o patriménio cultural afro-brasileiro é resultado da
organiza¢do do Movimento Negro contemporaneo. Além disso, dis-
cutir a importancia do patrimonio cultural afro-brasileiro na atuali-
dade implica também desafiar as estruturas que mantém o mito da
democracia racial e o racismo institucional no ambito do Estado e,
portanto, na gestao das politicas publicas.

A escrita desta apresentacao, feita poucos dias antes das elei-
¢oes de 2018 no Brasil, ocorre em um contexto perturbador: com o
crescimento do fascismo, os discursos de ddio manifestam-se cada
vez mais contra negros, populacao LGBT, mulheres e pobres; o geno-
cidio da juventude negra se acentua; perdem-se direitos; confirma-se
que a justica nao é para todos. Nossa recente democracia brasileira
encontra-se fragilizada!

Trazer a visibilidade aspectos do patrimonio cultural afro-
-brasileiro produzido historicamente, na regido mais branca do
pais, s6 pode se dar nesse momento como um ato de resisténcia.
Dai a importancia de aqui posicionarmos nosso entendimento de
que é preciso RESISTIR e RE-EXISTIR para o bem viver de toda a
sociedade brasileira.

A presente coletdnea retine 13 textos que dialogam com os fa-
zeres e saberes da populagdo negra do Sul do Brasil. Ou seja, discu-
tem aspectos relativos ao patrimonio afro-brasileiro no Sul do Brasil.
Seus conteudos mesmos foram apresentados como comunicagdes
no III Congresso de Pesquisadores(as) Negros(as) da Regido
Sul: desenvolvimento, patriménio e cultura afro-brasileira (IIT
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COPENE SUL)!, realizado na Universidade Federal de Santa Cata-
rina (UFSC), campus de Florianépolis (SC), nos dias 10, 11, 12 e 13
de julho de 2017.

O texto que abre a publicagdo, O patrimoénio cultural afro-
-brasileiro: visibilidade, memoria e gestao, de Joana Célia dos Pas-
sos, Tania Tomazia do Nascimento e Jodo Carlos Nogueira, analisa o
que tem sido considerado pelo poder publico como bem patrimonial
da populacéo afro-brasileira em um municipio catarinense. Discute
também o que pensam os(as) moradores(as) sobre os bens patrimo-
niais da populagdo. Como resultado, os(as) autores(as) constataram
que os referenciais de patrimonio cultural simbolicamente atuantes
ainda sdo os tradicionais patrimonios “a pedra e cal”. Nessa perspec-
tiva, o patrimonio cultural associado a populagao afro-brasileira fica
excluido, em grande medida, porque popularmente nao é visto como
patrimonio cultural.

Patricia Magalhaes Pinheiro, Josiane Beloni de Paula e Elison
Antonio Paim discutem, em Patrimo6nio afro-brasileiro da Regido

! O III COPENE SUL teve como objetivo promover a divulga¢do da produgéo cienti-
fica, tecnoldgica e cultural sobre desenvolvimento, patrimonio e cultura afro-brasilei-
ros, incentivando a inovagdo e a geragdo de conhecimentos e a troca entre pesquisa-
dores e estudantes de graduagao, pos-graduagdo e movimentos antirracistas do Brasil
e do Cone Sul. Foi uma realizagdo do Grupo de Pesquisa ALTERITAS: Diferenga,
Arte e Educagdo, em conjunto com o LITERALISE - Grupo de pesquisa em literatura
infantil e juvenil e préticas de mediagao literaria, o NUVIC: estudos sobre violéncias,
o Programa de Pés-Graduagao em Educagao da Universidade Federal de Santa Cata-
rina (PPGE/UFSC), a Secretaria de Agoes Afirmativas (SAAD/UFSC), a Associagao
Brasileira de Pesquisadores(as) Negros(as) (ABPN) e a Universidade do Estado de
Santa Catarina (UDESC), por meio do Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros (NEAB).
Sua realizagdo s6 foi possivel com as parcerias e apoios financeiros e logisticos do Pro-
grama de Apoio a Eventos no Pais (PAEP), da Coordenagdo de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior (CAPES), do Ministério da Educagdo (MEC), do Conselho
Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq), Edital Procultura e
Edital Espago Vivo, da Secretaria de Cultura e Arte da UFSC, do PPGE/UFSC, da
UDESC e do Sindicato dos Trabalhadores em Saide e Previdéncia do Servigo Publico
Federal em Santa Catarina (SINDPREVS/SC).
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Sul: praticas de resisténcia negra em sala de aula, a valoracdo da
cultura, da historia, da luta e do patrimoénio africano e afro-brasileiro
em sala de aula, por meio das memdrias, experiéncias e praticas de
resisténcia negra de duas professoras da Rede de Educagao Basica do
municipio de Pelotas (RS).

O texto Territdrios negros em Floriandpolis: os bairros como
l6cus, de Azania Mahin Romao Nogueira, identifica os bairros com
maior concentracdo de populagdo negra em Florianopolis e analisa
como as relagdes raciais se projetam na distribui¢ao socioespacial ur-
bana, a partir de um olhar geografico sobre a questdo. A autora pro-
blematiza as decisodes politicas que afetam diretamente bairros com
populagao negra expressiva e destaca o papel do Estado na segregacao
espacial. Para ela, a existéncia ou auséncia de politicas e investimentos
publicos torna legitima a diferenciagdo do processo de acumulagdo
que reproduz as classes sociais e as desigualdades raciais.

Reconstruir a memoria é mais do que uma questao turistica ou
patrimonial. Trata-se de resisténcia histdrica, de visibilidade social e
problematizacdo, com consequente destruicdo, de uma visdo bran-
queada e homogénea de ser catarinense, e da constru¢ao de novas
narrativas sobre Santa Catarina e a cidade de Florianopolis. Esta é
a discussdo trazida por Zambia Osdrio em Territorios negros: do
centro de Desterro para os morros. A autora problematiza a ne-
gacao da presenca negra em Santa Catarina e apresenta um roteiro
histdrico que permite visibilizar a presenca afrodescendente na Ilha
de Santa Catarina, para compreender os caminhos que trilharam,
nos diferentes espacos da cidade de Desterro.

A auséncia-presenc¢a negra também é pautada por Tatiane Va-
léria R. Carvalho e Vanessa Maria Rodrigues Viacava, em A iden-
tidade curitibana e o discurso sobre a invisibilidade do negro
na cultura popular da cidade. As autoras discutem a identidade
curitibana, problematizando a invisibilidade do negro por meio das
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manifesta¢des culturais de Curitiba relacionadas ao universo afro-
-brasileiro: o Carnaval e o Movimento Hip-Hop. Para as autoras, um
“discurso europeizado foi incorporado pela sociedade e pelos agen-
tes dessas manifestagoes culturais, silenciando o discurso sobre a re-
presentatividade do negro na capital paranaense”.

As motivagdes que levam criangas, adolescentes e jovens
negros(as) a concorrer a uma vaga na Escola do Balé Bolshoi, e suas
perspectivas a partir dessa experiéncia de educagido através da dan-
¢a, sdo o foco do texto de Jesse da Cruz e Jeruse Romao, Criangas,
adolescentes e jovens negros na Escola do Teatro Bolshoi no Bra-
sil de Joinville/SC: presencas visiveis, projetos e perspectivas de
vida através da danga. O Teatro Bolshoi é uma das mais importantes
referencias de balé do mundo e foi considerado pela UNESCO patri-
monio da humanidade. Desde o ano de 2000, Joinville, municipio de
Santa Catarina, é sede de uma unidade/escola do balé.

O texto A religido de matriz africana na fronteira-oeste do
Rio Grande do Sul: identidade e diversidade, de Rafael Coutinho
Paulo, Paulo Roberto Cardoso da Silveira e Norma Soares Flores,
apresenta elementos que constituem a identidade e a diversidade do
Batuque, uma das religides afro-brasileiras no Sul do Brasil. O Batu-
que, como religido da qual emana uma cosmovisao africana pautada
na mitologia dos orixds e na ancestralidade, com suas diferentes na-
¢Oes, representa a identidade cultural de negros, negras, brancos e
brancas da periferia da cidade de Uruguaiana (RS).

Jade Alcantara Lobo e Angela Maria de Souza, em Na fron-
teira: mulheres negras nas artes, analisam as distintas formas de
atuagdo dessas mulheres, especificamente na produgéo artistico-cul-
tural, compreendendo o processo de atuagdo para a constru¢io de
seu posicionamento enquanto mulheres negras na regiao de Foz do
Iguagu, Parana. O lugar social das mulheres nas manifesta¢oes do
Cacumbi, de Roselete Fagundes de Aviz, explora as manifestagoes
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do Cacumbi/Catumbi em Santa Catarina e desvela as relagdes de gé-
nero fora e dentro da pratica religiosa. A autora constata que as mu-
lheres negras tiveram uma grande contribui¢io na estruturagio e or-
ganizacao dessas praticas e marcam uma forte identidade feminina,
principalmente, para as mulheres mais velhas, como responsaveis
pela valorizagao e relevancia dos rituais. Em A vida comunitaria da
benzedeira negra Dona Santa: redes de solidariedade na Regido
da Campanha do Rio Grande do Sul, Luis César Rodrigues Jacinto
e Dulce Mari da Silva Voss narram, por meio de materiais escritos e
de relatos de trés mulheres, as praticas religiosas de rezas e benze-
duras de Dona Santa e da realizagdo da Festa Popular de Sao Cosme
e Sdo Damifo, que contribuem para a constituicdo de uma cultura
afro-brasileira local. Silvia Regina Teixeira Christévao, em Festa e
musica: vetores de resisténcia e pertencimento para os membros
do Quilombo Sao Roque (SC/RS), discute a musica e a festa como
espago de ligacdo que aproxima a comunidade nos festejos aos san-
tos de devogdo, mas também como essas duas expressdes atuam na
recriagdo identitaria da comunidade.

O texto de Lucas Maciel Ferreira e Jacques Mick, Clubes so-
ciais negros e afroempreendedorismo em Santa Catarina: trés
casos, apresenta uma discussdo ainda nao explorada pela produ¢ao
académica que é a a¢do empreendedora de homens e mulheres ne-
gros e negras na histoéria de constitui¢ao de trés clubes sociais negros
em Santa Catarina: Unido Operaria (Laguna), Cruz e Sousa (Lages) e
Uniao Operaria (Criciima). Os autores identificam o perfil e a escala
dos empreendedores negros envolvidos com cada clube, compara-
dos com as caracteristicas das cadeias produtivas com participa¢ao
de afroempreendedores em cada cidade. Os clubes negros também
sao focalizados por Julio Cesar da Rosa, em Memdria, associativis-
mo e construcgio identitaria: os clubes “negros” de Laguna (SC)
na primeira metade do século XX (1930-1950). O autor discute os
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tensionamentos entre sujeitos classificados e autodeclarados “mula-
tos” e “pretos” naquele contexto, e o que pode ter levado ao silencia-
mento e até a ocultacao da identidade étnico-racial de muitos negros.
Como podem observar, os textos aqui apresentados abordam
aspectos da religiosidade, territorios, educagdo, empreendedorismo,
cultura, arte e memoria de 23,7% da populagao da Regido Sul, cons-
tituida por negros e negras. Evidenciam a presenga, as resisténcias
e re-existéncias de negras e negros do Sul do Brasil. E interrogam o
embranquecimento e o apagamento intencional dessas vozes ainda
presentes, em um contexto em que o édio se acirra no pais.

Floriandpolis, que a primavera de 2018 seja nossa!

Referéncias
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CLUBES SOCIAIS NEGROS E
AFROEMPREENDEDORISMO EM
SANTA CATARINA: TRES CASOS

Lucas MACIEL FERREIRA'
JACQUES Mick?

Resumo

Os afroempreendedores brasileiros sao sujeitos sociais cuja historia
e objetivos praticamente ndo foram contemplados pelos estudos so-
bre relagdes raciais, capital, trabalho, popula¢io afro-brasileira ou
mesmo sobre movimentos sociais negros. O artigo analisa, por re-
visao bibliografica, a participa¢do de afroempreendedores na histd-
ria de constituigao de trés clubes sociais negros em Santa Catarina:
Unido Operaria (Laguna), Cruz e Sousa (Lages) e Unido Operaria
(Cricitima). Desde a fundagdo, cada clube mobilizou grupos sin-
gulares da populagdo negra, representativos tanto da diversidade,
quanto das especializacdes dos vinculos produtivos que mantinham,
além de promover expansao e fortalecimento das redes sociais entre
os afroempreendedores. O artigo identifica o perfil e a escala dos

! Mestre em Sociologia Politica (UESC).
% Professor dos programas de Pds-graduagao em Sociologia Politica e Jornalismo
da Universidade Federal de Santa Catarina.




empreendedores negros envolvidos com cada clube, comparados
com as caracteristicas das cadeias produtivas com participagdo de
afroempreendedores em cada cidade. A investigacao refor¢a a im-
portancia de aprofundar o conhecimento sobre as caracteristicas,
as praticas e as necessidades dos empreendedores negros no Bra-
sil, e integra as iniciativas do Observatério da Reafro (Rede Brasil
Afroempreendedor), projeto de pesquisa em andamento na Univer-
sidade Federal de Santa Catarina.

1 Introducao

Os clubes sociais negros sao patrimoénios culturais imateriais
brasileiros. Trajano Filho (2012) explica que a patrimonializagao ou
a objetificacdo do patrimonio implica constantemente em um pro-
cesso de escolha, sele¢do e redu¢ao de sentido. Do ponto de vista dos
Estados Nacionais, esse processo “opera no sentido de reconfigurar
as tradigOes e é parte da dindmica da cultura politica das sociedades
nacionais” (TRAJANO FILHO, 2012, p. 36-7).

O patrimoénio imaterial estabelece uma relagdo da identidade do
povo para com a Nagdo. No caso brasileiro, a identidade negra par-
ticipou ativamente na construcao da identidade nacional, a0 mesmo
tempo em que convive com a exclusdo social - simbolizada pelo silen-
ciamento e a ndo preservagio dessa mesma identidade (SILVA, 2012).
Absorvida no mito da democracia racial e da teoria da mesticagem, a
afirmagdo da identidade negra (cultural ou material) esbarra no pre-
conceito social explicitado na reflexdo de Livio Sansone:

Nas classes mais baixas, esse mito popular coexiste com a mini-
mizac¢io da diferenca de cor nas praticas sociais, com momen-
tos de intimidade extrarracial e com a criacdo de estratégias
individuais destinadas a reduzir a desvantagem racial. Isso fica
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particularmente 6bvio em certas dreas, como a vida familiar e
o lazer. Infelizmente, em algumas situagdes, essas estratégias in-
dividuais associam-se a tentativas problematicas de manipular a
aparéncia fisica negra no cotidiano (a exemplo de alisar o cabe-
lo) que se baseiam no pressuposto de que existe, na sociedade
brasileira, uma incompatibilidade basica entre ser negro e ter
prestigio social (SANSONE, 2003, p. 11).

Nessa perspectiva, os clubes negros despontam como locais de
resisténcia identitaria e cultural, como mantenedores de identidades
aparentemente subalternas no interior da sociedade. Contudo, essa
marginalidade é apenas aparente. Caricate (2017) argumenta sobre
como as organizagdes sociais negras participaram historicamente da
construc¢do da nacio brasileira sem, a0 menos, terem sido reconhe-
cidas pelas perspectivas oficiais:

Existe também a necessidade de uma matéria em que a cultura do
povo africano e afro-brasileiro, além da nossa contribui¢do para
formacio da sociedade brasileira, seja o assunto central no curso
do Servico Social. Falamos das damas de caridade da Europa, mas
nio falamos das Damas de Ebano?, nos clubes negros ou das maes
de santo que sempre se preocuparam com a situagdo dos seus fi-
lhos no velho e novo sistema brasileiro; falamos da castidade e
benevoléncia da Igreja Catdlica, mas ndo falamos das praticas das
irmandades africanas que ja se preocupavam com o direito ainda
ndo existente a saide, educacio e liberdade da classe trabalhadora
escravizada (CARIACATE, 2017, p. 128-9).

* Félix (2014) também ¢ dessa opinido, ao analisar catalogagdo, conhecimento e es-
tudos a respeito dos Clubes Sociais Negros — ou Afro Clubes — que surgiram a partir
da segunda metade do século XIX, em varias regides do Brasil, onde houvesse a pre-
senga de ex-escravizados e seus descendentes. Seu trabalho enfatiza a participagdo
da mulher negra nos clubes. A autora aponta a relevancia dessas organizagdes nao
somente como mais uma modalidade de sobrevivéncia cultural, mas também como
resposta a sociedade racista e discriminadora, como lugares de lazer e diversao, so-
cializacdo, manutencio das tradicoes e afirmacdo de identidades.
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Dessa forma, os clubes negros se encaixam em uma luta mais
ampla por preservagdo e reconhecimento identitario da populagao
afro-brasileira. Motta (2014, p.384) anuncia a tendéncia que se obser-
va no campo dos museus, por romperem com a ideia da constitui¢ao
de acervos a partir da coleta acumulativa de artefatos materiais (patri-
monios materiais), geralmente reunidos sob a forma de cole¢des, sen-
do reservada a guarda e a conservagao a espagos fechados e destinados
a exposi¢do. Ao contrério, o que se observa atualmente é a concepgao
de museu como lécus para novas formas de producao de memoria, de
recomposicao de identidades coletivas, de demandas por reconheci-
mento e desejo de integrar processos sociais dindmicos.

Outro aspecto é apontado sobre o processo de patrimonializa-
¢ao dos clubes negros: a mobilizagdo comunitaria como fator-chave
para o inicio do processo. Dada sua natureza peculiar, a patrimonia-
lizagdo imaterial requer organizagdo e proposi¢do do interesse por
parte da comunidade. Mas um dos aspectos que evidenciam a luta
do povo negro é o de que

Ha4, ainda, no Brasil, uma distingdo lapidar entre as politicas
para o patrimdnio material e imaterial. O primeiro ¢é alvo do
interesse publico sobre o privado, em que os processos de tom-
bamento, embora possam ser contestados pelos proprietarios
dos espagos ou edificagdes, sdo iniciados mesmo sem o consen-
timento ou participagdo destes. Ja para o patriménio imaterial
nao é possivel o inicio do processo de registro sem que haja a
mobiliza¢ao ou o manifesto interesse da comunidade signa-
taria deste processo (MOTTA, 2014, p. 388, grifo nosso).

Os clubes sociais negros sao, ao lado da imprensa negra, es-
tratégias étnicas para obter prestigio social (SANTOS, 2013). Estra-
tégias ligadas também as condi¢des de mobilidade social propicia-
das pelo trabalho livre. O presente artigo lida com a relagao entre o
afroempreendedorismo e os clubes sociais negros. A analise do perfil
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dos donos de negocio no Brasil por raga-cor, realizada pelo Servigo
Brasileiro de Apoio as Micro e Pequenas Empresas (SEBRAE), em
2013, com dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios
(PNAD), do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE),
revela uma presenga muito expressiva de afroempreendedores no
mundo brasileiro dos negdcios do século 21. Havia, em 2013, 23,5
milhdes de donos de negdcio no pais; a maior parte deles era de
negros: 11,8 milhdes de pequenos empresarios pretos e pardos, 2,3
milhoes a mais do que em 2003. A mobilidade social na década an-
terior produzira 2,3 milhdes de novos empreendedores negros até
2013. Parte desse crescimento significativo, de 24%, explica-se pelo
aumento na autodeclaragdo de pretos e pardos. A maior parcela se
deve a outro fator: atividades que faziam parte da economia informal
foram formalizadas, gragas aos estimulos relacionados a categoria
de Microempreendedor Individual (MEI), adotada a partir de 2008.
Dos empreendimentos brasileiros, 99% sdo de micro e pequeno por-
te. Incluem-se ai tanto empreendedores por conta propria, 85% do
total, quanto os 15% de empregadores. Entre os negros, contudo, a
parcela de empregadores é de apenas 9%, e 91% sao conta propria
(BEDE, 2015).

A divulgagdo dos dados do IBGE sobre o afroempreendedo-
rismo jogou luz sobre a necessidade de politicas publicas especificas
para o segmento. Considerando que a economia brasileira tem um
histdrico de exclusao da ampla maioria dos negros dos meios produ-
tivos, e diante da necessidade de medidas para aumentar a partici-
pagdo efetiva de negros e negras na economia, revelou-se necessaria
e relevante a promogao da igualdade racial através de politicas na-
cionais de incentivo ao afroempreendedorismo. Tal demanda con-
tribuiu para um novo esfor¢o de associagdo e organizagao dos em-
preendedores negros, resultando na cria¢ao, em dezembro de 2015,
da Rede Brasil Afroempreendedor (Reafro).
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A visibilidade do tema chamou a aten¢ao de pesquisadores, que
retomaram as investigagdes pioneiras de Monteiro (2001) e ja pro-
duziram estudos de caso e andlises em profundidade sobre aspectos
relacionados ao tema (DAVIES, 2010; NOGUEIRA, 2013). Nogueira
e Mick (2013) observaram a existéncia de uma lacuna importante
na histdria da populagdo negra no Brasil, relacionada a génese do
afroempreendedorismo hoje constatado:

Uma vez escravos, os negros foram, até pouco tempo atras,vistos
unicamente como trabalhadores — nunca, como empresarios.
Dito de outro modo: a imagina¢do mais generosa sobre a par-
ticipagdo dos negros no capitalismo brasileiro sempre os loca-
lizou, na melhor das hipdteses, como trabalhadores remune-
rados, jamais como potenciais empreendedores, nem no setor
privado, nem no publico. Desde o imediato pos-escravidio,
estabeleceram-se as barreiras de acesso ao crédito que ainda
perduram na atualidade e a tese da meritocracia que ancora na
pratica os valores sociais e politicos que legitimam hierarquias e
relacdes de poder no Brasil. O capitalismo brasileiro é um “ne-
gocio de brancos” também na visdo dos intelectuais. (NOGUEI-
RA; MICK, 2013, p. 86).

Os autores sugerem que as raizes do empreendedorismo afro-
-brasileiro podem ser encontradas na lenta erosdo do sistema es-
cravista, marcada ja pela existéncia de 400 mil negros trabalhando
como homens livres no inicio do século 19, quando da chegada da
familia imperial. “E impossivel que nenhum dos 400 mil negros li-
vres fosse dono de seu proprio negdcio, dadas as competéncias sin-
gulares encontradas nessa popula¢iao” (NOGUEIRA; MICK, 2013,
p. 88). Os autores relembram que as habilidades e os conhecimentos
da populagao negra distribufam-se por praticamente todos os ramos
produtivos, da agricultura a industria nascente, dos servicos ao tra-
balho artesanal - em sua maior parte, constituindo o que mais tarde
iria se denominar economia informal.
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A formalizagdo dessas atividades, apos a criagao da figura do
MEI, aguca a curiosidade dos pesquisadores sobre a longa histo-
ria dos empreendimentos liderados por negras e negros no Brasil.
Para contribuir com a compreensdo do tema, a partir da histéria dos
afroempreendedores em Santa Catarina, este artigo apresenta as sin-
teses iniciais de uma investiga¢ao em andamento sobre a presenca de
empreendedores na fundagéo de trés clubes sociais negros no estado.
O objetivo do projeto é colaborar para aprofundar o conhecimento
sobre as caracteristicas, as praticas e as necessidades dos empreende-
dores negros no Brasil. Com base na recuperagdo histérica da parti-
cipagdo dos empreendedores negros nos clubes sociais selecionados,
pretendemos, mais adiante, identificar a presenca atual desses em-
preendedores nas agremiagdes, estimular sua auto-organizagdo no
ambito da Reafro, planejar uma agenda de iniciativas voltadas a esse
publico em cada clube e promover feiras para aumentar a visibilida-
de da produgdo dos afroempreendedores nos trés municipios.

Neste texto, por meio de revisao bibliografica, vamos observar
a participacio de afroempreendedores na historia de constituicao de
trés clubes sociais negros em Santa Catarina: Unido Operaria (La-
guna), Cruz e Sousa (Lages) e Unido Operaria (Criciuma). Desde
a fundagéo, cada clube mobilizou grupos singulares da populacao
negra, representativos tanto da diversidade, quanto das especiali-
zacdes dos vinculos produtivos que mantinham, além de promover
expansao e fortalecimento das redes sociais entre os afroempreende-
dores. O artigo identifica o perfil e a escala dos empreendedores ne-
gros envolvidos com cada clube, comparados com as caracteristicas
das cadeias produtivas com participagdo de afroempreendedores nas
respectivas cidades.

Todos os clubes permanecem ativos, com iniciativas regulares
que movimentam seus associados ou participantes, nas respectivas

comunidades. Em Lages, por exemplo, o clube logrou reunir no
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primeiro ano de existéncia 60 associados pagantes de mensalidades.
Em Laguna, as profissdes constantes no Livro de Registro de Matri-
cula dos Sécios do Clube Unido Operaria e na ata de fundagao de
outro clube local, o Cruz e Sousa, sdo as seguintes, de acordo com
Rosa (2016, p. 282): “funcionarios publicos, alfaiates, tipografos, car-
pinteiros, telegrafistas, professores, além de comerciantes” e ainda
“ajustador, pedreiro, professor, militar, negociante, escriturario, mar-
ceneiro, carpinteiro, operarios, ourives, chofer entre outras” Havia,
assim, tanto trabalhadores assalariados quanto prestadores de servi-
¢o e donos de pequenos negocios.

O quadro de profissdes da Sociedade Recreativa Unido Operdria
expde que, mesmo trabalhando em profissdes como pedreiros,
carpinteiros, sapateiros entre outras de maior importincia so-
cial, seus associados conseguiram, em poucos anos, recursos
financeiros para se projetarem como uma “elite negra” em La-
guna (Id., ib., p. 283).

A seguir, descrevemos a histéria de constituigao dos trés clubes
sociais negros objetos desse artigo (antecedida por breve historia dos
clubes negros no Brasil), e em seguida alinhamos conclusées preli-
minares do estudo.

2 Os clubes sociais negros

Os clubes sociais negros espalhados por todo o pais cumpriram
importantes fun¢oes ao longo da histéria e sdo hoje reconhecidos
como patrimonio cultural brasileiro*. Grémios, clubes ou associa-

* Em 14 de margo de 2014, o Didrio Oficial da Unido (DOU) publicou portaria au-
torizando um acordo de cooperagéo técnica entre o Instituto de Patriménio Histori-
co e Artistico Nacional (IPHAN), Secretaria de Politicas de Promogao da Igualdade
Racial (SEPPIR) e Fundagédo Cultural Palmares (FCP), visando & implementagéo de
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¢Oes comegaram a ser criados antes mesmo da Aboli¢ao, com o ob-
jetivo de reverter o quadro de marginalizagdo imposto a populagdo
negra na alvorada da Republica (DOMINGUES, 2007, p. 103, pas-
sim). O mais antigo dos clubes ainda em atividade no pais foi funda-
do em 1872, a Sociedade Floresta Aurora, em Porto Alegre, no Rio
Grande do Sul - e ha também organizagdes criadas recentemente,
retomando a experiéncia histdrica dessas iniciativas.

Em geral, os clubes pioneiros ndo agregavam pobres, misera-
veis ou excluidos, mas negros que haviam ascendido socialmente,
como assalariados (em fung¢des publicas ou privadas, as vezes de um
mesmo segmento ou profissao) ou como donos de pequenos em-
preendimentos. A escala dessas organizagdes é notavel: Domingues
(2007) reuniu estudos que contaram 248 iniciativas até 1937 em ape-
nas dois estados (Sdo Paulo e Rio Grande do Sul). Elas somaram-se
a atuagdo da expressiva imprensa negra do periodo na dentincia e no
combate ao racismo:

As paginas da imprensa negra paulista trouxeram a tona uma
histéria de luta, de perseveranca e de defesa de um ideal, e
O combate colaborou para tracar um esbogo da sociedade pau-
listana dos primérdios do século XX. Cada género textual pu-
blicado nesses jornais colaborou, por sua vez, para anunciar
o imaginario e os anseios desses sujeitos da historia brasileira
(BALSALOBRE, 2010, p. 144).

O imaginario e os anseios sociais reunidos nos clubes estao li-

gados ao pertencimento por serem

um local de sociabilidade e de lazer para a populagao negra, que
era impedida de frequentar os tradicionais “clubes sociais bran-
cos”. Além disso, tinham como objetivo angariar fundos para o

acoes de identificagdo, documentagio, reconhecimento e preservagao dos Clubes
Sociais Negros como patrimonio cultural.
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pagamento da liberdade dos trabalhadores negros escravizados,
auxiliar nas despesas com funeral, defesa de direitos e na educa-
¢do de seus associados, atuando de forma incisiva na luta contra
a escravidao e a discriminagéo racial (ESCOBAR, 2010, p. 57-8).

Para a autora, os clubes substitufam o Estado em fungdes em que
este ndo atendia a populagido negra. “O trabalho livre e a organizagao
desses profissionais negros [integrantes dos clubes] viabilizaram a for-
magao de uma verdadeira ‘elite negra’ empoderada” (Idem, ibid., p. 71).

Em Santa Catarina, os clubes foram criados ap6s a aboli¢ao, mas
muitos desapareceram, ao terem suas atividades descontinuadas — caso
do Clube 14 de Agosto, da Sociedade Casa da Amizade e do Clube Bair-
ro de Fatima, de Floriandpolis; do Clube Cruz e Sousa, de Blumenau; da
Sociedade Recreativa Alvaro Catdo, de Imbituba; do Clube 13 de Maio,
de Santo Amaro da Imperatriz; e do Clube Saldo do Deca, de Sao Joa-
quim, exemplos citados por Pereira (2013, p. 27). Os clubes objeto deste
artigo foram criados entre 1903 e 1946, como veremos a seguir.

2.1 Sociedade Recreativa Uniao Operaria (Laguna — 1903)

A criagdo de um espago autonomo de sociabilidade negra em
Laguna (SC) é um dos sentidos do Clube Unido Operaria apontados
por Rosa (2016). Com a inteng¢do de contribuir para a desconstru-
¢do de uma visdo equivocada e eurocéntrica sobre a Regido Sul do
pais, o autor evidencia presenc¢as, movimentos e criagdes geridas por
afrodescendentes. Entre essas sociabilidades, seu texto destaca que a
presenca negra em Laguna remete a fundagdo da cidade e a atuagao
ininterrupta de afro-brasileiros na vida cotidiana do municipio, em
diferentes oficios e profissoes.

Assim, o empreendedorismo na cidade de Laguna é descortina-
do como participante também do mundo negro, dada “a existéncia
de dois clubes construidos e frequentados por homens e mulheres
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descendentes de africanos e que se localizavam no centro da cidade”
(ROSA, 2016, p. 284).

Quinze anos depois da Aboli¢ao era fundada uma sociedade re-
creativa em Laguna, que possuia em seu quadro, funciondrios pu-
blicos, alfaiates, tipografos, carpinteiros, telegrafistas, professores,
além de comerciantes — a Unido Operaria (Id., ibid., p. 282).

O habitus negro dos membros era controlado por um conjunto
de regras e normas sobre conduta social, vestimenta, instrugdo, etc.
Os clubes, apesar de atenderem aos anseios de lazer de seus mem-
bros, também foram locais de produgdo de novas identidades negras
em um contexto pds-Aboligdo, além de dar testemunho da capacida-
de inovadora desses sujeitos negligenciados pela historiografia con-
vencional, como aponta Rosa (2016).

2.2 Centro Civico Cruz e Sousa (Lages — 1918)

Pereira (2013) afirma que o desejo dos afro-lageanos de obter
respeito por parte da elite impulsionou a formagao de um centro so-
cial e civico cujo destaque figurava nas paginas da imprensa local.
A fundagdo do Centro Civico Cruz e Sousa foi um ato estratégico da
inser¢ao negra na sociedade lageana.

Assim como no caso de Laguna, a distin¢do da civilidade era o
objetivo buscado pelos membros do grupo, sendo proibida a figura
do “baderneiro” e do “imoral” nas festas do clube. Pode-se entender
esses comportamentos principalmente pela valoriza¢ao do corpo
como lugar privilegiado de inscri¢do da identidade, como estratégia
de um grupo que quer afirmar, de modo conspicuo, que detém de-
terminados atributos de classe raramente associados aos negros da
sociedade brasileira (PEREIRA, 2013). Esses atributos eram o bem

vestir e 0 bem comportar-se.

Clubes sociais negros e afroempreendedorismo em Santa Catarina: trés casos



As sociabilidades negras praticadas no Cruz e Sousa, como o0s
bailes de debutantes, irradiam o mesmo sentido até aqui apontado: a
reprodugcdo social afro-brasileira para além da “inser¢do no mundo do
branco’, na qual ritos que nao pertenciam a historia negra tornam-se
os sinais da modernidade afro-brasileira, através dos clubes negros.

2.3 Sociedade Recreativa Unidao Operaria (Cricima — 1946)

A afirmacdo da identidade negra pds-Aboligdo é um objetivo
que estd na base de muitas associagdes. Bernardes (2005) enfatiza a
busca de cidadania dos fundadores do clube negro Unido Operaria,
em Criciuma (SC), através de um “reconhecimento respeitoso’, nos
dizeres do autor. Isto ocorre na busca de um local para a sociabili-
dade urbana no contexto de uma cidade em crescimento, como no
caso da Cricitima do entreguerras. O clube recreativo atende entao
a este duplo principio: 1) gerar a socializagdo do numero crescente
de negros na cidade; e 2) conferir o status de igualdade entre pares.

Para tanto, assim como bailes de debutantes, havia concur-
sos de beleza, nos quais se compunha uma nog¢ao nativa de “beleza
negra’, diferenciando-a daquilo que era chamado, por assim dizer,
de “padrao de beleza’, nos meios de comunicagdo e nos concursos
de misses. Ainda em Bernardes (Ibidem), o autor enfatiza a no¢do de
territorialidade negra no fato de os clubes se tornarem espagos
de resisténcia identitdria, cultural e politica.

3 Anotacoes finais

O projeto do qual este artigo faz parte se junta aos esforgos em
andamento para mapear e compreender o lugar social dos clubes
negros no pais deflagrados em 2006, quando do primeiro encontro
nacional dessas organizagdes, em Santa Maria (RS). Desde 2014,
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o Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN),
em parceria com a Secretaria de Politicas de Promogao da Igualdade
Racial da Presidéncia da Republica (SEPPIR) e a Funda¢io Cultural
Palmares (FCP), realiza o Mapeamento dos Clubes Sociais Negros no
Brasil. A iniciativa, de carater pioneiro, visa ao reconhecimento de
todos os clubes negros existentes no pais como Patriménio Cultural
Brasileiro, sugerindo sua inscri¢do no Livro de Registro dos Lugares.
O mapeamento, ainda em andamento, atende a solicitagdo da Comis-
sdo Nacional de Clubes Sociais Negros, criada no encontro de 2006.

O projeto também se integra ao conjunto de iniciativas do Ob-
servatério da Rede Brasil Afroempreendedor(Reafro), projeto de
pesquisa em andamento na Universidade Federal de Santa Catarina
(UFSC), cujo objetivo é desenvolver investigacoes para aprofundar o
conhecimento sobre as caracteristicas, as praticas e as necessidades
dos empreendedores negros no Brasil, potencializando as estratégias
de expansao e fortalecimento da rede que os organiza.

Além das motiva¢des associadas ao trabalho interinstitucio-
nal envolvendo Reafro e UFSC, a relevancia do projeto se assenta
na valorizagao dos clubes sociais negros como agentes de empode-
ramento local dos afroempreendedores, em particular pela conexao
com a Reafro. A notar que, se bem sucedida a experiéncia de Santa
Catarina, ela pode converter-se em modelo para acdes das Reafros
em cada estado em que existam outros clubes negros — ao menos, em
Sao Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais, Parand e Rio Grande do Sul.

Para Escobar (2010, p. 91),

é preciso também preservar e reinventar os Clubes Sociais
Negros, pois ai estdo para reforcar uma determinada historia-
memoria que ja ndo existe mais, mas que a0 mesmo tempo ¢
uma contradi¢do, pois estd viva nos residuos, materializada
em edificagdes, em “documentos monumentos” e na memoria
dos remanescentes que reivindicam seu direito de registra-la e
guarda-la para o presente e para o futuro.
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A valorizagdo da memoria negra é uma estratégia identitaria,
pois ela mesma é produtora e ressignificadora da identidade negra.
Os clubes sociais criam ambientes nos quais os negros celebram suas
formas de enegrecimento, tornando-se, assim, produtores de suas
identidades e de reconhecimento social.
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TERRITORIOS NEGROS
EM FLORIANOPOLIS

AZANIA MAHIN ROMAO NOGUEIRA'

Introducao

Neste artigo, trago parte de minha pesquisa de mestrado, onde
examinei a constituicao dos territorios negros, conceitual e espacial-
mente. Além disso, a partir da compreensao da légica da ocupagao
de Floriandpolis, capital de Santa Catarina, pela populagdo negra, in-
vestiguei onde estao as negras e negros no municipio e os territorios
negros que estes constituem.

No ualtimo censo realizado pelo IBGE, em 2010, negros e ne-
gras voltaram a constituir oficialmente a maioria do contingente
populacional brasileiro, apesar da desaceleragio do crescimen-
to demogréfico. No municipio de Florianépolis, capital do estado
com menor propor¢iao de negros no pais, 14,69% da populagao de
421.240 habitantes se declara como negra?, um crescimento de 5,2%
em relacao ao censo anterior do ano de 2000, apesar da redu¢ao da

! Mestre em Geografia pela Universidade Federal de Santa Catarina.
2 Sendo no total 61.848 habitantes, dos quais 20.839 declarados como pretos e
41.009 como pardos.




taxa de crescimento populacional também observada no municipio.
O IBGE afirma que a justificativa mais plausivel para isso é um cres-
cimento também no sentimento de pertencimento racial’, fomen-
tado pelo Movimento Negro e pelas politicas de a¢des afirmativas
postas em pratica a partir do governo Lula (GARCIA, 2012). Con-
siderando estes fatos, e 0 aumento especialmente na categoria preto,
percebe-se a politizacdo de tal identidade racial.

Por muito tempo, o mito da democracia racial, que defende a
existéncia de uma convivéncia pacifica entre os grupos raciais distin-
tos que compdem a nagao, impediu uma discussdo aprofundada das
relagdes raciais em nossa sociedade. Este quadro, que se modificou
especialmente com a abertura politica, no fim da década de 1970,
possibilitou a reorganiza¢ao do Movimento Negro. Contudo, apesar
dos avangos nas ultimas décadas referentes a questao racial no Brasil,
a categoria ra¢a ainda nao é considerada estruturante da sociedade
no discurso académico hegemonico, inclusive na Geografia contem-
poranea. E importante notar, como apontam Silva, Ornat e Chimin
Jr. (2016), que, apesar da baixa criticidade a capacidade compreen-
siva do marxismo no Brasil, o mesmo ndo pode ser dito em paises
anglofonos. Nestes, as gedgrafas feministas, principalmente, pro-
movem profundos debates visando ao reconhecimento de multiplas
subjetividades, além da classe (género, raga, sexualidade, gerac¢ao),
como categorias de analise importantes para a compreensao da rea-
lidade espacial.

Sendo assim, a auséncia (ou deslegitimacao) do debate acerca
das relagoes raciais acaba por naturalizar as desigualdades raciais,
ao reforcar uma “desracializacao” das relacdes sociais brasileiras, re-
forcando o mito da democracia racial. Mais do que perceber a raga

* O uso do conceito de raga aqui ¢ politico, por acreditar que qualquer alternativa
seria eufemizar a segregagdo racial e suas consequéncias praticas, que sdo reais, ape-
sar da inexisténcia de diferenciagao racial bioldgica entre grupos étnicos.
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como conceito analitico, é fundamental compreender que essa cate-
goria de analise existe porque essa populagdo existe. Assim, a omis-
sdo com relagdo a este debate é também a negacao da espacialidade
dessa populagdo. Em 1957, Guerreiro Ramos afirmava que:

O negro ¢ povo, no Brasil. Ndo é um componente estranho de
nossa demografia. Ao contrdrio, é a sua mais importante matriz
demogrifica. E este fato tem de ser erigido a categoria de valor,
como o exige a nossa dignidade e o nosso orgulho de povo inde-
pendente. O negro no Brasil nio é anedota, é um pardmetro da
realidade nacional (RAMOS, 1995[1957], p. 200).

Portanto, falar de classe sem falar de raga ¢ negligenciar um dos
aspectos estruturantes daquela categoria. Essa auséncia é politica,
visto que a constitui¢ao do campo cientifico se da a partir de “for¢as
e privilégios que sdo mascarados por conceitos e métodos aparente-
mente neutros, objetivos e imparciais” (SILVA; ORNAT; CHIMIN
JR., 2017, p. 14). Sendo o conhecimento uma interpretacido da rea-
lidade, as subjetividades das pessoas engajadas em seu processo de
construgdo tém papel fundamental no resultado final. Considerando
que a academia ainda é um espago de poder branco, masculino e
heterossexual, a pratica de pesquisa protagonizada por grupos su-
balternizados, em que seus corpos e trajetorias sio colocados como
elementos ativos no processo de pesquisa, é essencial para a trans-
formagdo da ordem social, indo além de estatisticas ou categorias de
analises universalizadoras ausentes de corporeidade.

Tendo em vista o entendimento em relagdo a questao racial
no Brasil, Milton Santos (1996/1997) aponta a necessidade de com-
preender os modelos sustentadores da sociedade brasileira, em seus
aspectos civicos, culturais e politicos. A arquiteta e urbanista Raquel
Rolnik apontou, no fim da década de 1980, a necessidade de mapear
a “inserc¢ao territorial dos pretos e pardos nas cidades, seja localizan-
do esse grupo mais precisamente no tecido urbano, seja penetrando
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em seus espagos cotidianos de vida e socializagdo” (ROLNIK, 2007,
p. 75). Desde entao, foram publicadas diversas pesquisas mostrando
o papel das relagdes raciais nas desigualdades socioespaciais em ci-
dades brasileiras (BANDEIRA, 1988; FARIA et al., 2008; GARCIA,
2009; SANGLARD; ARAUJO e SIQUEIRA, 2013; SANTOS, 2007;
SILVA, 2006; SODRE, 1988), especialmente no Rio de Janeiro, Sio
Paulo e Salvador, e inclusive no Sul do Brasil (ALMEIDA, 2004; LEI-
TE, 1996; SILVA, SANTOS e CARNEIRO, 2010; SILVA e PANTA,
2014) e em Santa Catarina (NUCLEO DE ESTUDOS NEGROS,
2006; MANOEL, 2008). Mas poucos foram os esfor¢os para fazé-lo
em Florianopolis, pensando a populagao negra contemporéanea.

Pretendo, com esta pesquisa, avangar no preenchimento dessa
lacuna. Para isso, investigarei como se caracterizam os territorios ne-
gros e se eles existem em Floriandpolis, a partir dos bairros que com-
poem o municipio. Este debate é importante também para a propria
populagao negra, como aponta Octavio Ianni (1987), ao dizer que
para o branco é conveniente que a populagao negra nao saiba quan-
tos sdo, onde estdo, como vivem e de que forma participam da renda,
da cultura e das decisoes politicas da sociedade.

A intengao, com esta pesquisa, ndo é fazer um “recorte” ou apon-
tar a presenca negra como dissociada da identidade nacional. A po-
pulacdo negra é majoritaria no Brasil, como apontado pelo Censo De-
mografico de 2010. S6 o fato de sermos a maior nagao negra fora do
continente africano ja poderia permitir que o pais fosse considerado
um territério negro. O que pretendo aqui é fazer um realce, perceben-
do como as relagdes raciais se apresentam na formacao socioespacial.

Territorios negros

A antropologa Ilka Boaventura Leite traz importante colabora-
¢do para a discussdo conceitual de territorios negros. Ela afirma que:
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Apesar da tendéncia de se intitularem “territorios negros”, quan-
do pensados na sua dimensao politica, a partir da 6tica da RE-
SISTENCIA, ou seja, como forma de defesa organizada numa
situa¢do de conflito, de tensdo étnica e social e principalmente
como suporte sob o qual se assentam atitudes coletivas de en-
frentamento, a no¢do genérica de territorio negro nao esclarece
a complexidade das formas de apropriacdo do espago por estes
grupos (LEITE, 1990, p. 40).

O destaque ao termo “resisténcia” dado pela autora corrobora
a ideia de que os territérios negros nao sao fruto de um isolamento
autoinduzido ou sem motiva¢ao, e sim uma “forma de defesa” frente
ao racismo, visto que, como apontado por Raffestin, “onde ha poder,
ha resisténcia” (RAFFESTIN, 1990, p. 53). Leite entdo se propde a
classificar os territdrios negros em dois grupos, para expor a comple-
xidade das estratégias de resisténcia desse grupo racial: os territorios
de ocupagio residencial, que se caracterizam por ser fixos, demar-
cados geograficamente por fronteiras de ocupagao territorial, sendo
que estes podem ou nao ser documentados legalmente, em que seus
ocupantes se utilizam de estratégias coletivas para sua subsisténcia,
através de codigos especificos de sociabilidade; e os territérios de
ocupacio interacional, que sdo pontos de encontro e troca, nem
sempre fixos, mas caracterizados por cddigos simbolicos.

A categorizagao proposta por Leite como territérios de ocupa-
¢do interacional vai ao encontro do que Souza (2011) chama de terri-
torios ciclicos, onde o territorio se desloca ou se transforma durante
um curto periodo de tempo, como por exemplo, o Largo da Alfan-
dega, no Centro de Florianépolis, que semanalmente torna-se um
territério de ocupacdo interacional ao receber a maior batalha de rap
da cidade. Esse territorio se transforma, a partir dos diversos sujeitos
que se apoderam do espa¢o, legitimados pelos seus pares, expressan-

do as relacdes de poder que se desenham na dinAmica do municipio.
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Ja os codigos especificos de sociabilidade dos territérios de
ocupacao residencial se assemelham as ideias de marcadores iden-
titarios e de memdrias rituais percebidas nas demais conceituagoes
apresentadas, aspectos cotidianos das préticas dos sujeitos.

A formagao dos territérios negros urbanos nao pode ser pensa-
da de maneira dissociada de outros processos de urbanizagéo, como
a segregacdo racial, que é a representagio espacial do racismo. Dessa
forma, é essencial compreender como territorios raciais se consti-
tuem para contemplar as especificidades desses espagos nas politi-
cas publicas e projetos de cidade, garantindo um olhar heterogéneo
e equalitario para os habitantes do municipio. Além disso, a logica
de ocupagdo de determinado espaco por uma populagdo raciali-
zada também pode nos dizer muito sobre as assimetrias de poder
entre grupos raciais distintos e de que forma as desigualdades sao
reproduzidas através dos periodos histéricos. Sendo assim, a seguir
proponho pensar a logica de ocupagio de Floriandpolis pela popu-
lag¢ao negra, compreendendo o projeto de cidade posto em pauta.

O regime escravocrata teve papel fundamental na distribui¢ao
geografica da populagdo negra no Brasil. Nao é a toa que até hoje
0s negros e negras concentram-se nas regioes que utilizaram com
maior amplitude a méao de obra escravizada: o Nordeste e o Sudes-
te, onde os engenhos de cana e fazendas de café, respectivamente,
desenvolveram-se gragas aos trabalhadores negros africanos e bra-
sileiros escravizados. Porém, diferentemente do que o senso comum
pode acreditar, desde a primeira fase da ocupagao europeia do litoral
catarinense, no século XVII, houve o emprego da mao de obra escra-
vizada, tanto indigena quanto negra. Reflexo do projeto de expan-
sao da Coroa Portuguesa, a ocupagdo da atual Florianépolis, bem
como do restante do Sul do pais, possibilitou também uma diferen-
cia¢do da atividade econdmica do Brasil, ainda que a economia local
ndo tivesse como objetivo principal, até meados do século XVIII, a
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exportagao para o mercado internacional, como as demais dreas que
se desenvolveram a partir dessa ampliacao do dominio portugués.

Entre 1746 e 1796, foram fundadas cinco armagdes baleeiras no
litoral catarinense, estas sendo unidades escravistas de porte compa-
ravel a engenhos de cana e fazendas de café. Esta informagéao, somada
aos dados da Intendéncia de Policia da Corte do Rio de Janeiro, de que
entre 1811 e 1830 chegaram a cerca de 1.700 os trabalhadores escra-
vizados em Santa Catarina, apontam que a realidade econémica rural
do estado diverge do que classificaram os historiadores Walter Piazza e
Oswaldo Cabral, que consideravam os minifiindios catarinenses com
baixo trabalho escravo (CARDOSO; MAMIGONIAN, 2013).

Ao fim do século XIX, as elites de Desterro se deslocaram para
a Beira-Mar Norte, regiao ocupada por seus descendentes e pares so-
ciais até os dias atuais. Enquanto isso, o maior bairro popular de Des-
terro estava do outro lado do rio da Bulha, que corta o centro da cida-
de e foi canalizado durante a urbanizagio da década de 1920, coberto
do trecho entre as avenidas Mauro Ramos e Hercilio Luz até sua foz,
em 2008. A doutrina higienista, que no século XIX provocou fortes
mudangas nas cidades no mundo todo, também atingiu Floriandpolis.
Apesar da alegacdo de que reformas eram necessarias para garantir a
saude e o bem-estar da populacéo, ja na época ficou explicito que as
agoes iam além, impondo um controle populacional em que os pobres,
em sua maioria negros, foram removidos do Centro, num esforco de
“limpar” a imagem das cidades. Muitos territorios negros surgiram
como consequéncia ou como resisténcia a esse processo.

Territorios negros em Floriandpolis

Considerando a distribui¢ao dos negros e negras em Floria-
nopolis, 62% da populagdo negra esta presente no Distrito-Sede,
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que abriga os bairros centrais (Centro, Agronomica, Trindade, José
Mendes, Carvoeira, Itacorubi, Santa MoOnica, Monte Verde, Panta-
nal, Joao Paulo, Saco Grande, Saco dos Limdes, Cérrego Grande e
Costeira do Pirajubaé) e todo a area continental de Floriandpolis
(Coqueiros, Itaguacu, Abrado, Estreito, Capoeiras, Coloninha, Mon-
te Cristo, Jardim Atlantico, Canto e Balneario).

E na parte insular do Distrito-Sede que se localiza o Maci¢o do
Morro da Cruz, onde a prefeitura estima que vivem 22.566 habitan-
tes em 16 comunidades: Mariquinha, Rua Angelo Laporta, Monte
Serrat, Rua José Boiteux, Tico Tico, Rua Laudelina da Cruz, Morro
do 25, Vila Santa Vitdria, Morro do Horéacio, Vila Santa Clara, Mor-
ro da Penitencidria, Serrinha, Morro da Queimada e Jagata, Alto da
Caeira, Morro do Céu e Mocot6. O Macico, com mais de 657 mil
km?, pelos dados oficiais acaba dividido em varios bairros, j& que os
limites definidos pela cartografia oficial ndo levam em consideragao
a composicdo e extensdo deste territério que origina-se da expul-
sao dos pobres, em sua maioria negros, da regido central da cidade
(FLORIANOPOLIS, 2018). O Macigo se origina do processo de ex-
pulsdo das populagdes pobres e negras que habitavam a localidade
que hoje ¢ a Avenida Hercilio Luz, higienizada nos anos 1920. Quan-
to a este processo, Veiga afirma que

Os problemas habitacionais decorrentes dessa pressdo acentua-
ram o processo degenerativo de algumas ruas do centro urbano,
tornando insustentavel a permanéncia de corti¢os, como os do
beco Sujo, beco Irmao Joaquim, rua Sdo Martinho e outros. O sa-
neamento e urbanizag¢do da avenida Hercilio Luz, nas imedia¢tes
da qual muitos deles se instalaram, parece ter expulsado parte da
populacido humilde, que ou passou a instalar favelas no sopé dos
morros da cidade, ou conquistou um novo patamar na escala de
habitac¢des, organizando-se em vilas (VEIGA, 2008, p. 110).

Com a saida da populagdo pobre, a Avenida Hercilio Luz tor-
nou-se “uma das regioes residenciais prediletas da classe média e ali
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se multiplicaram habita¢des de fachadas ecléticas, dotadas de con-
forto e padroes higiénicos sadios” (VEIGA, 2008, p. 215). Essa po-
si¢do apresentada por Veiga corrobora o que Peixoto e Silva (2016)
definiram como gentrificagdo, onde a ideia de desenvolvimento ¢é as-
sociada a remogdo dos populares, majoritariamente negros, ao invés
de realizar as melhorias necessarias, garantindo a permanéncia dos
habitantes que originalmente ocupavam a avenida.

Tendo em vista as limitagdes deste artigo, ndo é possivel pon-
tuar todos os territorios negros em Florianépolis. Assim, a partir de
minhas leituras referentes a historia da populagdo negra e sua dis-
tribuicdo no municipio, tratarei de dois espacos que tiveram e ainda
tém importante papel na logica de ocupagdo local por estes habitan-
tes: 0 Mercado Publico Municipal e o Largo da Alfandega.

O Mercado Publico desde sempre foi um espago de vivéncia
negra, apesar dos diversos esfor¢os eugenistas para remover este gru-
po de suas dependéncias. O primeiro Mercado Publico de Desterro
foi inaugurado em 1851, na atual Praga XV de Novembro, no Centro
da cidade, e funcionou até sua demolicéo, em 1899, quando o atual
Mercado foi inaugurado. A histéria dos mercados esta fortemente
associada tanto a resisténcia deste grupo racial - escravos e libertos
atuavam no espago e em suas cercanias em busca da garantia de sua
libertagdo efetiva — como a resisténcia da elite local em dividir espagos
de poder com essa populacdo. Como esta expresso no Regulamento
do Mercado, de 1845, que proibia aglomeragdes e manifestagdes cul-
turais negras em suas dependéncias, bem como o aumento do prego
dos aluguéis das casinhas que compdem o mercado, impossibilitando
negras e negros de comercializarem ali (POPINIGIS, 2013).

As mudangas eugenistas neste territério nao ficaram presas ao
século XIX. O mercado se enquadrava nas caracteristicas do que Ilka
Boaventura Leite chama de territdrios de ocupagio interacional, os
quais sao apropriados pela populagdo negra, que neles exerce sua
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sociabilidade. Desde 1988, era no Mercado Publico que ocorria a tra-
dicional Roda do Mercado, onde capoeiristas se encontravam aos sa-
bados. E também no fim da década de 1980 que passam a acontecer
as tradicionais rodas de samba e pagode. Por mais de duas décadas,
as manifestagdes culturais negras resistiram as mudangas impostas
por uma concepgao urbanistica que busca eugenizar os espagos po-
pulares de sociabilidade.

O mercado passou por diversas reformas estruturais. As mais
recentes, em 2005, ap6s um incéndio na ala Norte, e de novembro de
2013 a agosto de 2015, resultaram numa gentrificagio embranquece-
dora. A gentrificagao tem como ideia de valoriza¢ao a requalificagao
de espagos publicos populares a partir da 16gica consumista, a partir
da eugenizagdo de ambientes como o Mercado Publico, onde, por
exemplo, botecos sao substituidos por estabelecimentos para pes-
soas com maior poder aquisitivo, removendo os aspectos culturais
e simbolicos desses espagos para a obten¢do de ganho monetario.
A postura eugenista vista aqui associa “desenvolvimento” a embran-
quecimento que, quando nao pode ser bioldgico, deve ser cultural.

O processo de desterritorializacdo da populagao negra do Mer-
cado Publico terminou por retirar elementos caracteristicos dele,
transformando-o num espago estéril, privando o acesso daqueles
que o transformaram num marco cultural. A Roda do Mercado nao
acontece mais com regularidade e as rodas de samba agora tém outro
publico. Aqui, o novo mercado, arquitetado por aqueles que detém
o poder econdmico, condiz com o projeto de cidade voltada para o
capital turistico.

O Largo da Alfandega, também na mesma regiao, hoje se mos-
tra um territério de ocupagdo interacional da populagdo negra, no
qual ocorre a Batalha da Alfandega. Ao lado, no Terminal Urbano
Cidade de Florianopolis, ocorre a Batalha das Minas. Ambos os lu-
gares semanalmente se transformam em territérios do hip-hop, onde
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MCs duelam discutindo questdes transversais as suas vivéncias. An-
gela Maria de Souza, ao investigar os rappers de Floriandpolis, afir-
ma que “perceber a produgéo e circulagdo destes grupos na cidade é
refletir sobre a propria cidade a partir de diferentes coletividades que
a povoam e dos usos que fazem dela” (SOUZA, 2016, p. 19).

Ao falar dos territorios temporais dos nordestinos no Rio de
Janeiro, Marcelo Lopes de Souza (2011) aponta que estes se caracte-
rizam pela apropria¢ao do espago

por um grupo que tenta, por algumas horas, reproduzindo um
espaco de convivio em um meio estranho e nio raro hostil e se-
gregador (...), manter um pouco de sua identidade, o que muitas
vezes é visto como uma “invasdo” pelos demais moradores do
bairro (...) (SOUZA, 2011, p. 91).

Nesses territorios de ocupagdo interacional demarcados pe-
las batalhas, algo similar pode ser observado, visto que, frequente-
mente, a presenca da Policia Militar e da Guarda Municipal tenta
suprimir a batalha, que atualmente recebe mais de quinhentos jo-
vens semanalmente.

A presenca da policia em uma disputa entre o poder publico
e as(os) jovens que ocupam aquele territorio mostra as forgas con-
traditdrias existentes no Estado. A Lei Ordindria 7.870, de maio de
2009, define os espagos publicos “utilizados por grupos das expres-
sOes culturais de carater popular de capoeira, de teatro de rua, mu-
sicais, de folclore, culturais, artisticos e outros da mesma natureza”
(FLORIANOPOLIS, 2009, grifos nossos) no Centro de Florianépolis
e, dentre os espacos citados, estdo o entorno do Mercado Publico
Municipal e o Largo da Alfandega. Em novembro de 2016, o texto
foi alterado pela Lei 10.139, que agora menciona o “entorno do vao
central do Mercado Publico Municipal” (FLORIANOPOLIS, 2016),
onde ocorria a tradicional roda de capoeira do mercado. Além disso,
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no municipio estdo instituidos por lei os dias municipais do Hip-
-Hop, 12 de novembro (Lei 8.008/2010), e da danga de rua, 12 de
setembro (Lei 10.163/2016). Apesar da protegao legal, as(os) jovens
que fazem a batalha ainda sentem que devem disputar este lugar que
é seu por direito.

Consideracoes finais

Como exposto anteriormente, no Brasil é crescente a valoriza-
¢do da identidade negra entre aqueles que fazem parte deste grupo

racial, numa

tomada de consciéncia de um segmento étnico-racial excluido
da participagdo na sociedade, para a qual contribuiu economi-
camente, com trabalho gratuito como escravo, e também cultu-
ralmente, em todos os tempos na histéria do Brasil (MUNAN-
GA, 1994, p. 187).

Com isso, é cada vez mais necessaria a compreensao da estru-
turagao da sociedade brasileira tendo raga como categoria analitica
essencial.

Dessa maneira, estudar os territérios negros como espagos de
resisténcia frente ao racismo ainda existente em nossa sociedade é
buscar compreender também de que formas as relagdes raciais se
expressam no espaco. E perceptivel, pelo apresentado aqui, que des-
de quando os primeiros trabalhadores negros foram trazidos para
a atual Florianopolis, submetidos ao regime escravocrata, sua exis-
téncia tem sido sistematicamente apagada do municipio, agdo que
permanece nos dias atuais.

Os territorios ocupados pelas negras e negros sofreram (e con-
tinuam sofrendo) uma gentrificagdo embranquecedora, sejam eles
territérios de ocupagdo interacional ou residencial, como o Mercado
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Publico e a Avenida Hercilio Luz, respectivamente. Em consequéncia
disso, territdrios outros sdo constituidos e disputados no municipio.

Dessa forma, é necessario refletir acerca dos projetos de cidades
desenvolvidos e implantados no pais, considerando os interesses e
necessidades envolvidos nas politicas urbanas. A auséncia da discus-
sdo racial na construcdo dessas politicas acaba por contribuir para a
reprodugdo da segregacao racial, por ndo considerar as pessoas que
compdem a cidade em toda a sua profundidade, e ndo somente o
substrato que elas ocupam. Portanto, projetos de cidade que trazem
em si ideologias alheias a realidade das comunidades que vivem nela
resultam em uma “melhoria” estética do espago fisico, tendo como
padrédo as normas urbanisticas da elite, sem estar associados a uma
valorizagdo de aspectos politicos e culturais, e tendem a reforgar a
estigmatizacao e a alienagdo espacial, fragilizando os lagos das re-
des sociais. Para contemplar as especificidades de territérios negros
e outros espagos de resisténcia nas politicas publicas e projetos de
cidade, ¢ fundamental garantir um olhar heterogéneo e equalitario
para (as)os habitantes do municipio.
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A IDENTIDADE CURITIBANA E O DISCURSO
SOBRE A INVISIBILIDADE DO NEGRO NA
CULTURA POPULAR DA CIDADE

TATIANE VALERIA R. DE CARVALHO®
VANESSA MARIA RODRIGUES VIACAVA?

Resumo

Este trabalho tem por objetivo discutir a identidade curitibana, pro-
blematizando a invisibilidade do negro por meio das manifestagoes
culturais locais relacionadas ao universo afro-brasileiro: o Carnaval
e 0 Movimento Hip-Hop. Para isso, apresenta-se o processo de cons-
trugdo da identidade paranaense, forjada desde o Movimento Para-
nista, de Romario Martins, até a imagem da “capital ecoldgica” dos
governos Jaime Lerner, no fim do século XX, e como foram caracte-
rizadas essas manifestagoes populares curitibanas, que ocupam um
lugar periférico no catalogo cultural da cidade, opondo-se a mani-
festagdes consideradas “auténticas e tradicionais’, normalmente as-
sociadas a cultura europeia. Como representativo do Carnaval e do
Movimento Hip-Hop curitibano, destaca-se o rapper e compositor de
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samba-enredo “Big” Ernani, que, em suas letras, parece ter incorpo-
rado o discurso da Curitiba ecoldgica e branca. Além disso, optou-se
por apresentar brevemente o conceito de Identidade (HALL, 2006),
articulado a analise do discurso acerca do samba-enredo e do rap
curitibano, a fim de evidenciar como esse discurso europeizado foi
incorporado pela sociedade e pelos agentes dessas manifestagdes
culturais, silenciando o discurso sobre a representatividade do negro
na capital paranaense.

Palavras-chave: Identidade Paranaense. Carnaval. Movimento
Hip-hop. Negro.

1 Introducao

A presenca de imigrantes europeus e os efeitos da moderniza-
¢ao em Curitiba, na virada do século XIX para o XX, interferiram na
construcdo da identidade cultural dessa capital. Além disso, a teoria
do branqueamento e o Movimento Paranista criaram a ideia da Curi-
tiba da cultura europeia; e o planejamento urbano e a caracteriza¢ao
do espaco curitibano europeizado contribuiram para um urbanismo
utépico. E nesse contexto que o discurso disseminado criou a ideia
de Curitiba como uma cidade de Primeiro Mundo, onde h4 ordem
urbana e harmonia racial, e em que se valoriza o elemento europeu
e se invisibiliza o negro.

Com essa perspectiva, este trabalho tem por objetivo discutir
a identidade curitibana, problematizando a invisibilidade do negro
por meio das manifestagdes culturais locais relacionadas ao universo
afro-brasileiro: o Carnaval e o Movimento Hip-Hop.

Essas manifestagdes ocupam um lugar periférico no catélo-
go cultural da cidade, opondo-se a manifestagdes consideradas
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“auténticas e tradicionais’, normalmente associadas a cultura euro-
peia, devido a valorizagdo dos imigrantes na constru¢ao de um ima-
ginario curitibano europeu, forjado desde o Movimento Paranista,
de Romario Martins, até a imagem da “capital ecoldgica” dos gover-
nos Jaime Lerner, no fim do século XX.

Neste trabalho, serao abordados o Carnaval e o Movimento
Hip-hop curitibano, a fim de mostrar como essas manifestagoes po-
pulares de matriz africana sdo vistas, discriminadas e invisibilizadas
na capital; e, por meio de duas musicas do rapper e compositor de
samba-enredo “Big” Ernani, sera mostrado como o discurso euro-
peizado criado para Curitiba foi incorporado por parte dos agentes
dessas manifestagoes culturais, silenciando o discurso sobre a repre-
sentatividade do negro na capital paranaense e destacando a Curiti-
ba ecoldgica e branca.

2 ldentidade curitibana: do Paranismo ao Lernismo

Quando o Parana deixou de ser parte da Capitania de Sao Paulo,
em agosto de 1853, e passou a existir como unidade politica e cultu-
ral, verificou-se a necessidade da criagdo de uma imagem/identidade
para o Estado, logo para sua capital Curitiba, pois, conforme Brasil
Pinheiro Machado (apud PEREIRA, 1998, p. 69), além de o Parana
ser um Estado de conformagao recente na histdria do Brasil, ele nao
tinha particularidades relevantes geografica, histérica ou humana.

Com o final anunciado da escravidao, a partir da década de
1870, um grande niimero de imigrantes europeus mudou o pano-
rama da ocupagdo geografica e racial do Parana. Assim, primeira-
mente, surgiu a ideia do branqueamento, que pretendia “clarear”
a populagao do Estado, através da imigracao, buscando criar uma
identidade paranaense com a imagem do imigrante ideal: loiro, de
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olhos azuis. Acreditava-se que, com a chegada dos imigrantes eu-
ropeus, seria estabelecida uma supremacia racial em que, por meio
da mesticagem, eliminar-se-iam os negros ou, pelo menos, 0s tragos
da negritude. O que nao ocorreu! Iniciou-se, assim, a busca de uma
nova identidade, porém, que reconhecesse a diferenca e tivesse como
ideia o progresso e o desenvolvimento social. Surgiu, entao, no final
do século XIX, o Movimento Paranista, que buscava, com o apoio de
intelectuais, artistas, literatos, etc., criar uma imagem para o Parand
constituida por uma cultura e novas tradi¢des regionais; e uma re-
alidade simbdlica e diferenciada, que englobasse os grupos étnicos
presentes nesse estado, a fim de que estes participassem em harmo-
nia da formagdo de um tipo ideal paranista: aquele que ama a terra.

No entanto, o modelo de civilizacdo continuou a ser o euro-
peu. Assim, entre os grupos étnicos paranaenses, o indio passou a
ser visto como um nativo bravo e guerreiro e o negro passou a nao
existir na histdria paranaense (sob a alegagdo da pequena presenca).
A presenca do negro na histdria oficial e nas representagoes artisticas
da constitui¢cdo da populagdo do Parana é praticamente inexistente.
Esse determinismo racial pode ser considerado um dos ideais para-
nistas para a constru¢do de um Parana branco e diferente.

Em 1930, com o fim da revista Ilustracdo Paranaense, o Movi-
mento Paranista perde for¢a. Entretanto, suas ideias nao se perderam
com o fim da publicagao, elas continuaram presentes no imaginario
da populagéo.

Entre 1960 e 1970, foi iniciado um projeto urbanistico que visa-
va a um modelo de desenvolvimento planejado e a modernizagao de
Curitiba, a fim de solucionar alguns problemas urbanos que haviam
surgido. No entanto, esse projeto sé foi concretizado, por meio da
politica de planejamento politico-institucional, na gestao do arquite-
to e urbanista Jaime Lerner — prefeito entre 1971-1975, 1979-1982 e
1988-1992, e governador reeleito entre 1994-2002.
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E na terceira administragdo de Lerner (1988-1992) que se tem
a concretizagdo de agdes com enfoque para a ordem estética e uma
politica setorial voltada para o meio ambiente, que causaram impac-
to nacional e internacionalmente. Assim, esses investimentos, que
tiveram o intuito de embelezar a cidade, resultaram em um aumento
turistico e populacional, principalmente de migrantes e imigrantes,
devido a publicidade criada para a cidade: Curitiba, a cidade sorriso.
Portanto, foi a partir de 1990 que a cidade de Curitiba conseguiu des-
taque no Brasil e em outros paises e se consolidou como a “Cidade
que deu certo’, “Capital ecoldgica”, “Cidade de primeiro mundo”, que
possui ordem urbana harmoniosa, sem conflitos sociais e raciais e
um projeto urbanistico a ser seguido.

Indiretamente, é possivel verificar que as modificagdes urba-
nisticas realizadas estdo relacionadas ao Movimento Paranista e a
valorizagdo do elemento europeu, ou seja, o poder de persuasdo sim-
bdlica das ideias paranistas foi mantido. Assim, hoje, passeando por
Curitiba, encontramos vérios monumentos que homenageiam os
imigrantes: Bosque do Alemao; Museu de Arte Sacra da Arquidio-
cese de Curitiba, onde se encontram memorias dos primeiros portu-
gueses; Portal Italiano e Memorial da Imigracdo Italiana, no bairro
Santa Felicidade; Portal Polonés; Bosque Joao Paulo IT e Monumen-
to Semeador, que homenageiam a comunidade polonesa; Bosque de
Portugal, onde existe 0 Memorial da Lingua Portuguesa em Curi-
tiba; Praca da Espanha; Praca da Polonia; Praga da Ucrania; entre
outros. Em relagdo a popula¢io negra, o unico lugar que se refere a
ela é a Praca Zumbi dos Palmares, na regido periférica de Curitiba,
ou seja, em um lugar isolado, fora da rota turistica, sem visibilidade
nos meios de comunicac¢ao. Essa praca so refor¢a a invisibilidade do
negro e o seu lugar em Curitiba: na periferia.

Assim, cabe dizer que o sucesso do planejamento urbano de
Curitiba contribuiu e muito para a ideia de ela ser uma das melhores
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cidades do mundo para se viver: “cidade de primeiro mundo’, “ca-
pital da qualidade de vida”. Isso porque, segundo Oliveira (2000, p.
186), a “maioria dos seus pobres ndo se encontra no nucleo, mas
espalhada pela sua periferia, confirmando a funcionalidade do papel
desempenhado pelos municipios vizinhos na absorcdo de mazelas
sociais e ambientais”.

Portanto, a imagem criada pelos paranistas, ao longo do tempo,
foi sendo atualizada, reciclada e reforgada. Verifica-se que os ideais
foram materializados no planejamento urbano (centro versus perife-
ria) e no espaco urbano de Curitiba (arquitetura, parques, bosques,
portais, todos baseados na cultura europeia). E esse ideario fixado
e apreendido pela populagdo paranaense/paranista, ainda hoje in-
fluencia os discursos das manifestacdes populares de matriz africa-
na, como o Carnaval e o Movimento Hip-Hop curitibano.

3 Cultura popular em Curitiba: Carnaval e Hip-Hop

Segundo Néstor Garcia Canclini (2008), uma manifestagao
popular constitui-se de processos complexos e hibridos que utiliza
como signos de identificacdo elementos de diferentes classes e na-
¢oes. Nesse sentido, manifestaq()es artisticas, enquanto expressoes
do elenco das culturas populares, nao se referem a uma manifestacao
fechada em si mesma, porque se relacionam com os mais diversos
agentes e circulam em multiplos contextos sociais. Ou seja, as cultu-
ras populares possuem uma grande interagao entre diversos grupos
sociais, desde fins da Idade Média, de acordo com o historiador Peter
Burke (2010).

Em Curitiba, tanto o Carnaval quanto o Movimento Hip-Hop
podem ser elencados como exemplos de cultura popular nos termos
destacados por Canclini e Burke, pois utilizam recursos estéticos
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externos ao que o senso comum denomina como “cultura tradicio-
nal” ou “pura”. Essa propriedade hibrida nao é exclusiva dos géne-
ros samba e rap, mas, no contexto de Curitiba, onde a identidade
da cidade se construiu a partir de discursos que valorizam as etnias
europeias, essas expressoes artisticas passam a ser classificadas como
inferiores, periféricas e que nio representam a cidade como um co-

letivo imaginado, como podemos ver a seguir.

3.1 O carnaval de Curitiba

O desfile das escolas de samba de Curitiba costuma ser denomi-
nado pela imprensa local como um evento “feio e pobre”. A cada ano,
0s jornais e as reportagens de televisdo apresentam pesquisas sobre
a relacdo dos curitibanos com a festa carnavalesca. De acordo com
esses resultados, a populagdo curitibana ndo se mostra totalmente
contra os desfiles das escolas de samba da sua cidade. No entanto,
faz pouca (ou nenhuma) questao de prestigiar o evento organizado
pela prefeitura municipal através da Fundagdo Cultural de Curitiba
(FCC). Os meios de comunica¢io do estado do Parand preferem en-
fatizar o imenso fluxo de carros rumo ao litoral do Parana e Santa
Catarina, bem como os carnavais ao “estilo baiano”, nos balnearios
paranaenses. Nos ultimos 18 anos, a cidade de Curitiba vivencia ou-
tras experiéncias carnavalescas, o chamado o psycho carnival, Zom-
bie Walk Curitiba, CWB Eletronic Carnival.

Embora a capital paranaense ndo se apresente como um polo
do samba no contexto nacional e ndo possua um espago definido
como “sambddromo’, existem escolas de samba, ritmistas, composi-
tores e passistas, e esses sujeitos desfilam na avenida ao som de sam-
ba-enredo e participam de um concurso organizado pela FCC. Des-
sa forma, ndo é correto afirmar que “Curitiba nao tem carnaval” ou

<« ~ . b2l
ndo combina” com a festa carnavalesca, conforme afirmam alguns
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jornalistas e reconhecidos escritores da cidade. O senso comum su-
gere como “verdadeiro” o carnaval relacionado a um modelo estético
de “carnaval espetaculo” das escolas de samba cariocas ou paulista-
nas do grupo especial. E, como as escolas de samba de Curitiba nao
se assemelham as de dimensdes “colossais” do Rio ou de Sao Paulo,
sdo compreendidas como “falsas”, ou meras copias de um modelo
externo. Essa oposigdo entre o verdadeiro e o falso trata-se apenas de
uma observagao preliminar, mas que sugere possibilidades de refle-
x30, especialmente sobre as nogoes de tradigio e de cultura popular
no espago urbano.

A antropdloga Selma Baptista conseguiu expressar como essas
vises negativas se conectam a um preconceito de classe e de cor. Se-
gundo Baptista (2007), os movimentos para acabar com o Carnaval
curitibano sdo constantes na midia. Além de ser caracterizado como
“carnaval polaco” pela sociedade, os sambas carnavalescos também
recorrem a esse discurso negativo para real¢ar o “mau jeito” dos pas-
sistas e das baianas brancas, e das baterias sem ritmo; “uma explicita
estratégia de ocultamento da populagao negra de Curitiba, conjugada
a outro muito recorrente: o de classe social” (BAPTISTA, 2007, p. 7).

Nas primeiras décadas do século XX, o carnaval de Curitiba se
caracterizava pelos bailes de carnaval, que possuiam um carater niti-
damente excludente. O acesso a essa forma de sociabilidade e diver-
timento se fechava em “nichos étnicos” E o espago do corso na Rua
XV de Novembro era uma continuidade dos festejos dos clubes, para
os menos privilegiados da capital paranaense admirarem o luxo e a
sofisticagdo do carnaval dos ricos. Dessa forma, durante o “primei-
ro carnaval” de Curitiba, observados e observadores delimitavam as
fronteiras sociais entre ricos e pobres.

A partir dos anos 1940, o carnaval de Curitiba passou por mu-
dangas, em especial no ano de 1946, quando a cidade presenciou a
chegada de uma formagao carnavalesca denominada escola de samba.
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A Colorado foi organizada por pessoas simples, moradoras de uma
regido humilde da cidade, a extinta Vila Tassi. Essa comunidade
passou a se organizar como escola de samba ainda em 1944 e, dois
anos depois, rumou para a Rua XV de Novembro para mostrar seu
samba, sua batucada. As demais escolas de samba de Curitiba dessa
“primeira geragdo” se formaram a partir de blocos carnavalescos ou
se organizaram a partir de grupos de jovens formados nos clubes
sociais e esportivos.

As escolas de samba da “primeira geragdo” do carnaval curiti-
bano se definiram a partir de duas matrizes diferenciadas. As escolas
de samba Embaixadores da Alegria, Nao Agite e D. Pedro II passaram
a se definir enquanto escolas como desdobramento de blocos carna-
valescos formados e sediados em clubes sociais. Apenas a escola Co-
lorado, da “primeira geragdo’, apresentou uma origem diferenciada e
jamais foi bloco, antes de se tornar escola de samba.

Em 1971, as escolas de samba de Curitiba deixaram de desfilar
na Rua XV de Novembro, sendo o concurso transferido para a Ave-
nida Marechal Deodoro da Fonseca. Além do significativo aumento
de escolas de samba, algumas delas passaram a comportar um volu-
me muito maior de componentes. Duas grandes escolas (Embaixa-
dores da Alegria e Mocidade Azul) registraram mais de mil compo-
nentes. Outro ponto marcante dos carnavais, nos anos 1980 e 1990,
foi a presenca de blocos carnavalescos. Nesse periodo — considerado
de modernizagao para alguns - os critérios de julgamento do desfile
e a negociagdo do repasse de verba da prefeitura passaram a ser de-
finidos na articulagdo entre a Associagdo das Escolas de Samba e a
Fundagao Cultural de Curitiba.

Os desfiles continuaram na Avenida Marechal Deodoro até
1998, quando houve forte pressio de moradores dos prédios resi-

denciais da regido, que reclamavam da suposta “baderna” e da sujeira
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deixada pelos folides. Como solu¢ao provisoria, a FCC transferiu o
desfile para a Rua Joao Negrao, no bairro Rebougas. Logo em seguida,
em 1999, o concurso passou a se realizar na Rua Candido de Abreu,
regiao do Centro Civico, com a possibilidade de um maior niumero
de arquibancadas e de ndo atrapalhar o trafego, mas que afastou o
desfile do centro da cidade. Além disso, na rua escolhida, que tem o
Paldcio do Governo as costas, existe uma curva, e o restante da reta
possui um saliente desnivel, ndo sendo muito adequada para desfile.
Assim, a nova rota carnavalesca desgostou todas as escolas.

A transferéncia do desfile carnavalesco se insere num contexto
mais amplo de crises mal resolvidas entre escolas de samba e a FCC.
Assim, como procuramos demonstrar, a saida do desfile da Aveni-
da Marechal Deodoro expressa a crise de mediagdo provocada pela
desarticulagdo da entidade representativa e o esvaziamento de fun-
ciondrios carnavalescos nos quadros administrativos da prefeitura.
O ano de 2014 ficou na memoria folid como o ano da volta do desfile
carnavalesco a Avenida Marechal Deodoro da Fonseca. Poucos me-
ses antes do carnaval, a FCC, em seu sife oficial e nas redes sociais,
anunciou o retorno dos festejos carnavalescos da cidade para essa
avenida - a reivindicacio histdrica estava sendo atendida. Mas, ain-
da assim, sua visibilidade é secundaria, diante das outras manifesta-

¢Oes populares agora presentes no carnaval curitibano.

3.2 0 Hip-Hop em Curitiba

Outra cultura popular invisibilizada da cidade de Curitiba ¢é
o Movimento Hip-Hop. Este movimento surgiu na década de 1970,
nas periferias dos centros urbanos dos Estados Unidos da América.
Ele se caracteriza por ter quatro elementos artisticos do Hip-Hop: o

rap (rhythm and poetry), constituido pelo MC (mestre de cerimonia,
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cantor), que é a consciéncia e o cérebro; o D] (disc jockey ou dee jay),
que é a alma, a esséncia e a raiz da expressao musical-verbal da cul-
tura; o graffiti, que representa a arte, expressa por desenhos coloridos
feitos por grafiteiros nas ruas das cidades; e o break, que se constitui
na danga de rua.

No Brasil, o Movimento Hip-Hop chegou em 1980, no estado
de Sao Paulo e rapidamente se expandiu para outras cidades. Foi
também em 1980 que esse movimento surgiu em Curitiba. E, como
em Sao Paulo, iniciou por meio do break — grupos se encontravam e
faziam apresentagdes na marquise do Shopping Italia. Em 1990, esse
evento ja nao estava tao forte. No entanto, foi nesse ano que surgiu a
primeira banda de rap curitibana: Projeto Niggaz. Somente a partir
de 1994 esse movimento comegou a ter destaque na cena curitibana,
ganhando raiz e crescendo anualmente, a partir de 1997.

Atualmente, observa-se que esse movimento existe nas perife-
rias de diversos paises do mundo e se caracteriza por se consolidar em
espacos urbanos parecidos: localidades periféricas, habitadas por su-
jeitos que vivem em condigdes de violéncia, pobreza e discriminacao.
Os jovens perceberam que através da arte podiam transformar a rea-
lidade que viviam, expondo as necessidades da periferia, seus ideais e
conseguindo forca para lutar contra as injustigas sociais e raciais sofri-
das — “nesse sentido, o hip hop tornou-se a0 mesmo tempo artistico,
politico e ideolégico” (SOUZA; FIALHO; ARALDI, 2005, p. 19).

Segundo Souza (2003, p. 59), o rap, um dos elementos do Mo-
vimento Hip-Hop, possui caracteristicas globais: problematizar a
situagdo da populagdo da periferia, vitima de preconceito racial e
social e da violéncia, ou seja, dos excluidos socialmente. “O palco do
rap é, por exceléncia, a rua, ndo-lugar, metafora ou pardbola da des-
territorializacdo do ‘todo-cidade’ [...]” (CONTADOR, 2001, p. 117).
E é nesse local, excluido do restante da cidade, que nasce o discur-
so do rap, que da corpo as historias, protesta e critica, construindo,
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definindo e validando, assim, a identidade desse movimento, mais
especificamente, do rap, enquanto forma de expressao artistica e
performativa.

Por estar vinculado a um espago marginal, excluido da cidade,
o Movimento Hip-Hop é muito discriminado. Como resposta social
a este movimento, os grupos que detém o poder na sociedade asso-
ciaram a imagem dos hip-hoppers a jovens delinquentes. Além disso,
a vestimenta utilizada tornou-se esteredtipo de usudrios de droga e
de assaltantes. Outros fatores para discriminagao estao relacionados
a sua historia inicial no Brasil, marcada pela utilizagdo de meios ile-
gais (pichagdo) para divulgar a sua existéncia, e a forte relacao do rap
com o universo prisional.

O rap possui varios estilos; além de letras questionadoras e, de-
pendendo do estilo, agressivas, possui uma linguagem propria, certo
C(’)digo interno, em que sao utilizadas, muitas vezes, girias ou novos
signos linguisticos para falar da realidade. Outra caracteristica, que
parece ser global, tem relagdo ao fato de o rap se empenhar em ser
local, buscando sempre falar dos interesses da comunidade de ori-
gem (favela, periferia) dos rappers. Cabe destacar, também, que o
rap propde uma visao estereotipada dos espagos, geograficamente
circunscritos a centro vs. periferia.

Esse estilo musical ainda se caracteriza por se identificar com
o ambiente em que o rapper vive. Assim, o rap curitibano tem uma
identidade propria que também foi/é influenciada por questdes da
histéria paranaense. Além disso, em Curitiba, em pesquisas realiza-
das por Souza (2003), verifica-se que a questdo racial nao é tratada
pelos rappers nas letras de musica. Para eles, a questdo principal é o
combate a pobreza, as questoes sociais, visto que, na periferia, esses
problemas sdo iguais tanto para negros como para brancos. A discri-
minag¢do ndo ¢ contra o negro, mas sim contra o pobre.

Portanto, o Movimento Hip-Hop curitibano, ao contrdrio dos
de Sao Paulo e Rio de Janeiro, onde “preto é preto”, “branco é bran-
€0’ nao se vé como um grupo excluido por causa da questao racial.
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Talvez isso seja um resquicio da propria invisibilidade do discurso
sobre o negro na “capital europeia’”.

4 "Big"” Ernani e o discurso da identidade curitibana

A cultura nacional pode ser considerada um discurso, “um
modo de construir sentidos que influencia e organiza tanto nossas
agOes quanto a concepg¢ao que temos de nds mesmos” (HALL, 2006,
p. 50). E é a partir dessa produgdo de sentidos sobre a Nagdo — ob-
tidos em sua histéria (que liga passado e presente) e na construgao
de sua imagem -, e da identificagao do individuo com ela, que as
identidades sao construidas.

Segundo Hall (2006), as diferengas entre as nagdes estio na
maneira como sdo imaginadas. Assim, a cultura nacional pode ser
imaginada a partir de narragoes, de estratégias representacionais uti-
lizadas para se construir uma identidade. E nessa perspectiva que a
identidade regional do Parand, e a de Curitiba, foi criada.

Desse modo, tendo em vista esse processo de identidade, por
meio do samba-enredo e do rap é possivel verificar um discurso em
que as representagoes associadas aos integrantes do Carnaval e do
Movimento Hip-Hop estdo em conflito com outras de grande re-
percussdo no imaginario coletivo curitibano, o discurso criado pelo
Movimento Paranista.

O que se verifica é que o discurso da cidade imaginada influen-
ciou muitas geragdes, entre elas as que vivem nas periferias e que
hoje ocupam lugares de destaque no Carnaval e no hip-hop curitiba-
no, como o rapper e compositor de samba-enredo “Big” Enani.

No cenario musical do rap curitibano, Ernani atua desde 2000
e no samba esteve até 2015, na escola de samba do bairro Santa
Quitéria, a Embaixadores da Alegria, na ala de compositores e tam-
bém como ritmista da bateria, a “Locomotiva Vermelha” (recebe esse
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apelido pelo ritmo acelerado dos sambas enredo). Em 2016, passou a
integrar a rival Mocidade Azul, escola do bairro Fazendinha.

Das musicas compostas por “Big” Ernani, para exemplificagdo
da apreensdo do discurso identitdrio de Curitiba, destacamos duas.
A primeira é o samba-enredo “A paz é verde - Reverencia a sagrada
terra e clama pelo fim da destruicao” Esta musica foi selecionada
para o desfile do carnaval da escola de samba Embaixadores da Ale-
gria, de 2010. Ela é uma releitura de uma composi¢ao encomenda-
da por um grupo da prefeitura para o projeto do “Pid ambiental”
A escola de samba havia sido convidada para fazer uma apresentagdo
para o Greenpeace em 2004, mas a proposta acabou por nao dar certo
e o samba foi arquivado, até ser adaptado para o desfile.

Quadro 1 - Samba-enredo

A paz é verde - Reverencia a sagrada Venha embarcar

terra e clama pelo fim da destruigdo Com a Embaixadores no “navio”
Que salva o mundo

Big Ernani — Samba-enredo E também nosso Brasil...

“Olhos de fogo” a velha india Hoje... na Candido de Abreu

Da “tribo cree” “a paz é verde”

A A

Em meio a “flora” e a “fauna’.. profetizou | E o guerreiro sou eu (Bis)
Uma terra entdo doente, passaros no

chao E “ecoldgica” a “conscientizagio”
Mares escuros, 0s peixes mortos... Em busca da preservagao (refrdao)
“Destrui¢ao”

Surgem os “guerreiros do arco-iris”
Ensinando o branco a “reverenciar”
Escutando ecos infelizes

Minha gente para pra pensar (refrdo)

Fonte: VIACAVA, Vanessa M. Rodrigues. Samba quente, asfalto frio: uma etnogra-
fia entre as escolas de samba de Curitiba. Dissertagdo de mestrado apresentada ao
programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade Federal do
Parand. Curitiba, 2010 (p. 123-124).
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A segunda é o rap “Pique Jardineiro’, de 2010. “Big” Ernani co-

megcou no Hip-hop como integrante do grupo Art. de Rua. No perio-

do de 2006 a 2009, “Big” Ernani passou a trabalhar na produgio de

seu primeiro CD solo, intitulado “Quem acredita sempre alcanga”.

A musica “Pique Jardineiro” seria entdo a musica de trabalho, que

retrata o caminho para um mundo melhor, por meio de metaforas

relacionadas ao meio ambiente. E também em 2010 que ele recebe,

da Camara Municipal de Curitiba, uma comenda por sua relevante

atuagdo em prol da cultura Hip-Hop em Curitiba.

Quadro 2 - Rap

Pique jardineiro
Big Ernani - Rap

Se esse mundo fosse meu, mandava
plantar

Amor no cora¢do do homem pra ele
nao matar

Af que t4, o mundo é de todos nos
Por isso eu canto, encanto e planto a
minha voz

Microfone ¢ o regador, dgua a rima
Composta por fluidos positivos que
ddo autoestima

Cada verso, cada palavra

Séo gotas de carinho que molham
mentes aumentando a safra

De pessoas preparadas pro retorno
O filho ird voltar, pai verd 14 do trono
A gléria restaurada aqui na terra

O bem vencendo o mal

Muita paz, menos guerra

Meio ambiente 100% mais florido
Criangas brincando nas pracinhas,
curtindo

Escorregador, trepa-trepa e carrossel
Avidozinho, s6 se for aquele de papel
Al, tive um sonho, nele vou firmar
Bens materiais ndo sao mais fortes que
o ato de amar

Alegria, sentimento magnifico

Vai de um gol no estadio até um
palhago no circo

Que faz de nossas vidas uma festa

E hora de mudar, mas pra gente o que
resta

Resta cultivar a semente de um futuro
bom

J4 comecei através do meu som

Seiva no caule sangue na veia

O asfalto virou jardim

As calgadas aqui sdo canteiros

E eu sou pique jardineiro até o fim

[..]

Fonte: Transcri¢do da musica de BIG ERNANI “Pique Jardineiro”. In: Quem acre-
dita sempre alcanga. Curitiba: Studio Kontratak, 2010. 1 CD. (Duragao: 5min21s)
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O samba-enredo e o rap sao expressoes do discurso do Carnaval
e do Movimento Hip-Hop. O discurso dessas expressoes artisticas
possibilita remeter a realidade de seus integrantes por meio das mar-
cas ideoldgicas (historicas e sociais) enunciadas. Portanto, podemos
dizer que o Carnaval e o Movimento Hip-Hop curitibano sdo atra-
vessados pela identidade curitibana, e isso pode ser percebido nas
produgoes de “Big” Ernani, que parece ter incorporado o discurso da
Curitiba ecoldgica e branca, visto que ambas as musicas tém como
destaque um tema que pode ser associado ao slogan “Curitiba, capi-
tal ecoldgica’, tao disseminado nas décadas de 1990.

O que se percebe é que tanto o samba-enredo quanto o rap, ma-
nifestagdes populares de matriz africana, sao invisibilizados na cidade,
ou por meio do silenciamento, ou por serem inferiorizadas como lugar
de preto e pobre, ou por ja estar embutido no imaginario do povo curi-
tibano, logo, dos integrantes dessas manifestagdes, o discurso cons-
truido de Curitiba cidade europeia, em que o negro nao existe!

Assim, essa auséncia no discurso revela muito mais do que cala,

funcionando quase como uma denegacdo da questao.

5 Consideracoes finais

Devido a imigrag¢ao, o povo paranaense/curitibano passou a ser
caracterizado como heterogéneo. No entanto, a imagem que impe-
rava, e ainda hoje impera, é de um povo com caracteristica europeia.
Além disso, para ajudar a conservar essa imagem, temos o planeja-
mento urbano e ambiental (monumentos, pragas, portais) construi-
do para homenagear os imigrantes europeus. Nesse contexto, Curiti-
ba passou a ser conhecida como “Cidade europeia”, “Cidade modelo”,
“Capital ecologica’, “Cidade de Primeiro Mundo”, onde se tem uma

harmonia social e racial e um planejamento urbano ideal.
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Assim, verifica-se que o mito da auséncia do negro no Parana
foi estabelecido ha anos pela sociedade paranaense, principalmente
a curitibana. Isso pode ser verificado por meio da representatividade
de “Big” Ernani, musico que transita tanto no Carnaval quanto no
Hip-Hop - manifestagoes relacionadas a periferia, ao pobre e “pre-
to’, mas que na capital difundem o discurso imaginario, quando re-
tratam Curitiba como “cidade ecoldgica”. Ou seja, tanto o Carnaval
quanto o Movimento Hip-Hop curitibano apresentam uma manifes-
tagdo/identidade local, seja no que manifestam (discurso da iden-
tidade curitibana), seja no que calam (discurso sobre o negro e os
problemas sociais da cidade).

Essa disseminacdo do discurso criado para a identidade curi-
tibana, que nega o negro, bem como as manifestagdes populares
ligadas a ele, como o Carnaval e o Movimento Hip-Hop, além de
confirmar o mito da auséncia do negro no passado, faz permanecer
esse mito no futuro. Quando a sociedade curitibana nega a existéncia
do negro e tenta invisibilizar suas manifestagdes populares, ela tenta
negar o outro lado de Curitiba: a periferia, bem como esconder o
preconceito e a ideologia da elite paranaense e curitibana, que busca
valorizar o branco, em detrimento ao negro.

Portanto, verifica-se que o discurso europeizado foi incorpora-
do pela sociedade curitibana e sobrepde-se ao discurso sobre o ne-
gro, bem como suas manifestagdes populares, silenciando, assim, o

discurso sobre a representatividade do negro na capital paranaense.
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NA FRONTEIRA: MULHERES
NEGRAS NAS ARTES

JADE ALCANTARA LOBO!
ANGELA MARIA DE SOUZA*>

Resumo

“Na fronteira: Mulheres Negras nas Artes” é uma pesquisa de Ini-
ciagdo Cientifica financiada pelo CNPq, realizada no periodo de um
ano (2016-2017). Esta pesquisa foi elaborada considerando o con-
texto do Parand, o estado mais negro do sul do Brasil, que possui
24,5% de populagao negra (GOMES; SILVA; COSTA, 2008, p. 15),
e da cidade de Foz do Iguagu, que possui contingente populacional
negro (pretos e pardos) de aproximadamente 90 mil habitantes, de
maioria mulheres (IBGE, 2010). Dessa forma, a mulher negra na/da
fronteira possui um papel politico que marca as agdes da populagdo
negra na regido. A partir desta perspectiva, pretendeu-se especifi-
car o olhar da pesquisa em dire¢do as distintas formas de atuacao
dessas mulheres, especificamente na produ¢ao artistico-cultural,
compreendendo o processo de atuagdo destas para a construgdo de
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seu posicionamento enquanto mulheres negras na regido de Foz do
Iguagu.

Palavras-chave: Mulheres Negras. Artes. Etnografia Urbana.

Introducao

O Brasil é conhecido internacionalmente pela floresta Ama-
zbnica e pela categoria do “exdtico’, que abrange desde comidas a
pessoas: tapioca, acai e frutas de todas as cores e cheiros, “indios” e
“mulatas”, escolas de samba e calor. O pais se projeta internacional-
mente com a figura da “mulata exporta¢do’, uma negra de pele clara,
com cabelos crespos, seminua como a Globeleza e que sabe sambar.
Um esteredtipo hipersexualizado da mulher negra, apropriado como
identidade nacional voltada ao exterior e que faz do pais alvo de uma
espécie de safari sexual colonial, comércio sexual de mulheres ou
prostituicdo étnica, como cita Pinho (2004), ao analisar a fixagdo dos
turistas europeus pela figura da “mulata” que encontram em videos,
books e catalogos. O pais também ¢ conhecido pelos seus estilos mu-
sicais samba e funk, dois estilos negros e que hoje sofrem um pro-
cesso de apropriagdo pela branquitude. Outrora, estes ritmos eram
criminalizados. Agora, sdao concedidos certos espagos, se tiverem
como seu simbolo precursor um corpo branco, da mesma forma que
aconteceu com o rock, que, apesar de muitas pessoas nao saberem,
foi criado por uma mulher negra.

Funk agora ¢ um dos estilos musicais mais ouvidos no pais, mo-
vimentando varias pessoas de classe média para bailes dentro de fa-
velas pacificados, com precos caros, que a maior parte da populacio
preta local ndo pode pagar. No caso do samba, a cantora, composi-
tora e deputada estadual do PC do B/SP, Leci Brandao, em entrevista
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para a revista Epoca, define apropriacdo cultural como uma pasteu-
rizagdo da cultura negra:

Um exemplo que eu sempre dou e que se aplica bem ao que fa-
lamos esta nos desfiles das escolas de samba. Eu acompanho os
desfiles de Carnaval desde menina. Adorava ir com minha mae
assistir as escolas na Presidente Vargas, no Rio de Janeiro. Cada
familia levava alguma coisa para comer e a gente fazia uma es-
pécie de lanche comunitario. Isso era no tempo em que o samba
nao era visto com bons olhos. Com o passar dos anos, continuei
acompanhando os desfiles e vi o protagonismo do Carnaval
mudar. Fui vendo as Tias Baianas serem desconsideradas. Vi as
meninas das comunidades serem preteridas por pessoas famo-
sas ou por pessoas em busca da fama. E ai que falamos de apro-
priagdo. Ela ocorre quando aqueles que de fato fizeram o desfile
sdo substituidos por pessoas que nada tém a ver com a producio
simbdlica da agremiacgdo, por mera questdo estética, midiatica
ou propriamente comercial. Questdes essas sempre sdo pauta-
das pelo racismo. Nesse momento da discussdo, normalmente
ouvimos o seguinte argumento: “Ah, mas como brasileiro tenho
muito da cultura negra” A troca cultural entre grupos sociais
ndo é e nunca foi um problema. O problema esta no fato de que
os elementos simbolicos da cultura negra sempre sdo esvaziados
de sua negritude. Essa ¢ a questdo! E eu chamo isso de racis-
mo. Nesse sentido, a apropriacéo cultural da identidade negra
estd na tentativa cruel de relativizar e diminuir, insistentemente,
aquilo que nos proporciona a nog¢do de pertencimento e identi-
dade (BRANDAO, 2017).

O mito da democracia racial apontado por Leci pesa: “somos
todos filhos de negros e indigenas”. A afroconveniéncia brasileira
toma conta do discurso, privilegiando o entendimento de miscige-
nacio, esvaziando simbolos de resisténcia cultural e da luta antirra-
cista. Apesar de a cultura afro-brasileira ser apreciada e popular, e de
negros e negras serem a maioria da populagao brasileira — de acordo
com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) (2014a),
53,6% dos brasileiros se declararam pretos e pardos — essas pessoas
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ainda sofrem diariamente com o racismo do pais. Esse tipo de opres-
sao nao é somente fruto de um preconceito direto, gerado pelo 6dio
a certas caracteristicas desses corpos, ou a repeti¢ao de esteredtipos
historicamente inventados, que fixam um olhar de inferioridade a
estes, mas também de um racismo institucional.

Segundo o IBGE (Idem), a populagao negra é 76% dos 10% mais
pobres do pais, recebe 40% menos do que os brancos, possui indice
de desemprego 50% mais elevado que estes, além de possuir 1,6 me-
nos anos de estudos e um indice de mortalidade infantil 40% maior
que o dos brancos, segundo o Fundo das Nagdes Unidas para a In-
fancia (UNICEF) (2014). Essa desigualdade vai além dos indices de
vulnerabilidade socioecondmica. Relatério da Comissdo Parlamen-
tar de Inquérito (CPI) que investigou o assassinato de jovens no pais,
em 2016, confirma que a cada 23 minutos um jovem negro é morto.
Esta construgao de ndo espagos impede pessoas negras de assegura-
rem seus direitos fundamentais (segundo a Constitui¢do Brasileira de
1988, atualmente vigente: direito a vida, liberdade, igualdade, segu-
ranga, propriedade, educagio, saude, alimentacdo, trabalho, etc.) e se
configura como um racismo institucional, que, segundo a CPI:

(...) constitui a forma mais sofisticada e bem-acabada do pre-
conceito, envolve o aparato juridico-institucional, e estd pre-
sente em todos os segmentos sociais. Tendo sua existéncia mais
demarcada no plano macro, o racismo institucional é o prin-
cipal responsavel pela reproducdo ampliada da desigualdade
no Brasil. Estudos realizados nos ultimos anos demonstram a
perversa existéncia do racismo institucional, com destaque para
as areas de educacio e sadde (CAMARA DOS DEPUTADOS,
2016, p. 29).

Como acréscimo a esses dados, técnicos da ONU declararam,
durante visita ao Brasil, em 2013, que “(...) os negros sdo os que mais
sao assassinados, os que tém menor nivel de instrugdo, os menores
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saldrios, o menor acesso a saude, os que morrem mais cedo e o que
menos participam no Produto Interno Bruto (PIB)”.

Para além de uma andlise de raga, é necessario um recorte de
género. A violéncia de género se configura como “qualquer agdo ou
conduta, baseada no género, que cause morte, dano ou sofrimen-
to fisico, sexual ou psicoldgico a mulher, tanto no 4ambito publico
como privado” (CIDH, 1994). Assim como as mulheres negras se
afastam dos homens negros, se considerada a violéncia de género,
elas também ndo se igualam as mulheres brancas, por serem viti-
mas de uma tripla opressdo: género, raga e classe (GARCIA, 2012).
Segundo o Mapa da Violéncia de 2015, entre 2003 e 2013, a taxa
de feminicidio de mulheres negras aumentou 54%, enquanto o de
mulheres brancas reduziu 9,8%. Além disso, de acordo com o livro
Estatisticas de género: Uma Andlise dos Resultados do Censo Demo-
grdfico 2010, do IBGE (2014b), o rendimento médio de mulheres
brancas corresponde a 67% do rendimento de homens brancos, en-
quanto o de mulheres negras representam 35% e, em compara¢ao
ao de mulheres brancas, 52%.

A partir dessa discussao, o projeto Na Fronteira: Mulheres Ne-
gras nas Artes nasceu em 2016, com o objetivo de compreender o
processo de atuagao das mulheres negras da cidade de Foz do Iguagu
na construcdo de seu posicionamento na regido, a partir de sua pro-
ducéo artistico-cultural. Vale ressaltar a importancia do trabalho de
resisténcia das mulheres negras dessa regiao frente aos estudos que
apontam o Parand como o estado mais negro do sul (GOMES; SIL-
VA; COSTA, 2008, p. 15), possuindo 24,5% de sua populagdo negra.
A cidade de Foz do Iguagu supera estes indices e apresenta em torno
de 36% de sua populagao que se autodeclara negra (preta e parda),
conforme tabela abaixo:
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Tabela 1 - Dados Populacionais de Foz do Iguagu - 2010

Com renda
011{13521- Nlt,l:tl;m Homens Mulheres nlle:;;);r(i](:e Alfabetizados
minimo
Branca 162.593 77.630 84.963 24.498 141.478
Preta 9.170 4.094 4.266 2.196 7.866
Amarela 3.550 1.726 1.824 512 3.209
Parda 80.366 39.746 40.620 16.524 68.482
Indigena 406 210 196 115 339
decI;I;r(e)tdo 3 2 ! i 3
Total 256.088 124.218 131.870 43.845 221.377

Fonte: SOUZA, Angela; MADERI, Vinicius, a partir dos dados do IBGE de 2010.

Foz do Iguagu, uma das maiores cidades turisticas do Brasil,
localiza-se a oeste do estado do Parand e faz fronteira com Paraguai
e Argentina, a partir de Ciudad del Este e Puerto Yguazu, respectiva-
mente. Comparadas com Foz do Iguagu, estas cidades possuem uma
populagao negra pequena. Porém, é importante lembrar que esta
regido estava envolvida na Guerra do Paraguai, na qual batalhoes
inteiros eram formados por pessoas negras, além das guerras de
independéncia’. Para analisar este espaco, a metodologia escolhida
foi o trabalho de campo, fundamentado na observagdo participan-
te (GEERTZ, 1989) dos espacos artistico-culturais da regidao de Foz

* Para saber mais sobre populagdo negra na Argentina,ver: A histéria dos negros
argentinos: por que eles quase “sumiram” do mapa por ld? Disponivel em: <ht-
tps://www.geledes.org.br/historia-dos-negros-argentinos-por-que-eles-quase-
-sumiram-do-mapa-por-la/#gs.iIPS5=Y> Acesso em: 10 jun. 2017; sobre po-
pulagdo Negra no Paraguai: A participagdo dos negros escravos na guerra do
Paraguai. Disponivel em: <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid
=50103-40141995000200015>. Acessado em: 10 jun. 2017.
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do Iguagu onde essas mulheres se encontram e atuam, no contex-
to de fronteira. Baseamo-nos na pratica da observacgdo etnografica
dos espagos de agdes dessas mulheres negras na cidade de Foz do
Iguagu, a partir da interagdo conjunta nos eventos e nas atividades
culturais. Neste sentido, o agir e o vivenciar em conjunto tornou-se
fundamental como escolha metodoldgica para a compreensao das
“acoes daqueles que ocupam e produzem culturas, apreender seus
aspectos simbolicos, que incluem costumes e linguagem” (PROEN-
CA, 2007, p. 9). Além do didlogo, convivéncia, observag¢ao partici-
pante de trabalhos e eventos organizados e frequentados por essas
mulheres, foram realizadas entrevistas com seis delas, as quais atuam
em manifestagdes artistico-culturais consideradas fundamentais no
cendrio cultural de Foz do Iguagu. Trabalha-se na perspectiva de
uma antropologia simétrica (LATOUR, 1994) e antropologia reversa
(WAGNER, 2010), percebendo que a categoria “outro” também an-
tropologiza e elabora sua propria teoria sobre a interagdo do campo,
devendo assim ser tratado em uma relagio de equidade.

1 Aproximacao

A primeira parte da pesquisa foi dedicada a aproximagdo com
o tema, através de um levantamento bibliografico sobre negritude,
género, mulheres negras, arte e educagao. As discussoes puderam
ser realizadas, coletivamente, em eventos como o I Congresso Inter-
nacional Epistemologias do Sul, o Seminario da Saude da Populagao
Negra Teresa de Bengala, na 6* Semana de Consciéncia Negra, da
Universidade Federal da Integragdo Latino Americana (UNILA), e
no debate “Angela Davis e a revolugdo da mulher negra’, de Djamila
Ribeiro, pesquisadora na area de Filosofia Politica e feminista, ex-
-secretaria-adjunta da Secretaria de Direitos Humanos e Cidadania
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de Sao Paulo, com Rosane Borges, jornalista, professora doutora na
Universidade Estadual de Londrina (UEL), sobre o livro Mulher,
Raga e Classe, de Angela Davis, no Centro Cultural da Juventude, na
Vila Nova Cachoeirinha, em Sao Paulo.

O primeiro contato com mulheres negras que promovem artes
na regido foi com um dos grupos artisticos de suma importancia na ci-
dade de Foz do Iguagu, o Afoxé Ogun Funmilaiyd. O encontro se deu
através da participagdo no Seminario da Satde da Populagdo Negra
Teresa de Bengala, em agosto de 2016, promovido pela Secretaria da
Saude do estado e pela Rede de Mulheres Negras do Parand, que teve
uma caravana organizada pelo Afoxé para levar pessoas interessadas
na tematica ao evento, em Curitiba. O grupo é um dos principais na
luta antirracista na cidade e procura trabalhar através nao somente de
suas apresentagoes artistico-culturais, mas de palestras em escolas e da
participagdo em diversos eventos, entre eles, o Carnaval.

O Afoxé tem como presidente a Yalorisa Marina Tuniré e vice-
presidente sua filha Iya Egbé Crica de Oiy4, que veio com a mae da
cidade de Sao Paulo para fundarem o I1é Asé Oju Ogun Funmilaiyd,
em 1994. O Afox¢é foi criado por elas com ajuda inicial de um patro-
cinio da Itaipu Binacional*, saindo pela primeira vez nas ruas de Foz
do Iguagu no carnaval de 2012, com aproximadamente 300 pessoas.
O grupo da organizagao do Afoxé conta em média 10 pessoas e ob-
tém seus recursos financeiros com a realiza¢ao de eventos como bin-
go, pagodes, Festa Preta (2016), além de apoio esporadico da Fun-
dagdo Cultural da cidade, através de projetos. Como disse Iya Egbé

* A Ttaipu Binacional ¢ a entidade pertencente ao Brasil e ao Paraguai que é respon-
savel por administrar a Usina Hidrelétrica de Itaipu, localizada no Rio Parana, na
fronteira entre os dois paises. A usina é a maior hidrelétrica do mundo e se conside-
ra a maior produtora de energia limpa e renovével, sendo responsavel por nao so-
mente abastecer o Brasil e o Paraguai, mas por movimentar a economia das cidades
que fazem parte do Reservatdrio de Itaipu (ITAIPU, 2017).
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Crica de Oiya em uma das entrevistas concedida a nossa equipe: “O
Afoxé nasce para desconstruir preconceitos da comunidade e apro-
ximar as pessoas do candomblé, quebrando esteredtipos e mostran-
do o que temos de mais lindo para a cidade”. Desde a vinda para Foz,
a familia tem se dedicado a luta antirracista, sdio membros da Rede
de Mulheres Negras no Parana e promovem eventos ligados a Rede.

Quando chegaram a cidade, as pessoas ndo respeitavam o Ilé,
nem o Afoxé, nem os seus corpos. Os integrantes do grupo chegaram
a ouvir que estavam “abrindo a casa do demoénio” e presenciaram
casos como, durante uma apresentagdo em uma escola da cidade,
os estudantes se levantarem, pois “ndo iriam ouvir falar de macum-
ba”. A Iya Egbé Crica de Oiya também disse que, durante a infancia,
quando frequentava a escola, chegou a ser chamada de “neguinha
da macumba”. Apesar da necessidade de resistir e lutar cotidiana-
mente, atua na comunidade permanentemente. Suas apresentagoes,
na maioria das vezes, sdo gratuitas, sendo um dos mais requisitados
pelas escolas para se apresentar e também conversar sobre o can-
domblé e as func¢des do Afoxé, como a de abrir o Carnaval, pedindo
energias positivas. Em 2016, foi marcante a participa¢ao do grupo na
Marcha pela Diversidade, no dia 20 de maio, manifestando solida-
riedade ao estudante haitiano Getho Mondesir, que sofreu agressao
fisica e ofensa racista’.

Durante os trabalhos de campo e vivéncias com as mulheres
negras artistas da regido, percebeu-se que a arte funciona como

> Getho Mondesir é haitiano e estudante de Administracdo Publica e Politicas Pu-
blicas da Universidade Federal da Integragdo Latino-Americana (UNILA). Ele foi
agredido no centro de Foz do Iguagu quando estava indo a rodovidria para pegar
um Onibus para a cidade de Cascavel passar o final de semana com seu filho. Foi
agredido verbalmente, chamado de “macaco”. Os agressores diziam que ele estaria
na cidade “por causa de Dilma” e agora deveria voltar ao seu pais. Ele também foi
agredido fisicamente com golpes de garrafa de vidro que lhe causaram sérios feri-
mentos (FRONTEIRA URGENTE, 2017).
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mecanismo de resisténcia e expressao de seus sentimentos de vivén-
cia do ser mulher negra, em uma fronteira permeada por conflitos
sociais. A professora, formada em Artes e Educacao, artesa e artista
plastica Roseli Rodrigues, ¢ um desses exemplos. Possui uma histo-
ria de luta e supera¢io de dificuldades, como racismo e pobreza, e
hoje utiliza de sua arte como mecanismo de denuncia das desigual-
dades sociais, através de suas telas. Nascida em Guaira (PR), vivia
uma dupla jornada entre trabalho e estudos. Comegou a trabalhar
cedo como empregada doméstica e ajudando sua familia na colhei-
ta de algodao em grandes fazendas de familias ricas. Sua familia foi
deslocada da Ilha Guaira, durante a constru¢do da Usina Hidrelétri-
ca de Itaipu, o que ocasionou a destruicao do Salto de Sete Quedas®.
Podemos perceber o significado politico da expressao artistica para
Roseli a partir da seguinte colocagdo, durante uma das entrevistas:

A arte para mim ¢ mais do que pintar ou desenhar. E um re-
fagio onde posso expressar sentimentos, sem medo de errar.
E como eu vivesse cada momento, a cada emogio. Por isso gosto
de pintar sobre questdes sociais e politicas, porque a arte esta
presente na vida do ser humano em todas as dimensdes. Entao,
¢ uma forma de representar um pouquinho da cultura politica
e social do brasil. Acredito que a arte é muito importante na
politica. E possivel ver claramente sua relagio no cotidiano da
sociedade. Nas letras das musicas, nos movimentos sociais, na
literatura, teatro, cinema, enfim em qualquer ato do ser humano
(ROSELL 2017).

Outro grupo importante na cidade é a familia de Mira Ro-
cha, que contribui para Foz do Iguagu desde a época que seus pais

¢ O Salto de Sete Quedas, também chamado Sete Quedas do Rio Parand, era com-
posto por 19 cachoeiras, as maiores do mundo em volume de dgua, com 13.300 m*/
segundo. As quedas atrafam bastantes turistas para Guaira, que chegou a ser uma
das cidades mais visitadas do Brasil até seu alagamento, causado pela formagao do
lago da Usina Hidrelétrica de Itaipu.
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movimentavam o cendrio artistico de seu bairro, recebendo pes-
soas da comunidade para fazerem refei¢oes em sua casa, ensinan-
do varios a ler e escrever, organizando campeonatos de futebol, que
culminaram na cria¢ao do estddio Pedro Basso, situado no bairro
Porto Meira. Hoje, Mira e suas duas irmas, Arinha Rocha e Rosan-
gela Rocha, trés mulheres negras de luta que se consideram artis-
tas politicos, ocupam ha mais de 20 anos o Teatro Municipal Otilia
Schimmelpfeng, apelidado de Teatro Barracéo, e atuam nele de for-
ma permanente.

No teatro, diariamente sdo oferecidas varias oficinas de balé,
jazz, sapateado, hip-hop, canto, violdo, fotografia, teatro, entre ou-
tras; além do evento mensal Café com Teatro, que retine manifes-
tagOes culturais dos trés paises da fronteira: Brasil, Argentina e Pa-
raguai, comidas de diversas regides, artesanato, musica e artes em
geral. A familia arrecada dinheiro para manter o Teatro Barracao
através de projetos, parcerias com institui¢oes como a Itaipu Bina-
cional e com a promogao de eventos. O Teatro Barracdo é um espago
que fortaleceu varias das entrevistadas que hoje atuam com arte na
cidade, como a cantora Panambi, estudante de musica da UNILA,
e Juliana Zacarias, formada em Letras — Artes e Media¢do Cultural
e atualmente professora de danga afro. Para elas, o teatro foi fun-
damental para o aprendizado e aperfeicoamento de técnicas, assim
como contato inicial com o que atualmente trabalham.

Uma das maiores dificuldades relatadas pelas participantes da
pesquisa ¢ a falta de acolhimento da cidade. Segundo elas, viver de
arte em Foz do Iguagu ndo gera muitas recompensas financeiras.
Para todas que participaram, é costume terem de tirar dinheiro do
proprio bolso para poder manter um projeto ou realizar um traba-
lho artistico, que muitas vezes nao ¢ acolhido pela comunidade da
regidao. Uma das entrevistadas, Tati Bafo, formada em Artes Céni-
cas e que trabalha com brechd, entende o artista como ser politico e
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transformador. Para ela, “uma cidade sem arte é uma cidade atrasa-
da, porque a arte modifica o ser, é uma poténcia de empoderamento,
o artista ¢ um ser politico e tem obrigagdo de mudar o lugar em que
vive”. Assim, para Tati, a arte é entendida como ferramenta possivel
de criar sensibilidade pelo outro.

O grande problema, na opinido das entrevistadas, é que essas
manifestagdes culturais sio pouco valorizadas na regiao, ndo sé por
poucos incentivos financeiros, mas por falta de interesse da comuni-
dade de participar de eventos de cultura negra, em oposi¢ao a even-
tos tradicionais da cultura hegemonica branca do Sul do pais. Outro
ponto de vista levantado por essas mocas é que as variadas etnias
ndo se encontram e dialogam com frequéncia. Uma hipdtese é a fal-
ta de centros de convivéncia além do Teatro Barracio, e a propria
disposi¢do geografica da cidade, que possui bairros extremamente
afastados, cada um possuindo seu pequeno centro comercial, o que
dificulta a convivéncia.

Existem também outras manifesta¢oes de cultura afro-brasilei-
ra e indigena, ndo necessariamente lideradas por corpos negros e
indigenas, que sao criticadas pelas entrevistadas, por fazerem essa
separagdo do cultural com o ativismo, o que causa uma descontex-
tualizagdo e esvaziamento do significado de muitas dessas expres-
soes carregadas de resisténcia, simbolismo e que ocupam um lugar
central na vida destas pessoas. Percebe-se que essa descontextuali-
zacdo comeca com a falta de conhecimento sobre cultura afro-bra-
sileira e indigena. Juliana Zacarias ressalta que toda comunidade
possui o que chama de “ouro’, algo a ser oferecido ao mundo, sendo
essas manifestacoes artisticas parte desse acumulado. Na sua visdo,
o0 racismo se instaura como sistema que ainda opera muito bem e se
reinventa justamente pela falta de contato da populagdo brasileira

com as origens da cultura que vive impedindo o intercambio dos
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“ouros” de cada comunidade. Esse movimento ocorre através do
distanciamento do conhecimento, que era passado de geragdo em
geragdo, com a atual educagdo normatizadora, que conta somente
uma versao embranquecida da histéria do pais. Ela refor¢a que é
preciso mostrar para as pessoas o que esta além da performance,
a contextualizagao e o significado de cada manifestagao artistica,
na tentativa de recuperar parte da histdria afro-brasileira e lutar
contra o racismo.

Consideracoes Finais

Ao final deste projeto, foi perceptivel que, no Parana, o estado
mais negro do Sul do pais, a populagdo negra se encontra invisibili-
zada, principalmente pelo racismo institucional, que funciona como
um grande entrave para que as produgdes culturais/artisticas dessa
populagdo sejam reconhecidas devidamente e, consequentemente,
possam ser remuneradas justamente pelo seu trabalho. Neste cena-
rio, o papel artistico transgressor das mulheres negras na fronteira é
de suma importancia, como ferramenta politica, sendo o ser artista
ndo necessariamente separado do ser politico. Para essas mulheres,
o resistir é cotidiano, a luta pela resisténcia feminina e antirracista é
didria e parte essencial de suas vivéncias. Notoriamente, essas mo-
¢as utilizam de sua criatividade e expressdo artistica como maneira
de ensinar para a comunidade de Foz do Iguagu um pouco de suas
acoes artistico-culturais, tornando cada vez mais real suas vontades
e anseios por uma sociedade onde haja equidade em suas relagoes,
através da sua participacao e ocupagio de espagos.
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CRIANCAS, ADOLESCENTES E JOVENS
NEGROS NA ESCOLA DO TEATRO BOLSHOI
NO BRASIL DE JOINVILLE/SC: PRESENCAS
VISIVEIS, PROJETOS E PERSPECTIVAS DE
VIDA ATRAVES DA DANCA

JESSE DA CRUZ®
JERUSE ROMAO?

Resumo

O Teatro Bolshoi é um dos mais importantes referenciais de balé
do mundo, considerado pela UNESCO patriménio da humanida-
de. Desde o ano de 2000, Joinville, municipio de Santa Catarina, é
o tnico lugar do mundo fora da Russia que acolheu uma unidade/
escola do Balé Bolshoi, cuja sede fica no Teatro Bolshoi, em Moscou.
Desde entao, ha 17 anos ocorrem processos seletivos em que mui-
tas criancas, adolescentes e jovens negros(as) concorrem para uma
vaga na escola de Joinville. O presente trabalho busca conhecer quais
motivagoes levaram as criangas, adolescentes e jovens negros(as)

! Mestrando em Educagéo, professor e coredgrafo convidado da ETBB, faz par-
te do corpo docente da Universidade de Brusque e da Universidade Regional de
Blumenau.

2 Pedagoga, Mestre em Educagao.




a concorrerem a uma vaga nessa escola e quais suas perspectivas
a partir dessa experiéncia de educagao através da danca. Este estudo,
em andamento, pretende tornar visivel esse contexto extremamente
importante e que merece abordagem, por ser inovador no ambito da
danca brasileira.

Palavras-chave: Balé Bolshoi. Corpo Negro. Danga. Adolescentes e
Jovens Negros.

Introducao

Este trabalho é uma pesquisa original, no que diz respeito a
formacao técnica em danga com o olhar focal para criangas, ado-
lescentes e jovens negros(as), com caracteristicas étnicas/fenotipicas
negro-africanas, como cor da pele, cabelos, estruturas fisiologicas,
dentro da renomada e internacional Escola do Teatro Bolshoi no
Brasil (ETBB)? com objetivo de compreender quais sdo, nas presen-
cas visiveis, os projetos e perspectivas de vida através da danca para
os bailarinos negros em formagao.

Com a proposta de responder ou articular mais curiosidades
para futuras pesquisas a respeito do corpo negro na formagéao técni-
ca em danga, em torno do artista/atleta de alta performance ou alto
rendimento?, o trabalho vem abordando questdes com que nos de-
paramos no mundo da arte, como o embranquecimento de algumas
dangas negras, ou que tiveram origem em senzalas, e afro-amerin-

* ETBB, sigla que define o nome completo da Escola do Teatro Bolshoi no Brasil.
Sera utilizada durante o trabalho como forma de identificagdo do espago.

* Definigdo utilizada para sujeitos que praticam no minimo quatro horas da mesma
atividade por dia, por exemplo, a danga, com o intuito de aprimoramento técnico,
buscando um melhor desempenho e indices atléticos.
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dias pela América Latina, como o Tango (Argentina), Lundu (Norte
do Brasil), Cumbia (Coldmbia), entre outras. Assim como aborda o
pertencimento dessas criangas, adolescentes e jovens negros(as) no
Balé Classico e na Danga Contemporanea, num universo majorita-
riamente branco, com caracteristicas estéticas padronizadas e perfis
historicos, claro, europeus e excludentes.

Escola do Teatro Bolshoi no Brasil (ETBB)

A ETBB situa-se na cidade de Joinville, estado de Santa Cata-
rina. E a tnica filial do famoso Teatro Bolshoi da Russia, conhecido
pela minuciosa metodologia Vaganova no ensino do Balé Classico,
atuando desde 2000 e proporcionando o conhecimento e o ensino do
Balé Classico, Danga Contemporanea e disciplinas complementares
para a formagdo de artistas da danca.

Tem como aprendizes criangas, adolescentes e jovens vindos de
diferentes estados brasileiros e do exterior, ressaltando seu compro-
misso social, técnico e cultural para a comunidade latino-americana
na formacao de artistas de grande nivel técnico e artistico.

A ETBB ¢ uma instituigdo com personalidade juridica de direi-
to privado, sem fins lucrativos, que tem apoio da Prefeitura Munici-
pal de Joinville. E mantida pelo Governo do Estado de Santa Catari-
na e pelos chamados “Amigos do Bolshoi”, empresas e pessoas fisicas
socialmente responsaveis que apoiam o projeto através de servigos
prestados, concedendo dessa forma bolsa de 100% para todos os alu-
nos atualmente matriculados e outros diferentes beneficios, como
alimentacao, uniforme, transporte (van ou passe de 6nibus), recupe-
ragao, assisténcia-social, assisténcia médica, entre outros. E apoiada
também através de patrocinios por leis de incentivo a cultura, muni-
cipais, estaduais e federais.
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A Escola do Teatro Bolshoi tem suas atividades educacionais
credenciadas junto ao Ministério da Educagao (MEC), estando os
cursos aprovados pelo Conselho Estadual de Educacéo e pela Secre-
taria Municipal de Educagao, conforme as resolu¢des abaixo:

Curso Bésico em Danga Cléssica - autorizado pelo COMED
(Conselho Municipal de Educa¢ao), resolucao n° 021/07. Neste cur-
so, nenhuma crianc¢a necessita saber alguma coisa, servindo como
forma de incentivo e educacédo cultural, com duragédo de cinco anos.

Curso Técnico de Nivel Médio em Danga Classica — parecer
CEDP n° 188, aprovado em 14/09/2009. Curso concomitante com o
Ensino Médio regular, qualificando tecnicamente os alunos para o
mercado de trabalho, com duracéo de trés anos.

Curso Técnico de Nivel Médio em Danc¢a Contemporéinea — pa-
recer CEDP n° 349, aprovado em 29/09/2009. Tornou-se uma pos-
sibilidade para ingressos de desenvolver outros tipos de trabalho na
drea artistica, com duragéo de trés anos.

A selecao

Todos os anos, a ETBB realiza selecdo para bolsas de estudo no
Brasil e em paises da América Latina, com diferentes métodos e ini-
ciativas inovadoras e acessiveis & comunidade brasileira. O anincio
com as informagdes para a selegdo ¢é feito em formato de edital, orga-
nizado e divulgado pela equipe de marketing da institui¢ao através
do site’ e em suas paginas sociais oficiais, com todas as informagoes
necessarias para o processo. Todo ano, no més de outubro, em Join-
ville, ocorre sua ultima etapa de selecdo, conforme veremos em se-
guida, para ingresso de novos alunos para os cursos basico (a partir

> Site do Bolshoi: www.escolabolshoi.com.br.
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de nove anos) e técnico (concomitante ao Ensino Médio) em danca
classica e danga contemporanea.

O processo seletivo para ingressar na ETBB compreende trés etapas:

A primeira etapa é Motivacional: é o primeiro contato de
criancgas e adolescentes com a ETBB e também com o universo da
danca. A participacdo dos professores da rede publica e de arte-edu-
cadores ¢ fundamental para estimular os futuros candidatos. Nesta
etapa, o foco é voltado para alunos da rede publica e particular do
municipio de Joinville.

A segunda etapa é a Pré-selecio: etapa que antecede a Selegdo
Oficial Nacional da Escola Bolshoi, que acontece no més de outu-
bro, na sede da instituiciao. Esse processo é um meio inovador para
acessibilidade de criangas e adolescentes de todo o pais e de paises
da América Latina. A pré-selegdo é quando a equipe formada pelo
nucleo artistico, como professor de danga e professor de musica, ou
a equipe do nucleo de saude, como fisioterapeuta e preparador fisi-
co, vdo até alguma cidade do pais, abrangendo Norte, Nordeste, Sul,
Centro-Oeste e Sudeste.

Nesta etapa (Pré-selecdo ou Indicagao - estadual), a equipe de
selecao se desloca para a cidade em que, na ocasido, sdo oferecidas
vagas para ambos os sexos (masculino e feminino), para candida-
tos nascidos nos anos preestabelecidos (conforme especificado no
edital). Os concorrentes passam por uma bateria de exercicios que
analisam as habilidades fisicas® e artisticas’, como flexibilidade?,

¢ Condicionamento corporal como boa formagao dssea, nao ter nenhuma lesao que
poderd impossibilitar a conclusao da formagao técnica, entre outros.

7 Identificar se o candidato tem alguma habilidade além da danga, para sua com-
plementagdo como um artista. Portanto, o candidato pode cantar, interpretar, jogar
capoeira, outros esportes e até mesmo outra modalidade de danga.

8 Hiperalongamento muscular de partes do corpo, importante para a formagdo do
bailarino, como pés, coluna, rotagdo do quadril, entre outros.

Criancas, adolescentes e jovens negros na Escola do Teatro Bolshoi no Brasil de Joinville/SC



projecao cénica’, postura'® e bidtipo''. Nessa pré-selecao, ja é diag-
nosticado quem tem possibilidade de ingressar na institui¢ao, sem-
pre levando em consideragdo as questdes anatdmicas, ja que a meto-
dologia Vaganova e o processo do artista/atleta de alto rendimento
requer um biotipo diferenciado e pré-preparado para a compreensao
metodoldgica.

Nesta fase da pré-selecdao ou indicagdo o candidato aprovado é
encaminhado para a Selecdo Nacional, realizando dessa forma uma
culminancia cultural na cidade de Joinville, onde todos os pré-sele-
cionados e indicados de todas as regides brasileiras se encontram.

A terceira etapa é a Selecio: etapa presencial, que se divide em:

Médico-fisioterapico'>. Os candidatos passam por avaliagdo
com médicos e fisioterapeutas para atestarem as condi¢des para a
pratica da danca. Sdo analisadas musculatura, articulagdes, desvios
posturais, habilidades fisicas, motoras, sinais vitais (frequéncia car-
diaca respiratdria), percentual de massa corpdrea e somatotipo®.
Além de habilidades especificas para o balé cldssico, como abertura
de quadril (rotagio externa) e flexibilidade.

Apds as medigoes, os jovens candidatos fazem exercicios que
testam sua capacidade motora, for¢a, musculatura e articulagoes,
como pular o mais alto que conseguem com os dois pés juntos, en-
costar o corpo no chdo com as pernas dobradas na posigdo “sapinho”
e alongar a perna para cima. E dessa forma que seréd possivel ava-
liar se os aspirantes a bailarinos terdo capacidade fisica ndo sé para

® Termo utilizado para a disposi¢do do corpo na cena, no palco em frente ao pu-
blico, sendo trabalhado o carisma, presenca, desinibi¢do, entre outros, utilizando
técnicas de teatro com essa finalidade.

10 Posi¢ao correta anatémica do corpo.

Caracteristicas necessdrias para ser um artista de alto rendimento.

Etapa que verifica as questdes anatdmicas e de saude.

Técnica de estudo que consegue diagnosticar a probabilidade de crescimento do
ser humano.

11

12

3
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aprender o Método Vaganova'*, programa de estudos russo utiliza-
do pela ETBB, mas para alcangar os padrdes da instituigdo, que se
assemelham aos de atletas de alto rendimento.

Como procedimento, os candidatos participam da parte artisti-
co-musical® e cognitiva'®. Profissionais da escola avaliam quesitos de
musicalidade, forga, projecao cénica e desempenho intelectual dos
candidatos, através de exercicios que utilizam ritmo e instrumentos
musicais, como flauta doce.

Se o candidato apresenta conhecimento prévio em danga, reali-
zard uma aula de balé classico e uma avaliagéo fisica. Sao observados
o nivel técnico, equilibrio, musicalidade, giros, saltos e elasticidade
do candidato, além do uso das sapatilhas de ponta para as meninas.

A cada dia da sele¢ao nacional, sai a lista de aprovados para a
proxima etapa. A lista é fixada na porta de vidro da escola. Candi-
datos e familiares ficam do lado de fora, torcendo, gerando enormes
emogoes. Apds todas as baterias de exames e testes, a lista final é
disponibilizada novamente, ressaltando que todas as informacdes
encontram-se no site da escola, mostrando a veracidade da selecdo.

Outra forma de ingressar como aluno na ETBB é no més de
julho, por ocasido do Festival de Danga de Joinville, com a realiza-
¢do de audigdo, na prépria sede, aproveitando o grande niimero de
bailarinos que a cidade recebe neste periodo. Esses bailarinos podem
ingressar de forma imediata ou ser indicados para a selegdo nacional,
com os indicados e os pré-selecionados durante o ano letivo.

Apds a aprovagdo, inicia-se outra luta e angustia para os no-
vos alunos da ETBB, em torno de sua permanéncia na cidade. Onde

4 Metodologia criado pela bailarina russa Agrippina Vaganova para o ensino da
técnica do Ballet Cléssico.

> Andlise do desempenho em relagio a ritmo, harmonia, musicalizagao de ouvido
e corporal.

16 Reflexo importante para o bailarino, conseguindo relacionar a teoria e a prética.
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essas criancas, adolescentes e jovens irdo ficar durante o estudo na
ETBB? Com quem morardo? Quem custeara suas despesas? Como
se manter?

A ETBB oferece toda a parte técnica de forma gratuita, como
alimentagao balanceada, fisioterapia, nutricionista, psicéloga, pro-
fessores de danga método Vaganova, pianista, professores de musi-
ca, orientagao pedagogica. Porém, a moradia externa ¢ individual,
e cada familia encontra formas distintas de custear a permanéncia
do estudante.

E neste momento que surge o papel, de grande importancia
para completar o inicio da vida de bailarino em formagcao, das cha-
madas “Mae"” Social ou Familia Social”. Sao pessoas que abrigam e
recebem esses estudantes, administrando a casa; realizando e orga-
nizando as tarefas pertinentes; atendendo, assistindo e orientando
aqueles que estdo sob seus cuidados. A ideia é que a atua¢ao da mae/
familia social se aproxime ao maximo do tratamento biologico, ofe-
recendo um ambiente familiar e acolhedor, atendendo todas as ne-
cessidades daquele que estd sob seus cuidados.

Ap6s o inicio, este projeto, que teve como referéncia outros espor-
tes de alto rendimento, onde criangas, adolescentes e jovens também
iniciam suas vidas profissionais ou semiprofissionais precocemen-
te, estendeu-se a outras familias, principalmente para mulheres que
ja haviam criado seus filhos, sobrando um tempo maior para a nova
tarefa, e que decidiram fazer deste processo de abrigo um trabalho.
A dedicagao exige tempo integral: no cuidado da casa, na alimentagdo
e na educagao dos “filhos”. Assim como no balé, a disciplina e o respei-
to fazem parte da vida das pessoas, e é desta forma que essas mulheres
tentam transformar a dificil missdo de educar em amor.

17 Realizam o papel da mée genitora para que o bailarino possa dar continuidade
aos estudos.
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A escrita deste trabalho pretende compreender o universo
dos(as) bailarinos(as) negros(as) na formagao técnica de alto rendi-
mento em danga, e abordar questdes como género na danga, o cor-
po negro no ambiente da danca classica e contemporanea, os pre-
conceitos na trajetdria de formagao e pos-formacao, as mudangas
de fenotipos para o enquadramento nos pardmetros do balé de alto
rendimento, entre outros aspectos.

Com o objetivo de identificar as relagdes das criangas, adoles-
centes e jovens negros(as), diretas e indiretas, na formac;éo técnica
em danca na ETBB, foi elaborado, neste primeiro momento do es-
tudo, um questionario semiestruturado contendo 11 questdes, sen-
do cinquenta por cento fechadas e cinquenta por cento semiabertas,
pois o sujeito, além de assinalar uma ou mais alternativas, tinha um
espago para expor suas reflexoes, se assim desejasse.

Alguns critérios foram definidos para o questionario, de ma-
neira que pudéssemos identificar o sujeito em sua totalidade. Sendo
criangas, adolescentes e jovens negros(as) da ETBB, o que os(as) leva
a praticar a danca e a realizar todas as mudangas, como mudar-se
para outro estado, distanciar-se de seus familiares, habitar com mae/
familia social, desbravar e decolonizar um ambiente embranquecido.

A pesquisa tem carater qualitativo, utilizando-se, como forma
de andlise, da metodologia estatistica, ao cruzar os dados pesquisa-
dos levando em consideragdo as percep¢des e motivagdes, em suas
relagoes e interagdes socioculturais, de acordo com uma abordagem
fenomenoldgica, que se torna o encontro do sujeito com o mundo
(ABRAMOVAY e CASTRO, 2006). O trabalho tem o cuidado de pre-
servar seu grupo focal. Portanto, serdo utilizadas letras e idades dis-
tintas para validar algumas argumentagdes ou declaragdes dispostas
na entrevista, preservando a integridade dos(as) entrevistados(as).

Trabalhar e tratar de eixos tematicos como o corpo negro, pre-
conceito na danga, tratamento do corpo negro para a padronizagao
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do corpo técnico no balé, identidade, relacdes socioafetivas e desem-
penho escolar, entre outras, demanda a ado¢do de perspectivas que
assegurem e proporcionem veracidade numa leitura préoxima a reali-
dade pesquisada, filtrando, através da pesquisa qualitativa, as infor-
magdes obtidas pela aplicabilidade dos instrumentos — questionario
testado e reformulado - possibilitando uma escrita mais eficaz, no
que diz respeito a importancia e qualidade das respostas e suas cor-
relagdes com o sistema da formagao técnica em danga.

Para a pesquisa, foi solicitada junto a secretaria da ETBB a rela-
¢do dos alunos, divididos em etnia/raga, para uma abordagem focal.
Para o sistema de cadastramento da institui¢do, os individuos sdo
divididos somente em Brancos, Negros e Pardos, e ndo se declaram,
sendo classificados a partir do olhar da secretdria vigente. Assim, te-
mos 110 alunos brancos, 90 alunos pardos e 27 negros, totalizando
um 227 bailarinos em formagéo até o més de junho/2017.

A partir deste dado disponibilizado pela equipe pedagogica fo-
ram abordados 30 bailarinos em formacio, de 9 a 18 anos, sendo os
27 negros classificados pela instituigdo e mais trés individuos classi-
ficados como pardos, mas que apresentam carateristicas étnicas da
cultura negra, assim completando o quadro de pesquisa.

O resultado da pesquisa foi obtido a partir das entrevistas e de-
senhado em gréficos, assim estruturados: Grafico 1 - sexo/género;
Grafico 2 - faixa etaria; Grafico 3 - regido; Grafico 4 - etnia/raga;
Grafico 5 - residéncia em Joinville; Grafico 6 — escolaridade; e Gra-
fico 7 - subdivisao regional. Em outro momento, as respostas dadas
durante a aplicagdo e registro no questiondrio serdo utilizadas nas

reflexdes presentes na escrita do trabalho.
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Sujeitos entrevistados: analise das entrevistas

Grafico 1 - Género (masculino e feminino)
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Fonte: lesse Cruz, 2007

Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico 1 - Género: os alunos preencheram o questionario, que
ofereceu duas possibilidades para essa questao, masculino e femini-
no. Dos 30 entrevistos nesta pesquisa, 40% eram do género feminino
e o restante era composto de 60% declarados do género masculino.
A partir deste ponto, ja podemos verificar um grande percentual na
quantidade de género masculino na ETBB. Ao longo da pesquisa,
verificaremos o quanto esses ainda sofrem com o preconceito por
questao de género na danga, sendo esta uma das causas da desistén-
cia de masculino na danga no mercado ocidental de cultura e arte.
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Grafico 2 - Faixa Etaria (1997 a 2007 - 9 a 20 anos completos e incompletos

Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico 2 - Faixa Etaria: a pesquisa mostra as diferentes faixas
etdrias, significando a fomentagdo da cultura e arte da formacao téc-
nica em danca. Na pesquisa, as diferencas de idade por ano de nas-
cimento ficaram tabeladas da seguinte forma: um bailarino nascido
em 2007, um bailarino nascido em 2006, seis bailarinos nascidos em
2005, cinco bailarinos nascidos em 2004, dois bailarinos nascidos
em 2003, um bailarino nascido em 2002, quatro bailarinos nascidos
em 2001, cinco bailarinos nascidos em 2000, dois bailarinos nasci-
dos em 1999, um bailarino nascido em 1998 e dois bailarinos nasci-
dos em 1997, totalizando trinta entrevistas e confirmando o grupo
de pesquisa entre 9 a 20 anos de idade completos ou incompletos.
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Grafico 3 - Regido (Sul, Sudeste, Centro-Oeste, Norte e Nordeste)
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Fonte: Jesse Cruz, 2017 1

Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico 3 - Regido: para que fosse possivel, dentro dos paré-
metros de pesquisa cientifica, reconhecer a procedéncia desses estu-
dantes de danga, e partir do mesmo olhar de sua identidade cultural,
os entrevistados, ao se identificarem, escreviam em qual estado do
Brasil ou em que pais nasceram. Assim, foram divididos por estado
brasileiro, pois ndo houve nenhum entrevisto nao brasileiro, fican-
do assim representados: 0% Centro-Oeste, 7% Sul, 10% Norte, 37%
Nordeste e 46% Sudeste.
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Grafico 4 - Etnia/Raga (Branco, Preto, Pardo, Indigena, Asiatico e Outros)
Classificagdo conforme IBGE
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Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico 4 - Etnia/Raga: Neste grafico, verificou-se a questdo da
autoafirmagdo nas questdes étnicas, assim como o reconhecimento
como negro. Para os entrevistados, foram oferecidas no questionario
as opgoes classificadas pelo IBGE para definicao de cor e raga: Bran-
co, Preto, Pardo, Indigena, Asidtico e Outros. A classificagdo entre
os 30 entrevistados ficou assim: 0% Branco, 67% Preto, 20% Pardo,
10% Indigenas, 0% Asiatico e 3% Outros. Durante a aplica¢do do
questionario, alguns entrevistados perguntavam para o pesquisador
qual era a sua propria cor. Por questdes éticas, para ndo influenciar
0 processo, o pesquisador levou um espelho e, toda vez que havia
um questionamento parecido, apresentava o espelho e questionava:
“O que vocé vé no espelho? Qual a cor predominante? Como vocé se
enxerga?”. Dessa forma, torna-se evidente a falta de reconhecimento
e entendimento étnico para as classificagdes.
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Grafico 5 — Residéncia em Joinville
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Fonte: Jesse Cruz, 2017

Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico5-ResidénciaemJoinville: Nestaquestao, perguntou-se
com quem esses estudantes de danga residiam em Joinville, sendo
trés as alternativas: mées sociais, pai ou mée ou responsavel legal,
se morassem com outros membros da familia ou sozinhos. Metade
(50%) dos entrevistados moram com seus pais legitimos, que muda-
ram para Joinville e, consequentemente, de vida, para acompanhar
seus filhos. Alguns relataram que moram somente com a mae, ou-
tros, somente com o pai, e alguns, com a familia: mae, pai e irmaos.

Ja 13% dos entrevistados moram sozinhos com a justificativa de
serem maiores de idade e/ou emancipados, mas sempre acompanha-
dos por outros estudantes (bailarinos/bailarinas) da ETBB; 37% mo-
ram com a “Mae/Familia Social’, que surgiu da necessidade de pais
de alunos selecionados de outras cidades/estados e que nao tinham
como mudar-se para Joinville junto com o(a) filho(a), por questoes
profissionais e de manuten¢do. Optam, assim, por delegar, parcial-
mente e temporariamente, a uma mae/familia social, a representagdo
junto a ETBB e em outras situagdes de que vierem a precisar durante
o periodo em que estiverem residindo em Joinville.
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Grafico 6 — Escolaridade (Escola Regular)

Fonte: Elaborado por Jesse Cruz, 2017.

Grafico 6 - Escolaridade: Conforme o grafico, foi diagnosti-
cado que ha estudantes repetentes ou atrasados em relagdo a faixa
etaria do ensino regular. Lembrando que, para que possam receber
certificado de conclusio de Técnico em Danga, emitido pela ETBB e
reconhecido pelo MEC, todos(as) os(as) bailarinos(as) em formagéo
devem concluir o Ensino Médio regular.

Griafico 7 - Estados
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Associado ao Grafico 7 — Estado, os(as) estudantes foram rea-
dequados conforme seus estados de nascimento, ficando assim clas-
sificados: Centro-Oeste: nao houve entrevistados; Sul: dois entrevis-
tados de Santa Catarina; Norte: dois entrevistados do Para e um do
Amapa; Nordeste: seis entrevistados da Bahia, e um entrevistado de
cada estado seguinte — Ceara, Sergipe, Piaui, Paraiba e Pernambuco;
Sudeste: seis entrevistados do estado de Sao Paulo, quatro entrevista-
dos do estado do Rio de Janeiro, trés entrevistados de Minas Gerais
e um entrevistado do Espirito Santo.

Na questdo 10, relacionada a discriminacéo, abordamos o pre-
conceito na danga, utilizando comentérios dos entrevistados, mes-
mo entendendo que a danca, na visdo educacional do ser, pode se
configurar em espago-tempo de compartilhamento de experién-
cias, possibilitando a (trans)formagdo de subjetividades, segundo
Kleinubing, Saraiva e Francischi (2013).

“Sofri discriminagé

por ser umbandista”

(Bailarino 15, 2000

A questao visa compreender se o entrevistado sofreu algum

tipo de discriminagao por ser negro(a), pobre, gordo/a, de alguma
religido, por ser de outra regido, se sofreu outro tipo de discrimi-
nacao, nao apresentada no questiondrio, e/ou se nunca sofreu ne-
nhum tipo de discriminac¢do. Durante a aplicagdo do questionario,
varias perguntas e reflexes eram feitas pelos entrevistados, a partir
das questdes apresentadas. Como, por exemplo: “Aqui na questdo 10
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ndo tem discriminagao por ser menino?”, “Posso colocar na discri-
minagdo por causa do meu cabelo?”. Utilizamos frases escritas no
questionario e, para preservacao dos(as) entrevistado(as), atribui-
mos nimeros a eles e anos de nascimento.

Quando o assunto foi religiao, um dos entrevistos disse clara-
mente que foi violentado verbalmente, fora da ETBB, por sua escolha
religiosa. Dentro da ETBB, foi alvo de questionamento dos colegas
de sala, que buscavam entendimento sobre a religido. No didlogo,
ponderou sobre o conhecimento do invisivel, desmistificando e de-
colonizando. Neste didlogo, percebemos a necessidade e o desafio da
decolonizagio do curriculo educacional brasileiro. Segundo Gomes
(2012), muito ja foi denunciado sobre a rigidez das grades curricu-
lares, o empobrecimento do carater conteudista dos curriculos, a
necessidade de didlogo entre escola, curriculo e realidade social,
a necessidade de formar professores e professoras reflexivos e sobre
as culturas negadas e silenciadas nos curriculos.

“Pessoas m

confundem com

homem, pois escolhi
ter cabelo curto.”
(Bailarina 21, 1999)

No baldo, deparamo-nos com o desabafo de uma bailarina ne-
gra, cuja estética nao padronizada atraiu comentarios maldosos que
interferem nas questoes de beleza e identidade. Neste sentido, segun-
do Silva (2014), concebe-se o cabelo como uma das partes que com-
pdem o corpo, considerando, dentre suas diferentes fun¢oes, aquela
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que da moldura ao rosto e a que, em muitos casos, define a expressao
das pessoas, além de estar em questao a fragmentagao e a constru¢ao
do quesito identidade do negro e da negra na sociedade.

Cerca de 90% dos entrevistados do sexo masculino comenta-
ram que sofreram discriminagdo de género. A partir dessa aborda-
gem, indagou-se sobre lembrancas, falas ou comentarios que os atin-
giram de forma pejorativa.

“Por ser homem

e fazer balé.”
(Bailarina 4, 2000)

“Por machismo

“Por ser menino,
e dizem que

dan¢ando, falavam

que eu era gay”. homem nio dan¢a”

(Bailarino 2, 2005)

Baseado no estudo de Kleinubing, Saraiva e Francischi (2013),

(Bailarino 28, 2005)

os depoimentos citados acima, conforme escrita dos entrevistados,
reproduzem o imaginario construido sobre os movimentos de danga
que podem/devem ser realizados por meninos e meninas, a fim de
nao “perderem” suas identidades sexuais.
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Trabalhar com a tematica referente as presencas visiveis, proje-
tos e perspectivas de vida, através da danca, pelo olhar de criancas,
adolescentes e jovens negros(as) da renomada Escola do Teatro Bol-
shoi no Brasil possibilitou uma maior compreensao direta, no que
diz respeito a tradigao do Balé Classico e sua interface com o mundo
do corpo negro, sem a perda de suas caracteristicas, mas em busca
da valoriza¢ao da identidade como significado da negritude e de suas
caracteristicas étnicas-raciais.

As reflexdes aqui apresentadas nos remetem, conforme Passos
(2011), para a necessidade de se desenvolver pesquisas que tenham a
juventude negra e sua relagdo com o meio e a¢do social, como espor-
te, escola, danga, como problematica. O objetivo é excluir a invisibi-
lidade e a naturalizagdo do ambiente cldssico, que ndo tem sido his-
toricamente destinado ao corpo negro, o que se manifesta também
na construcdo de politicas publicas que os contemplem.

Diante da estética cultural afro-brasileira, destacamos a dis-
criminagdo e problematizamos com grande importancia o assunto
em diferentes esferas, sejam elas culturais, de género, estético, social.
Percebemos, diante do trabalho, que, mesmo os estudantes estando
em uma instituicdo elitizada, ainda sofrem normatizag¢ao a discrimi-
na¢ao de cor e género de forma velada, mas tanto quanto abusiva,
percebendo dessa forma a necessidade urgente da decolonizagdo da

estética no mercado do balé.
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A RELIGIAO DE MATRIZ AFRICANA NA
FRONTEIRA-OESTE DO RIO GRANDE
DO SUL: IDENTIDADE E DIVERSIDADE

RAFAEL CoUTINHO PauLoO!’
PaurLo ROBERTO CARDOSO DA SILVEIRA'
NORMA SOARES FLORES!

Introducao

Este artigo tem como objeto de reflexdo o Batuque, complexo
ritualistico” constituido no Rio Grande do Sul como forma de cultuar
a religido de matriz africana. Assenta-se em uma investigaciao que
surge a partir de caracteristicas observadas na regidao da Fronteira-
-Oeste deste estado: a quantidade expressiva de terreiros® existentes

! Os(as) autores(as) sdo vinculados a Universidade Federal do Pampa (UNIPAMPA).
2 Entende-se por complexo ritualistico um conjunto articulado de rituais, os quais
fornecem sentido a prética religiosa, propiciando reviver e re-alimentar permanen-
temente a relagdo sagrado-profano.

* Otermo terreiro faz parte da histéria da religidao de matriz africana, referindo-se ao
fato de que o culto baseado na Mitologia dos Orixas (divindades associadas a elemen-
tos da natureza) devia ser realizado em contato com a terra, pois era necessario que
a energia emanada desta circulasse pelos corpos presentes nos rituais e a ela voltasse.
Hoje em dia, é comum que as casas de religido muitas vezes ndo possuam mais este
espago, sendo os rituais realizados em recintos “cimentados”, mas mantém-se o ter-
mo “terreiro” como local de culto, universo religioso. Este termo assume identidade




na cidade de Uruguaiana (a mais populosa da regido), a historia, a
diversidade e a identidade que permeia os praticantes do Batuque
nesta regiao.

Os autores, como membros do Grupo Interdisciplinar de Estu-
dos e Extensaio ALAMOJU (palavra que designa Sabedoria em Ioru-
bd), criado no escopo do curso de Especializagdo em Historia e Cul-
tura Africana, Afro-brasileira e Indigena da Universidade Federal do
Pampa (UNIPAMPA), Campus de Uruguaiana, tém estabelecido uma
aproximagdo com o povo de terreiro, o que permite relacionar a prati-
ca religiosa com a reflexdo académica. Deste convivio e das discussoes
sobre a bibliografia existente relativa a religido de matriz africana no
Brasil surge a proposta de pesquisa que sustenta este artigo.

Metodologicamente, utiliza-se de uma pesquisa exploratéria
que pretendeu, através de entrevistas semiestruturadas com zelado-
res de santo* (realizadas no periodo de julho a setembro de 2017),
resgatar a historia da constitui¢ao da religido de matriz africana em
Uruguaiana, enfocando a formagao religiosa, o histérico das casas
de religiao e a compreensao do Batuque como manifestagao religio-
sa e cultural. Para a escolha dos entrevistados, considerou-se a lo-
caliza¢do do terreiro (optando-se pela periferia’) e sua antiguidade.
O processo de andlise de dados ocorreu diante da confrontagdo com

politica quando os praticantes da regido de matriz africana, em suas diferentes tra-
digdes, identificam-se como Povo de Terreiro, além de assumir um significado so-
ciocultural, como espago de solidariedade e ajuda mutua.

* Utilizaremos neste artigo o termo Zeladores de Santo como substituto dos popu-
larmente conhecidos Maes de Santo e Pais de Santo, considerando a maior adequa-
¢do, diante do sentido de seu papel na estrutura religiosa do Batuque, o qual pode
ser definido com “zelar pelos santos” dos membros da comunidade do terreiro.

5 Tenta-se, desta forma, inserir a investigagdo no contexto da periferia de Uru-
guaiana, permitindo analisar as rela¢des vivenciadas nos terreiros entre seus par-
ticipantes, evitando a influéncia do processo de elitizagdo que ocorre nas casas de
religido localizadas no centro da cidade, as quais tém maior aceitagao social e onde
observa-se a presenga de praticantes com maior condigdo de renda.
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a literatura existente e no dialogo sistematico nas reunides do grupo
ALAMOJU.

Num primeiro momento, impressiona 0 niimero expressivo
de terreiros em Uruguaiana, cidade com populagdo estimada em
129.720° habitantes, segundo dados de 2016: constam registrados
mais de 700 terreiros na Sociedade Espiritualista de Umbanda de
Uruguaiana — Aruanda’.

Percebe-se uma diferenciagdo entre as “casas de religidao’, fato
comum no Rio Grande do Sul, conforme Correa (1992, 2005), pois
existem casas que trabalham somente com a Umbanda Branca, onde
se cultuam “caboclos” e “pretos velhos” (espiritos de indigenas e an-
cestrais africanos) e alguns Orixas; outras trabalham com a chamada
Linha Cruzada, as quais cultuam estes espiritos ancestrais, os Orixas
do Batuque, além de Exu e Pombagira (entidades cultuadas na Quim-
banda®); e o Batuque, a expressao mais africana, que cultua os orixas e
cujos rituais fazem referéncia a Africa e aos costumes africanos.

No caso de Uruguaiana, a maior parte dos terreiros se dedica
somente 3 Umbanda, sendo menor a presenca do Batuque. No Rio
Grande do Sul, estimava-se, em 2005, que havia de 80 a 100 mil casas
dedicadas ao culto, pelo menos, de uma destas trés expressoes: Batu-
que, Umbanda e Quimbanda (CORREA, 2005).

¢ Disponivel em: <https://cidades.ibge.gov.br/brasil/rs/uruguaiana/panorama>.
Acesso em: 4 jul. 2017.

7 Apesar de ter sido criada como forma de organizagao dos umbandistas, esta so-
ciedade tem buscado congregar todos os terreiros, considerando que é comum a
pratica de cultuar-se a Umbanda ao mesmo tempo que o Batuque e a Quimbanda.
8 “De todas as formas rituais afro-brasileiras do Rio Grande do Sul, a Linha Cruza-
da é a mais recente, tendo os primeiros templos sido fundados possivelmente nos
anos 1950”. “(...)reune aspectos tanto da Umbanda como do Batuque (...)” “(...) pode
cultuar todas as entidades dos varios pantedes afro-rio-grandenses, da Umbanda
pura, do Batuque puro e dela propria’, quais sejam, respectivamente, pretos velhos,
caboclos e orixas da Umbanda, orixas do Batuque, exus e pombagiras na Quimban-
da (ORO, 1994, p. 33-34).
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Cabe ressaltar que a Umbanda nao se reporta a uma tradi¢ao
africana, pois se trata de um culto criado no Brasil com inspira¢ao
do espiritismo kardecista e do catolicismo, incorporando alguns ele-
mentos da tradigdo africana, os quais ja eram presentes na cultura
popular nas periferias urbanas, quando de sua criagdo (1907, no Rio
de Janeiro). Segundo Hendrix (2014, p. 58-59), tem-se definido as
diferentes formas de culto estabelecidas regionalmente com base nas
raizes africanas como Tradi¢des de Matriz Africana, pois “sdo formas
regionais de sobrevivéncia das tradigdes africanas que guardam mais
do que aspectos religiosos, guardam uma proposta civilizatoria”
A Umbanda, por ser uma religido constituida pelo amalgama de ou-
tras tradigoes religiosas (além da africana), seria uma religido afro-
-brasileira propriamente dita ou, ainda, religiao brasileira.

Para este artigo, tomamos como objeto de estudo o Batuque,
pois consideramos que, por sua raiz africana, representa uma poten-
cialidade de referéncia cultural para os afro-brasileiros. Trata-se de
um tema relevante, pois sdo poucos os estudos sobre o Batuque, se
compararmos com os estudos ja realizados sobre a religido de matriz
africana em outras regides do Brasil, mas que constituem outro com-
plexo ritualistico (como o caso mais estudado na academia brasilei-
ra, o Candomblé da Bahia®).

No que se refere ao estudo do Batuque na regiao da Fronteira-
-Oeste do estado do Rio Grande do Sul, até o presente momento nao
identificamos nenhum trabalho académico a respeito. Desta forma,
estamos iniciando um trabalho pioneiro, que pode servir de instru-
mento para batuqueiros e batuqueiras, negros e negras, brancos e

° Entre tantos autores e obras, podemos citar, por exemplo, Raimundo Nina Ro-
drigues, com Os Africanos no Brasil; Roger Bastide e O Candomblé da Bahia; Pierre
Verger e Deuses Africanos, Culto dos Orixds e Voduns na Antiga Costa dos Escravos
em Africa e na Bahia, a Baia de Todos os Santos do Brasil; Ruth Landes e A Cidade
das Mulheres; e Edison Carneiro e Os Candomblés da Bahia.
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brancas, no combate ao preconceito e a intolerancia religiosa. Ao
mesmo tempo, propicia-se a produgdo de material relevante para a
a¢do educacional em curso junto & Educagdo Basica."

1 A constituicao das religioes de matriz africana no Brasil

Ao adentrarmos no universo da religiao de matriz africana
em Uruguaiana (RS), percebe-se a grande diversidade das formas
de cultos presentes, onde cada casa de religido assume uma tradi-
¢do que tem origem na formagao obtida pelo(a) seu(sua) zelador(a)
de santo. Observam-se pequenas inovagdes que vio sendo adotadas
pelos participantes de cada terreiro, podendo-se gerar uma nagao''
composta, por exemplo, Cabinda-Jeje ou Jeje-Ijexa, etc., além daque-
las casas que buscam afirmar sua fidelidade aos fundamentos perten-
centes a sua tradi¢do (Nagédo), sendo este um elemento identitario na
“comunidade batuqueira” (CORREA, 1992). Face a leitura de obras
a respeito da religido de matriz africana em outros contextos geo-
graficos, também se percebe novos conhecimentos ou interpretagdes
ritualisticas, as quais vao se incorporando na pratica religiosa.

Esta diversidade é explicada nos estudos sobre a religiao de ma-
triz africana no Brasil pelo fato de seu aprendizado ser baseado na
oralidade, ndo havendo textos sagrados, como em outras religides

monoteistas, que garantem certa uniformidade na doutrina a ser

10 Este trabalho dialoga com duas monografias a serem desenvolvidas no curso de
especializagao em Historia e Cultura Africana, Afro-brasileira e Indigena da UNI-
PAMPA - Campus de Uruguaiana; e faz parte do esfor¢o conjunto dos NEABIs
sediados nos campus de Itaqui e Uruguaiana no apoio a Coordenadoria Regional de
Educagio para a implantagdo da Lei Federal 10.639/03.

"' Denominam-se Nagdes, no Batuque, a religido de matriz africana constituida no
Rio Grande do Sul, as diferentes referéncias associadas a diferentes povos que foram
trazidos escravizados ao Brasil. Assim, no Batuque sul-rio-grandense, temos casas
de religiao vinculadas as nagdes de Oi6, Nag6, Cabinda, Jéje, Mogambique e Jjexa.
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seguida. Deve-se acrescer o fato de que no Brasil as formas de culto
foram remontadas a partir de fragmentos de memoria dos africanos
escravizados, sendo que, no decorrer do tempo, vao se diferencian-
do, nos diversos lugares em que se praticam a religido de matriz afri-
cana (PRANDI, 2010). Estas formas de cultuar ao longo do tempo
constituiram complexos ritualisticos, os quais apresentam diferencas
significativas entre as regides do pais.

Torna-se fundamental, para compreender o conceito de com-
plexos ritualisticos, buscar na tradicdo antropoldgica o significado
dos rituais. Para Andrade (2015, p. 1), o ritual é “um sistema cultural
e religioso de comunicagdo simbdlica, elaborado com certas sequén-
cias ordenadas e padronizadas de siléncio, palavras e atos normal-
mente expressos por multiplos meios que possuem contetidos va-
riados”. Para o autor, os rituais, no caso da religido, tem a fungdo de
garantir a sobrevivéncia e a difusdo da tradigao religiosa, preserva-
¢do dos mitos e doutrina da tradi¢do religiosa, além de pretender
resolver os problemas atuais, cura e assim promover os vinculos de
pertenca. Assim, na pratica religiosa, os rituais sio momentos de ce-
lebragdo do sagrado, momentos de re-encontro dos praticantes com
um universo simbdlico que da sentido a sua existéncia. Uma referén-
cia as origens através dos mitos e explicagdes ancestrais.

Segundo Andrade (Idem, p. 2), “toda a religido que cruza uma
fronteira sociocultural assume novas caracteristicas que refletem a
cultura do grupo receptor”. Deste modo, quando a religiao de matriz
africana se constitui em cada regido do Brasil, assume caracteristicas
especificas. Exemplo marcante deste processo é o caso dos alimentos
utilizados nas oferendas aos Orixas no Batuque, onde os rituais in-
corporam pratos tipicos da culinaria gatcha, portanto, criagdo local
e ndo derivada da origem africana, como demonstra Correa (2005).

Da contribui¢do indigena, Ogum apropriou-se do churras-

co (e com farinha de mandioca, tal como ¢ servido na mesa
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rio-grandense), sendo que a erva-mate ¢ oferecida aos eguns.
A “batata-inglesa’, popularizada pela colonia alema, é uma das
comidas preferidas do Bara, enquanto Oxum gosta da italiana
polenta. Quanto a contribui¢dao portuguesa, os mesmos eguns
gostam de arroz (cozido com galinha). A Bara e Ossanhe se ofe-
rece também linguica; e certos templos acrescentam feijoes pre-
tos crus ao opete — um bolinho de batata cozida apreciado por
Xang6 (CORREA, 2005, p.73).

Nesta perspectiva analitica, a conformagdo dos rituais, como
sao executados e interpretados, assumem caracteristicas especificas
em cada regido do pais, resultando em complexos ritualisticos bas-
tante diferenciados, apesar de referenciados pela mesma cosmovisao
africana, constituindo uma mesma religido. Trata-se de formas de
cultuar as divindades (os rituais) que vao se diferenciando, inclusi-
ve entre terreiros de um mesmo local ou regiao, segundo a tradigao
africana que forneceu suas bases de sustenta¢do, ou segundo os en-
sinamentos herdados dos ancestrais de cada casa. E estes complexos
ritualisticos estdo em permanente transformagao.

No caso do Rio Grande do Sul, o Batuque representa um com-
plexo ritualistico bastante especifico de culto aos Orixas, diferen-
ciando-se do Candomblé cultuado na Bahia, do Tambor de Mina
cultuado no Maranhao, do Xango6 cultuado em Pernambuco e outras
formas de culto com referéncia em tradigdes culturais africanas exis-
tentes em outras regides do pais. E importante considerar que, na
conformagdo de um complexo ritualistico, ¢ comum observar-se a
presenca de elementos advindos da cultura indigena, incorporados
a tradi¢do africana, como frequente na Amazonia e no Nordeste.

A estruturagdo do Batuque no Rio Grande do Sul constitui ou-
tro tema que aguarda um aprofundamento investigativo. Segundo
Oro (2009, p. 126),

Tudo indica que os primeiros terreiros foram fundados justa-
mente na regido de Rio Grande e Pelotas. Para o historiador

Areligiao de matriz africana na Fronteira-Oeste do Rio Grande do Sul



Marco Antonio Lirio de Mello - que fez uma ampla pesquisa
nos jornais de Pelotas e Rio Grande do século XIX -, a pre-
senca do Batuque ¢ atestada nesta regido desde o inicio do sé-
culo XIX (MELLO, 1995). Também N. Correa situa o periodo
inicial do batuque nesta regido, entre os anos de 1833 e 1859
(CORREA, 1992).

A sua difusdo pelo territério gaicho é acompanhada de um
processo de diferenciacdo, onde papel de destaque assumem as
referéncias as diferentes tradi¢des africanas trazidas pelos negros
aqui aportados, e das quais advieram caracteristicas rituais pre-
sentes nos diferentes complexos ritualisticos. Assim, explica-se a
existéncia das diferentes “nacdes” no Batuque, reconhecidas como
tradicdes diversas.

2 ldentidade e Diversidade

Ao mesmo tempo em que é marcada por uma grande diver-
sidade nas formas de culto, ndo se pode deixar de observar o papel
da referéncia identitaria que a religido de matriz africana representa
para o povo negro.

Assume-se, neste estudo, a hipotese levantada por Prandi
(2010) de que, da cultura africana, o que se conservou no decor-
rer dos séculos foi a religiao de matriz africana como referéncia que
mantém a ligacdo Brasil-Africa. Nos demais aspectos da cultura
afro-brasileira, observam-se construcdes tipicas do universo brasi-
leiro, como os exemplos muito conhecidos da capoeira e do samba,
além da influéncia sobre estilos de danga ou percussdo. No entanto,
apesar de um apelo a raiz africana, nestes exemplos percebe-se uma
construgdo brasileira, sem correspondéncia nas manifestagdes exis-
tentes em Africa.
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No caso da religido, a cosmovisdo africana’?, ligada a mitolo-
gia dos Orixas", mesmo que reconstruida historicamente, e dentro
de um processo cultural dindmico associado as especificidades re-
gionais, consiste em aspecto fundamental de uma identidade afro-
-brasileira. Esta identidade se expressa quando se busca a referéncia
coletiva na denominagdo “povo de terreiro’, que tem possibilitado
mobilizagdes em favor de lutas politicas no cendrio social gaticho.

Observa-se, no universo pesquisado, a presenca de pessoas bran-
cas ou pardas (ou seja, ndo negros) e de variadas classes sociais nos
cultos de religidao de matriz africana, mesmo que a predominancia seja
de moradores de periferia, com menor condi¢do econdmica (caracte-
ristica que parece ser compartilhada por outras regides gatchas).

Esta diversidade com a presenca de ndo negros, no entanto, nao
pode ocultar a referéncia da cosmovisao africana que faz a pratica reli-
giosa significar um “lugar” no mundo capitalista e cristdo, dos quais se
sentem excluidos. E para os negros representa uma referéncia cultural
e simbdlica, uma possibilidade de uma identidade agregadora em tor-
no de uma visio de mundo diferenciada daquela professada pelos co-
lonizadores (cristaos) do mundo ocidental. Possibilidade esta muitas
vezes fraudada pelos conflitos entre a comunidade religiosa, permeada
por relagdes de poder e interesses politico-institucionais calcados na
referéncia da cultura dominante branca, crista e capitalista tornada he-
gemonica pelo processo de ocidentalizagao do mundo.

12 Cosmovisao Africana: é uma forma de interpretacao do mundo a partir de valo-
res herdados de Africa, tais como, culto aos orixas, inquices ou voduns, respeito e
valorizagdo dos mais velhos, comunitarismo, que é praticado por meio de compar-
tilhamento de riquezas, ao invés de acimulo dessas, valorizagdo da oralidade, que é
a forma de transmissao do conhecimento através das geragoes.

1 Mitologia dos Orixas: conjunto de mitos oriundos da regido sudanesa de Africa
Ocidental, mais especificamente da cultura ioruba (que compreende varios povos de
regides das atuais Nigéria e Benin), que contam historias de aventuras e feitos dos di-
versos Orixas, humanos que foram divinizadas e cultuadas em razdo de grandes feitos
realizados durante as suas vidas na Terra, auxiliando e orientando a vida dos africanos.
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As religioes de matriz africana em Uruguaiana sao uma expres-
sao da identidade de negros, negras, brancos e brancas da periferia
uruguaianense. Nestes espagos, eles e elas encontram uma prote¢ao
espiritual (dos Orixas) e material (da familia de santo) nos momen-
tos de dificuldade. Os terreiros sdo espagos de solidariedade. Como
relatou um zelador de santo que trabalha com a tradicao da nagdo
0i6: “Bu acho que religido é uma comunidade. E um por todos e
todos por um”

O Batuque comegou a ser cultuado abertamente em Uruguaia-
na na década de 60 do século XX. Relatam os “batuqueiros” que um
pai de santo de outra cidade foi quem “abriu o peito’, ou seja, quem
tornou publica esta pratica religiosa batuqueira. Poderia haver outras
pessoas que ja cultuavam os Orixas, mas isso “ndo era divulgado’, ou
“se tinha, era muito fechado, nio se sabia” (Entrevistado 1, 2017).

A partir de entdo, zeladores de santo iniciados em outras cida-
des comecaram a abrir suas casas de Batuque nesta cidade. Os pio-
neiros foram iniciados em Porto Alegre, Santa Maria ou Cacequi.
Como relata uma zeladora de santo: “A religido vem descendo” (En-
trevistada 2'%, 2017), ou seja, vem vindo da capital ou regido central
para a Fronteira-Oeste. Além disso, recebemos informacio que ze-
ladores de santo de Porto Alegre vieram para Uruguaiana iniciando
varios filhos de santo no Batuque. Citamos, como exemplo, Ailton
Ferreira de Albuquerque, conhecido como Ailton da Oxum.

Quanto a diversidade presente na “comunidade batuqueira’, en-
contramos em Uruguaiana representacdo das nagdes Oid, Jeje, Ca-
binda e Jjexa. A referéncia a nagao Ijexd se encontra enquanto nagao
composta, tais como, Jeje-Ijexa ou Cabinda-Jeje-Ijexa. Os entrevis-
tados entendem que esta nagao foi “absorvida” pelas demais ou “que

veio na raiz”,

4 Zelador de santo da nagdo Oi6, com mais de 35 anos de religido.
15 Zelador de santo da nagdo Cabinda, com mais de 30 anos de religiao.
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Observa-se que em Uruguaiana a identidade batuqueira esta
marcada na cosmovisdo africana, na mitologia dos orixas e na an-
cestralidade’®.

Como afirma Correa (2006, p. 65), batuqueiros sdo “aqueles
que, ou cumpriram pelo menos iniciaces rituais menores, ou fre-
quentam mais regularmente os templos, sendo portadores do ethos
batuqueiro” Este “ethos batuqueiro” é composto pelos orixas, pelos
mitos, pelos ritos que confirmam a identidade dos batuqueiros e das
batuqueiras. Esta identidade que orienta 0 modo de viver dos batu-
queiros e das batuqueiras estd fundamentada na heranga das tradi-
¢Oes africanas.

Um filho de santo nos diz: “O todo ¢ igual, a cultura ao Orixa,
o corte, a galinha, o quatro pé, o cabrito, o carneiro é igual. Isso nao
diferencia” (Entrevistado 3'7, 2017). Também percebemos que os
canticos e as dangas sao iguais e que pertencem a tradi¢ao Ioruba's.

Segundo Munanga (2009, p. 12),

a consciéncia historica é mais forte nas comunidades de base
religiosa, por exemplo, nos terreiros de candomblé, gracas jus-
tamente aos mitos de origem ou de fundag¢do conservados pela
oralidade e atualizados através de ritos e outras praticas religiosas.

Além disso, a ancestralidade é presente na formac¢io do batu-
queiro, pois, quando entrevistados, sempre fazem referéncia ao seu

16 Ancestralidade: respeito e valorizagdo das pessoas mais velhas e referéncia a sabe-
doria antiga herdada de Africa que veio para o Brasil, juntamente com os africanos e
africanas escravizados, e foram transmitidos de geragdo em geragao, de forma oral.
17 Zelador de santo da nagdo Oi6, com mais de 10 anos de religido.

'8 Lingua africana utilizada para comunicag¢io entre os negros trazidos para o Brasil
oriundos de diferentes regides da Iorubalandia, a qual é utilizada nas religides de
matriz africana que cultuam os orixas. Contudo, o Ioruba ndo compreende apenas
um idioma, com varios dialetos compreensiveis entre si, mas também uma cultura
na qual esta inserido um processo civilizatorio expressado em diversos aspectos,
tendo na religido o seu aspecto mais notavel.
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“pai ou mae de santo”, “av6 ou avé de santo” e, inclusive, “bisavo de
santo”. Isto confere caracteristicas ao Batuque no tocante a estabele-
cer-se uma linhagem, uma referéncia a uma tradi¢do que conforma
um conjunto de fundamentos e procedimentos especificos a cada
casa de religido. As seguintes falas expressam um respeito e zelo com
o que aprenderam e como aprenderam: “Eu tenho uma sequencia
que a Baba" me deixou, que é o fundamento”; ou: “Eu fago o que eu
aprendi, ndo fago nada diferente”.

A diversidade representada nas diversas nagdes, além da refe-
réncia a na¢do da qual deriva a tradi¢do referenciada pelos zelado-
res de santo, verifica-se em procedimentos ritualisticos, palavras de
reza, orixas cultuados.

Um filho de santo explica:

O que diferencia sio alguns detalhes, por exemplo, para nés, que
somos de Oi6, nés temos algumas diferencas em termos de Batu-
que, da festa: é o toque do tambor, algumas rezas que nds cultua-
mos e outras nagbes ndo cultuam, a parte da ordem, o culto aos
orixds, comidas. Por exemplo: nés ndo damos pipoca pra Xapand,
mas o Jeje e 0 Cabinda ddo pipoca (Entrevistado 3, 2017).

Interessante também é o didlogo observado numa entrevista na
qual estavam presentes dois zeladores de santo da nagao Oi6 e uma ze-
ladora de santo da nagdao Cabinda-Jeje-Ijexa. Neste didlogo, a zeladora
de santo da nagao Cabinda perguntou ao zelador da nagao Oi¢ se eles
cultuavam Kamuka. A resposta foi que nao, que aquele era de outro
lado e que ndo fazia parte da nagdo Oid. Neste exemplo, percebemos
um pouco da diversidade existente dentro do Batuque gatcho, pois
Kamuka (Xang6 Kamuka) é um orixa proprio da nagdo Cabinda.

19 Referéncia a palavra Babalorixa (pai de santo). Assim como Ialorixa (mae de santo),
sao palavras iorubds adotadas num processo de reafricanizagdo que os adeptos da
religido de matriz africana utilizam para se referir aos lideres religiosos dos terreiros.
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Numa entrevista, um zelador de santo da nac¢do Oid falou
da ordem de culto dos orixas nas festas de Batuque, relatando que
primeiro é cantado para os orixds masculinos e depois para os ori-
xas femininos, terminando com Obatald. Esta caracteristica ndo é
compartilhada por outras na¢ées, ou “lados”, como os batuqueiros e
batuqueiras chamam as diferentes tradicoes referenciadas. Na tradi-
¢ao Oid, praticada nesta casa, sdo chamados os Orixas nesta ordem:
Bard, Ogum, Xapana, Ossanha, Odé, Oromila, Ibocum e Xango, de-
pois Ia Iemoja, Oba, Otim, Ew4, Oxum, Oia e Oxala.

A identidade de cada nagdo faz referéncia a um precursor ou
precursora da tradi¢ao. Correa (2005) relata, por exemplo, que para
a nagdo Jexa (Jjexa) o primeiro zelador de santo teria sido Cudjoba;
que Mae Emilia de Oia Dir4, africana, teria levado a tradi¢ao Oi6 para
a capital gaucha; que Gululu, também africano, teria levado a nagao
Cambini (Cabinda) para Porto Alegre; além do conhecido Principe
Custddio, na tradigao Jeje, influente na politica gaticha de seu tempo.

3 0 Batuque como Referéncia Cultural

A cultura dominante no Brasil, fortemente influenciada por va-
lores cristaos e marcada por referéncia europeia (ainda mais forte
no Sul, pela significativa imigragao, no final do século XIX, de ita-
lianos, alemaes e outras etnias em menor numero), tem sido prenhe
de preconceito e discriminagdo diante da religido de matriz africa-
na, o que tem gerado historicamente comportamentos intolerantes,
fazendo com que este universo religioso continue no “subterraneo”
da sociedade gatcha, conforme afirma Correa (2005) em relagdo ao
Batuque. Deve-se também perceber que a procura cada vez maior de
brancos, muitas vezes com maior formacio escolar e melhor condi-

¢do de renda, relaciona-se com a busca do poder dos Orixas em favor
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da superacao de problemas de saude, emocionais e/ou na busca de
sucesso profissional (CORREA, 1992).

Esta busca néo significa que o universo das religides de matriz
africana afaste-se da cosmovisao africana. Ao contrario, representa
a aproximagdo de ndo negros desta cosmovisao. No entanto, o ni-
vel de implicagdo desta referéncia na cosmovisao africana no agir
de cada grupo social pode variar intensamente, sendo que para uns
representa apenas um socorro em momentos dificeis e, para outros,
a referéncia para seu posicionamento social e cultural.

Consideracoes finais

Neste estudo, tomamos como objeto o Batuque, pois conside-
ramos que, por sua raiz africana, representa uma possibilidade de
referéncia cultural para os afro-brasileiros, enquanto a Umbanda e a
Quimbanda incorporam outras referéncias culturais.

Buscou-se explorar a diversidade de culto, através de um quadro
de representagdes sobre elementos da religiao de matriz africana. Apre-
senta-se de forma inicial uma reflexdo sobre a identidade na diversidade
como fundamento de ligagdo entre os(as) praticantes do Batuque.

A identidade batuqueira ficou muito bem marcada nas entrevis-
tas realizadas, pois o conjunto de valores, simbolos e rituais (ainda
que com pequenas diferencas) faz com que as batuqueiras e batu-
queiros da Fronteira-Oeste se reconhecam como tal, comungando
de uma ancestralidade cuja origem remonta a Africa e cujo conhe-
cimento transmite valores, modos de ser e de viver orientados por
costumes africanos.

Ainda hd muito que se investigar, nossa pesquisa estd no seu ini-
cio, mas consideramos que se trata de um trabalho de muita relevan-
cia, considerando que ira se somar aos poucos trabalhos existentes
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sobre o Batuque do Rio Grande do Sul. Além de ser pioneiro, no que
se refere a esta religido de matriz africana na regido da Fronteira-
-Oeste deste estado brasileiro.

Considerando que a religido de matriz africana sofre agdes
preconceituosas e de intolerdncia religiosa em todas as regides do
nosso pais nas quais ¢ cultuada, esperamos que este trabalho contri-
bua como material para instrumentalizar as pessoas para o combate
dessa situagao. Estudar e dar visibilidade a religido de matriz africana
contribui para o conhecimento de sua histéria e dos elementos que
marcam sua diversidade e sua identidade, valorizando a riqueza e a
beleza desta heranca cultural e religiosa trazida no processo da dias-

pora, na memoria de africanos e africanas escravizados.
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O LUGAR SOCIAL DAS MULHERES
NAS MANIFESTACOES DO CACUMBI

ROSELETE FAGUNDES DE AvVIZ®

Foi lindo o encontro, as almas
ficaram alegres.?

Resumo

Tendo como ponto de partida as negras vozes dos quintais no con-
texto mogambicano e afro-brasileiro, esta comunicagéo faz parte do
desdobramento e aprofundamento de uma investigagdo sobre a voz e
a escuta, explorada em minha tese de doutorado sob o titulo “Khild:
(Des)encontros da Voz na Travessia Brasil-Mo¢ambique” (2012).
Busco aqui explorar as manifestacbes do Cacumbi/Catumbi em
Santa Catarina (SC). Para tentar compreender tais manifestacoes, é
preciso também associa-las a0 modo como foram abordadas nos es-
tudos sobre as populagdes negras em Santa Catarina: sob a mais ab-
soluta invisibilidade dos negros do Sul do Brasil. Leite (1986) chama
a atenc¢ao para a invisibilidade histérica a que foram submetidas as

! Pds-doutoranda em Educagdo na Universidade Federal de Santa Catarina.
2 NGWENYA, M. (2010).




comunidades negras no estado de Santa Catarina, inclusive no que
se refere as suas manifesta¢des socioculturais. E neste contexto que o
presente estudo tem como objetivo desvelar que o Cacumbi/Catum-
bi em Santa Catarina apresenta-se marcado por relagdes de géneros:
papel de mulheres e papel de homens a desempenhar fora e dentro
da pratica religiosa. Como resultado, constatamos que as mulheres
negras tiveram uma grande contribui¢do na estruturagao e organi-
zagdo dessas praticas. A tradi¢do e a memoria sobre as atividades
realizadas por avos e maes, em outros tempos, marcam uma forte
identidade feminina, principalmente para as mulheres mais velhas,
como responsaveis pela valorizagao e relevancia dos rituais, ao de-
sempenhar os papéis de protetoras, conselheiras, mediadoras entre a
familia, a comunidade e a ancestralidade.

Palavras-chave: Cacumbi/Catumbi. Religiosidade. Invisibilidade.
Género.

Introducao

As reflexdes as quais este texto convida tém origem no desdo-
bramento e aprofundamento de uma investigagdo sobre a voz/escu-
ta como devir: movimento que no processo de pesquisa se mostra
em presenca, som, siléncio, musica, testemunho, transmissio e me-
moria. O resultado constitui uma reflexdo sobre a viagern como um
significativo elemento de formagdo. O trabalho teve como corpus os
fragmentos de um didrio de campo que denominei Cadernos de Via-
gem, que se concretizam pela escrita tornada voz no rastro tragado
durante todo o trajeto da pesquisa. O recorte selecionado para este
trabalho tem como foco a relagdo entre género e religido, a partir
do viver e da vivéncia com Malangatana Ngwenya, Obelino Magaia,

José Ntila, Ezra Chambal, Nilza Maesso e tantos outros homens e
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mulheres rongas ou changanas® em alguns quintais de Mogambique.
Foi vivendo com eles, partilhando seu cotidiano, ouvindo e apren-
dendo a sentir o seu modo de estar no mundo que construi uma tri-
lha possivel para melhor refletir, neste texto, sobre as relagdes entre
géneros: papel de mulheres e papel de homens a desempenhar fora
e dentro da pratica religiosa afro-brasileira Cacumbi/Catumbi em
Santa Catarina. Fazer esta reflexdo a partir da sabedoria coletiva, fora
do estar que a todos é comum, ja que parte do contexto mogambica-
no, é observar a realidade sob outra dtica, deslocada dos limites dos
modelos e conceitos proprios da cultura europeia.

Assim, tomo como ponto de partida as negras vozes dos quin-
tais no contexto mocambicano. Especialmente, no desenrolar de
uma cerimdnia em homenagem aos mortos e o kenguelequezé*, re-
produzindo em alguns fragmentos a complexidade do contexto em
que acontecem, para compor uma imagem da maneira de estar e do
modo como os rongas e changanas integram o mundo dos vivos com
o mundo dos mortos. E, ainda, para poder fazer outras perguntas
sobre praticas afro-brasileiras como o Cacumbi/Catumbi, e assim
pensa-las para além do embate entre o catolicismo e as religides
afro-brasileiras, ou ainda registro folclorico, conforme aparece em
alguns documentos que temos sobre essa pratica no referido estado.

* A lingua changana pertence ao grupo tshwa-ronga. Esse grupo ¢ designado pelo
termo tsonga. As trés linguas sdo mutuamente inteligiveis. O changana é falado em
Mogambique, nas provincias de Maputo, Gaza e parte de Inhambane, Manica e Sofala.
E ainda falado na Africa do Sul e no Zimbabue. Cf. BENTO SITOE, Diciondrio chan-
gana-portugués, Maputo: Instituto Nacional do Desenvolvimento da Educagao, 1996.
* Kenguelekezé é uma expressdo proferida (na verdade, gritada) nesse tipo de ce-
rimonia enquanto alguém que segura o bebé o balanga e lhe mostra a Lua. Na re-
alidade, é uma dupla apresentacdo: apresenta-se o bebé a Lua e, a0 mesmo tempo,
a Lua ao bebé. Nas tradigdes bantu, acredita-se que muitas doengas que atacam os
recém-nascidos tém a ver com esse astro. Durante a cerimodnia de dar nome ou
de “tirar o bebé&” (que geralmente coincidem), tirar bebé significa: apresentagdo do
bebé, geralmente um més apds o nascimento — kenguelekezé.

O lugar social das mulheres nas manifestagdes do Cacumbi



A medida que um caminho se traga, percebo que, apesar de
pouco perceptivel, o papel da mulher vem para primeiro plano neste
trabalho, uma vez que, nas “praticas dos quintais”, familia, prote¢ao,
tradi¢do, memdria e ancestralidade sao elementos significativos na
estruturacdo de sua permanéncia. Neste contexto, sendo as mulhe-
res as principais responsaveis pela transmissao dos valores e praticas
socioculturais as novas geragdes, mesmo nao ficando evidente, é por
meio delas que todo o ritual acontece. O convite, entao, é para alargar
a percep¢ao a partir de algumas cenas dos quintais de Mogambique-
-Brasil, a partir de alguns pontos que serviram para a andlise, den-
tre eles: religiosidade, pertencimento, conduta, existéncia, memoria,
identidade e género. Neste sentido, peco licenga para trazer essas ce-
nas construidas a partir de alguns fragmentos dos meus Cadernos de
Viagem, na expectativa de que a narrativa desenhe uma imagem que
sirva de abertura para discussao sobre o tema aqui proposto e, a par-
tir dessas problematizagdes, abrir o debate para outras pesquisas que
possam pensar sobre o lugar social da mulher nessa manifestagao.

Cena 1: O quintal foi organizado para receber parentes e ami-
gos intimos da falecida. Os homens acomodam-se em um dos lados,
sentados nas cadeiras. As mulheres nas esteiras. Enquanto as panelas
espalham-se pelo quintal, com a melhor comida. Depois, todos jun-
tos, em circulo, sdo servidos. Nesse dia, no quintal imenso, os velhos
recordam a falecida. As mulheres velhas, ora em seu siléncio, ora em
seu canto, ora em sua danca, também falam dela. Quase parecem
mundos distantes; homens e mulheres caminham separadamente,
apos ultrapassarem o marco da diferenciagao de género. Sentados
no mesmo quintal, a demarcagdo ¢ visivel, mesmo que em alguns
casos todos os presentes estejam em um unico circulo. E nesses
momentos que os homens e as mulheres exercem tarefas definidas
e especificas, e cada qual obedece a uma socializagdo que cumpre
estritamente os conhecimentos que as histérias de vida, contadas e
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recontadas nas grandes conversas do dia a dia, lhes ensinaram. Ma-
langatana Ngwenya’, o mais velho e respeitado na familia, fala pau-
sadamente, cumprindo o ritmo do tempo, sem angustia. Na roda,
mesmo estando entre os homens, mulheres chegam e, sentadas aos
pés do artista, ouvem e contam as noticias dos ultimos tempos. Os
panos com que se vestem sao as capulanas®, vestimenta obrigatdria
as mulheres nessas ocasides. De resto, muita comida: o amendoim
pilado, misturado ao caril de frango, a matapa, feita do milho branco
produzido e debulhado na prépria comunidade, fazem parte daque-
la presente manifesta¢ao. A comida fora cuidadosamente preparada,
atentando, principalmente, as preferéncias alimentares da falecida,
uma vez que pela tradicdo este momento é caracterizado por uma
refei¢ao coletiva. Em dia de homenagem aos mortos, é no cardapio
que se vivencia o “lembrar-te”. Referéncias pessoais, musicais, rever-
beram em sensagdes, ora em gesto de cor, através das capulanas ou
sons e movimentos e, especialmente, no cheiro de graos, ou sabores
de molho que regam o que sai do som do pildo [...].

Cena 2: Agora, o cendrio é outro quintal. E dia de domingo. Dia
de celebragao. Dia de kenguelekezé — cerimonia para dar nome ao
bebé, dia de dar nome a uma linda menina, filha de Safi, que nasceu
hd um més e meio. Dessa vez, a cang¢do estd presente:

Hitlangela xinwanana xingapsaliwa namuntlha (repetem trés vezes)
[Agraciamos/felicitamos o bebé que hoje nasceu]

Ambuwetela ambuwetela, ambuwetela

[Anina, anina, anina o bebé]

Mamani wa kona ambuwetela ambuwetela, ambuwetela

[A mae do bebé anina, anina, anina o bebé]

5 Considerado o maior artista plastico do continente africano. Sua proje¢io na Afri-
ca e fora dela se fez notavel. Além de pintor, foi poeta, musico, ator, escultor, enfim,
um homem de varias qualidades e virtudes. Malangatana faleceu em 5 de janeiro de
2011, em Portugal. Nos murais da vida, sua voz ecoard sempre.

¢ Vestudrio tradicional das mulheres mogambicanas.
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Papayi wa kona ambuwetela ambuwetela, ambuwetela

[O pai do bebé anina, anina, anina o bebé]

Titiya wa kona ambuwetela ambuwetela, ambuwetela

[A tia do bebé anina, anina, anina o bebé]

Vovote wa kona ambuwetela ambuwetela, xingapsaliwa namuntlha
[A avd do bebé anina, anina, anina o bebé]’

Homens e mulheres cantam acompanhados de palmas, pés e
jogos com o corpo, além dos sonoros uncunlunguanu® das mulheres.
Depois, volta o siléncio. Mulheres nas esteiras e homens nas cadeiras
confidenciam historias. As mulheres em volta de Safi ouvem-na con-
tar que o parto da filha nao foi dificil. Dessa vez, ndo foi pelas maos
de sua tia, a maior especialista em partos e doencas de criangas, que
a filha veio ao mundo. Além de a tia ja ser falecida, Safi mora na ci-
dade, por isso o parto ndo foi em casa. E, ndo fosse essa tia, muitos
dos presentes certamente ndo teriam o privilégio de crescer. A avd
de Safi, ao tomar a palavra, fala ainda com maior seguranga sobre
a filha parteira. Ela conta dos varios amuletos que preveniam con-
tra os males, em especial os proprios para recém-nascidos, os mais
indefesos. A avd conta que ninguém se arriscava a deixar seu bebé
sem determinada imunidade, feita muitas vezes de planta ou do ani-
mal que tinha a for¢a que se pretende transmitir, como forma de
vacina-lo. E é assim que, nesse dia, as mulheres velhas, no seu canto,
também falam dela. E assim que o segundo nome da bebé a unird
para sempre a falecida representada. Desse modo, mais do que uma
homenagem, isso representa a encarnac¢do desse parente falecido. Ao
encerrar a fala, a avo vai devagarinho pondo-se em movimento e co-
mega a entoar outra cangao. Nao demora muito e todas as mulheres
a acompanham:

7 Esta cangdo, “Xin'wanani’, é especifica para a ocasido de partos tradicionais, ou
seja, que ndo sao realizados na maternidade, mas pelas ancias da comunidade, com
experiéncia no assunto.

8 Uma espécie de som vocal emitido pelas mulheres, especialmente com a lingua.
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Vanavela va kuchava kuveleka vanavela!

[Os que tém medo de ter filhos cobigam!]

Va kuchava kuveleka! (repete-se o verso varias vezes)
Ampfilwa lowu hi lowu wopsala sviyukuku

[Esta mpfilwa® é aquela que da bons frutos]

Aloko anini male anitophindha kambe!

[Se tivesse dinheiro repetia de novo!]

Phindha kambe!

[Repetia de novo!]*

No contexto dos quintais, o canto nao ¢ instrumento musical
simples. Cantar ¢ também comunicar-se, é religar-se a ancestralidade.
Cena 3: La pelos anos 1940, na localidade de Cachoeira, Bi-
guacu (SC)", onde meu pai nasceu, a familia se reunia sempre no

quintal para celebrar. Meu tio Francisco assim me contou:

Eram treze homens: nosso avo, o papai, nossos primos e nés.
Seis de um lado e seis do outro, e o vovd Domingos'?, que era
o capitdo. O papai, eu e o teu pai tocdvamos tambor, mas era
pra ter mais, s6 que quase nao tinha mais familia. A minha avo
sempre dizia que era pra coroar, pra coroar alguém, agora eu ja
nao me lembro mais, mas lembro que ela falava isso®.

9 Arvore frutifera cujos frutos sio mapfilwa. Em portugués poderia corresponder
a figueira.

10 “Vanavela va kuchava kuveleka”, cangéo tradicional “cantada geralmente nas ce-
rimonias de kuhumesa n'wana - tirar a crianga - apresentacdo do bebé, kenguele-
quezé, lobolo, casamento ou em qualquer ceriménia em que os pais sentem-se felizes
e orgulhosos por algo de positivo que os filhos tenham feito”

" Ha referéncia a um grupo de cacumbi registrado pelo pesquisador Walter
Piazza, no interior de Biguagu, na localidade de Cachoeira, onde havia um reduto
de negros. Segundo o pesquisador, a discriminagao racial se manifestava pela
existéncia de bailes de negros e bailes de brancos, o que incentivaria o “quicumbi”
nessa localidade. Cf. ALVES et al. (Orgs.), 1990.

2 Domingos Generosa foi um dos importantes mestres de Cacumbi na regido de
Cachoeira, Biguagu, no final do século XIX e inicio do XX (SILVA, 2015).

3 Caderno de viagem 3. Depoimento de Francisco Agostinho de Aviz, o “tio Chico’,
13 jan. 2011.
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O Cacumbi, para a familia, além de fazer parte da sua cren-
¢a, era uma luta. Luta ao som dos instrumentos musicais. Sons que
dominavam o jogo. E o jogo era ter a posse do proprio corpo. Luta
porque s6 uma pessoa em estado de adoragdo podia brincar durante
dias e dias com os pés, as midos e todo o corpo em completa har-
monia com as vozes das pessoas, dos tempos, de outros, e de tudo
0 que estava a volta: “O vovo Domingos era muito bom no Cacum-
bi, ele desafiava os mais novo, sabe? Ele era tdo rapido! Ficava com
a espada, e a pessoa tinha que se defender tocando o pandeiro™.
A brincadeira exigia aten¢do aos gestos, a notagao dos passos a se-
rem reexecutados. “E a espada era grande e toda de prata mesmo,
menina! Até hoje ndo sei onde ela foi parar”. Meu pai, quando me
contou, soltou faisca dos olhos.

Catumbi

Na lingua tupi, cad + tumbi significa folha (ou mato) azul. No
dicionario Houaiss, temos ainda outras interpretacdes para esse
termo indigena: “ao pé do monte” ou “a beira da mata”. Nei Lopes
(2004), estudioso e militante da causa negra no Brasil, traz significa-
tivas contribui¢des no sentido de tornar visivel a heranga africana na
sociedade brasileira. E ele quem fica atento a semelhanca do termo
com o vocabulo bantu “cucumbi” Na etimologia da palavra “cucum-
bi”, esta kikumbi: “puberdade”, “festa da puberdade”, além de ligar-
-se a um rito propiciatério de bom parto, todas praticas muito co-
muns na maioria dos paises africanos, até mesmo em Mogambique.
O mesmo autor, ao citar a obra de Mello Morais Filho (1946), Festas

Y Ibidem.
Y Ibidem.
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e tradicoes populares do Brasil, da aten¢ao aos cucumbis realizados
no Rio de Janeiro imperial e afirma que essa era a denominagéo dada
na Bahia as “hordas dos negros de varias tribos”, que se organizavam
em “ranchos” ou “quintais” de canto e dan¢a na ocasido do Carnaval
e do Natal. Nas demais provincias, eles recebiam o nome de “congos”

Breve apresentacao do Quicumbi/Cacumbi/Catumbi’® em
Santa Catarina

O Cacumbi é uma manifestacido que esteve presente nas festas
em homenagem a Nossa Senhora do Rosario em muitas regides do
Brasil, desde o século XVIII. Tal manifestagdo estd estritamente rela-
cionada a histdria da escravidao no Brasil. Segundo Silva (2015), essas
celebrac;()es nio existiam ao acaso, remetem ao fenOmeno mais com-
plexo ao qual necessitamos prestar atenc¢do: a devogao e coroagdes de
reis negros, do contexto da didspora Africana para as Américas.

Em Santa Catarina, a pratica era realizada desde a época da
escraviddo por africanos e afrodescendentes e aconteciam junto a
festa de Nossa Senhora do Rosério e Sao Benedito. Embora ja tivés-
semos registros sobre essa pratica por alguns folcloristas e estudio-
sos da cultura popular em Santa Catarina, alguns trabalhos recentes
se constituem como fundamentais referéncias para compreender
tal pratica, para além dessas caracterizagdes, e coloca-la como uma
manifesta¢do desenvolvida em determinado contexto histérico, cul-
tural e social. Os trabalhos dos historiadores Jaime José Santos da
Silva (2015) e de José Bento Rosa da Silva (1994) sdo dois dos quais
considero muito importantes para os estudos e conhecimento so-
bre o Cacumbi/Catumbi e a devo¢ao a Nossa Senhora do Rosario

16 Essas sdo as diferentes denominagdes encontradas para a pratica em Santa Catarina.
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e Sao Benedito. No Cacumbi/Catumbi de Santa Catarina, uma das
representagdes sacras mais importantes é a figura de Nossa Senhora
do Rosdrio. Segundo Marina de Mello e Souza (2012), a consagra-
¢do a santa teve origem na Europa, mas entre os negros escravizados
no Brasil ela teria recebido novas significagdes. Segundo o mestre
Maia — Catumbi, Itapocu - entre os negros e praticantes do Catumbi,
reconta-se a historia da imagem da santa que teria surgido no meio
das aguas do mar. Dois escravos fugitivos lhe teriam pedido prote-
¢do: “Eles tinham fugido porque queriam chegar até um reftigio de
negros e foi assim que ela apareceu e ajudou eles” V. A performance
do Cacumbi/Catumbi’® procura, de certa forma, reproduzir um ri-
tual mitico, por meio de canticos e diferentes instrumentos musicais,
com celebragdo a santa na igreja catolica, além da coroagao do rei e
da rainha. No cortejo, os praticantes normalmente estdo relaciona-
dos a familias inteiras, ligadas ao catolicismo.

Cacumbi: vontade de saber?° em torno da historia da mulher

A epigrafe que abre este texto sintetiza a questao em pauta,

remetendo-nos a problematica da compreensdo da religiosidade
implicita em praticas afro-brasileiras como o Cacumbi. Os versos

17 Caderno de Viagem 4: Depoimento de Sr. Maia, mestre do Catumbi - Itapocu.
Joinville, janeiro de 2012.

' Em Santa Catarina, a Gnica pratica de Cacumbi/Catumbi que ainda atua ¢é a de
Itapocu, bastante diferente de algumas praticas, como a de Cachoeira, por exemplo,
cujos registros escritos e orais apontam diferencas bem especificas.

19 Pelos registros historicos e historia oral, ha diferentes versdes do Quicumbi/Ca-
cumbi/Catumbi em Santa Catarina. O tinico que ainda esta ativo é o Catumbi de
Itapocu. Este, por sua vez, pode-se dizer que estd integrado ao catolicismo.

2 “Vontade de saber”, categoria referéncia de Michel Foucault, filosofo e historiador
francés (1922-1984). Seu nome exerceu grande influéncia sobre as geragdes pos-68.
Suas reflexdes de maior importancia sao sobre o saber, o poder e o sujeito.
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de Malangatana Ngwenya nos remetem a algumas especificidades
implicitas nas praticas dos quintais mogambicanos, que anunciam,
em alguns aspectos, semelhangas com praticas dos quintais afro-
-brasileiros como o Catumbi. Malangatana Ngwenya sempre dizia:
“Somos comandados a distincia. E essas vozes que se manifestam, se
apresentam na intimidade do contexto de cada familia®*'. Tal aspecto
pode ser melhor observado naquele contexto quando percebemos
que se inicia com uma representa¢ao significativa da celebrac¢ao do
nascimento de uma crianga, momento sagrado naqueles quintais.
Esta, a meu ver, é uma questdo fundamental, quando falamos so-
bre as praticas afro-brasileiras, em especial a pratica do Cacumbi em
Santa Catarina. Antes de qualquer folclorizacdo ou embate com a
devogao catdlica, é importante observar a relagao que essa pratica
tinha com especificidades do continente africano, especialmente o
significado do nascimento de uma crianga, bem como a veneragao
aos antepassados. Relembremos o que subjaz a palavra Cacumbi/
Quicumbi: “rito propiciatério de bom parto”. A batida do tambor se
constitui como instrumento essencial para este momento, por pro-
mover a (re)ligacdo entre o mundo dos vivos e o dos ancestrais.
Considerando que nas tltimas décadas, no Brasil, tem-se desper-
tado para os estudos de praticas tornadas invisiveis pela construcio
da historia oficial do pais, pode ser relevante pensar em aproximagdes
entre quintais de 14 e de ca, para podermos ver melhor a constitui-
¢d0 de nossa historia e cultura. Tais estudos ndo podem ser analisados
ao acaso. Verificar praticas como o Cacumbi é como espiar por gretas
para o estudo de uma sociedade, de modo que se descubram mdltiplos
significados para aqueles que participavam dela e também para aque-
les que a observavam. Préticas afro-brasileiras como o Cacumbi e as

21 Cadernos de Viagem 3. Relatos de Malangatana Ngwenya. Maputo, Mogambique,
2010.
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demais congadas sdo exemplos necessarios para pensarmos em ter-
mos de embate entre o catolicismo e as religides de matriz africana,
mas também para além desse aspecto especifico.

Neste sentido, faz-se necessario reconhecer os homens e mu-
lheres que realizavam essas celebragdes como individuos conscien-
tes, portadores de historias e identidades proprias, que deixaram seu
legado a formagao de uma consciéncia afro-brasileira, sem rejeitar
as tradi¢oes africanas em favor das europeias. Assim sendo, neste
texto, defendo o Cacumbi como religido e, em assim sendo, pego um
siléncio para analisar para além do que é praticado em publico, per-
cebendo as intimidades dos quintais. E neste contexto que a mulher
aparece como protagonista, embora muitas vezes ndo compreendida
como tal, porque quase sempre a olhamos sob a perspectiva ociden-
tal, especialmente por ser uma manifestagio predominantemente
masculina. Por essa razio, este texto nio somente fala por si s6 como
também respalda as aproximagdes entre Brasil e Mogambique, no
que tange a algumas especificidades das relagdes de género que as
colocam em determinados papéis na familia e comunidade e os sig-
nificados religiosos que nao foram possiveis apagar, mesmo no con-
texto da ndo aceitagdo do outro como protagonista, procedimento
proprio das colonizagoes®.

E necessario ressaltar aqui que, embora compreenda que ha
uma forte relagdo entre quintais africanos e os quintais afro-brasilei-
ros, considero também que existem diferengas produzidas pela traje-
toria historica desses dois espagos culturais. Nos quintais brasileiros,

2 O intelectual portugués Boaventura de Sousa Santos tem produzido uma rigorosa
reflexdo sobre as relagdes sociais, culturais e econdmicas que se estabeleceram em
torno dos mecanismos de colonizagdo que se constituiram com o advento das glo-
balizagoes levadas a efeito pelo o que ele alcunha como “Projeto da Modernidade”
Aqui, neste texto, interessa-nos em particular os conceitos de “Pensamento Abissal’,
“Ecologia de Saberes” e a proposta de ampliagao do cdnone do reconhecimento, da
diferenca e da igualdade (SANTOS, 2003, 2009).
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a diferenca fundamental se relaciona a presenca da escraviddo, que
impoe a tensao entre a cultura dos colonizadores e as culturas africa-
nas, quando afetados pela didspora imposta pelos senhores brancos
na partilha de escravos chegados ao Brasil, ao espalhar familias e
grupos étnicos com o intuito de evitar qualquer fortalecimento en-
tre aquelas culturas. Sdo essas caracteristicas presentes nos quintais
afro-brasileiros que produziram diferengas que ndo podem ser ig-
noradas. No entanto, para uma reflexdo de praticas como o Cacum-
bi/Catumbi no contexto catarinense que va além do embate entre o
catolicismo e as religides afro-brasileiras, ou ainda do reducionismo
a folclorizac¢io, neste texto, tento aproximar caracteristicas que con-
sidero semelhantes entre esses “quintais”. A intenc¢do é ressaltar seu
aspecto de religiosidade preservado pela representagdo feminina, em
especial, na pratica do Cacumbi/Catumbi em Santa Catarina, aspec-
to que muitas vezes se esconde nas falas de quem a vivenciou em seu
proprio corpo, e que sdo fundamentais para os debates da histdria
social e da cultura.

Generosa da Assuncao: Quicumbi/Cacumbi de Cachoeira

Este ¢ um relato quase imaginado. Isto porque em poucos regis-
tros sobre o Cacumbi/Catumbi em Santa Catarina aparece o nome
de Generosa Assuncédo. Tal aspecto ndo é novidade, se pensarmos
no déficit documental que marca a histéria do negro e das mulheres
negras neste pais. Mesmo as que tiveram certa visibilidade intelec-
tual quase ndo figuram em registros. Sendo assim, era de se imaginar
que mulheres como Generosa nao aparecessem. Reconhe¢o que meu
esforco de trazer a superficie o nome dessa mulher é também entrar
em certa disputa discursiva para mostrar que nomes como esse me-

recem lugar especial. Principalmente, quando falamos do Cacumbi/
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Catumbi em Santa Catarina. Particularmente, naquilo que Borges
(2009) enuncia ao falar que, no que concerne as mulheres negras,
quatro categorias — a negac¢ao, o recalcamento, a estigmatizagio e a
indiferenga — foram as que marcaram os modos de relatar e silenciar.

Generosa da Assun¢ido era mae de um dos mais famosos mes-
tres de Quicumbi/Cacumbi da localidade de Cachoeira (Biguagu), em
Santa Catarina: Domingos Generosa. Foi a ultima rainha coroada e
morreu com mais de 110 anos*. Ao colocar o depoimento de Francis-
co (CENA 3 deste texto) ao lado dos relatos acima, ¢ importante consi-
derar que, embora na época em que Francisco fazia parte do Cacumbi
nao houvesse mais a coroagdo e o cortejo fosse predominantemente
masculino, h4, em seus relatos, em alguns momentos, referéncia a avo:
“A minha avé sempre dizia”. Em um dos depoimentos, explica que era
de Generosa da Assung¢do, mae de seu avo, que ele escutara tais con-
selhos e que, embora a seu avd tenha sido designada tal tarefa, eram
as mulheres que, na intimidade, cuidavam para que manifestagdes
como o Cacumbi ndo morressem. Exerciam o papel de conselheiras,
guardias e protetoras. Generosa se referia ao Cacumbi como agdo de

2’ a0 contrario da maioria

brincar: “E brincar de Quicumbi/Cacumbi
dos registros que se referem a pratica como dangar Quicumbi/Cacum-
bi. Em seu depoimento, Francisco, cada vez que nos referimos ao Ca-
cumbi como danga, corrige-nos: “Dangar néo, brincar de Cacumbi’,
relembrando dos ensinamentos dos avds.

Lupi® ao saber de tal referéncia ao Cacumbi, explica:

23 Conforme SILVA, 2015. Nesta obra, o autor descreve também, com detalhes, o
ntmero de participantes no folguedo, os trajes dos personagens, as cores, as figuras
que carregavam nos estandartes e os instrumentos musicais (tambores e pandeiros)
que utilizavam na localidade de Cachoeira (SC).

2 Caderno de Viagem 3. Relato de Francisco Agostinho de Aviz: tio Chico, em 13
de janeiro de 2011, Joinville.

» Caderno de Viagem 3. Entrevista com o professor e pesquisador Jodo Lupi, em
15/06/2011, Floriandpolis.

Patriménio Afro-brasileiro no Sul do Brasil



Hé4 uma diferen¢a que quem nio conhece ndo entende. Na
religido, o africano é capaz de brincar a sério porque encara a
brincadeira como uma coisa séria. Enquanto que os Ocidentais
encaram a brincadeira como uma coisa de crianga, nao ¢ sério,
nao é de adulto. Agora o africano, ndo, para o africano o brincar
¢ uma coisa séria. Tanto que o famoso Exu que os missionarios
identificaram como Demonio, Diabo, néo é de jeito nenhum, é
um Deus que brinca, s6 que na mente ocidental cristd, um Deus
que brinca é inconcebivel!

A importancia de escutar os siléncios sobre mulheres significa-
tivas na histdoria do Catumbi, como Generosa, provoca-nos a pensar
sobre a simbologia e a memoria africana e afro-brasileira. Os quin-
tais funcionam como espago de memoria porque remetem a brin-
cantes de outros tempos.

Outro aspecto silencioso, mas que se faz necessario escutar, diz
respeito aos indicios nos relatos de familia de praticas religiosas afro-
-brasileiras remanescentes da Umbanda e/ou Candomblé integradas
ao Cacumbi. Além de que, ha, no Cacumbi, forte hierarquia, sendo o
capitdo o responsavel por entoar os canticos e guardar conhecimen-
tos, toadas e os procedimentos ritualisticos. Tais consideragdes mos-
tram que, dentro do ritual do Cacumbi, canto e batuque sdo elemen-
tos fundamentais aos aspectos primordiais das religides africanas: a
reveréncia e invocagdo aos ancestrais: “Muitas pessoas recebiam os
espiritos dos antepassados no meio da brincadeira, sabe? Um dia,
veio meu avo, vovd Domingos, eu sabia que era ele, ja havia morri-
do, mas eu reconheci sua voz no meio da roda”*. Quantas pergun-

tas depoimentos como este pode nos provocar? Em que momento

% Caderno de Viagem 3. Relato de Francisco Agostinho de Aviz: tio Chico, em 13
de janeiro de 2011, Joinville. Caderno de Viagem 3. Relato de Francisco Agostinho
de Aviz: tio Chico, em 13 de janeiro de 2011, Joinville.
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tais manifestacdes aconteciam, seria nas noites de pagamento de
promessa??’

Embora os registros sobre o Cacumbi em Santa Catarina fagam
referéncias a mulheres que participaram como rainhas, juizas, ban-
deireiras, ou ainda como responsaveis pelos enfeites e pela comida
servida nas festas, relegando esses papéis como de menor visibilida-
de publica, pode-se pensar o que representam alguns dos tais papeis
na intimidade das familias, quando se concebe um contexto mais
amplo. No que se refere ao preparo da refei¢ao coletiva, pratica ha-
bitual em manifestagdes como essas, ha que se olhar por outra pers-
pectiva, ndo aquela afetada pelas lentes ocidentais.

No contexto mogambicano, pais do continente no qual partici-
pei por certo periodo, por exemplo, a cozinha é um lugar de orgu-
lho, é lugar “sagrado’, espago de destaque no contexto familiar. Por
essa razdo, nao ¢ lugar de “todo mundo”. Cozinhar para as mulheres
daquele contexto ¢ uma forma de empoderamento, principalmente
por estar nas maos dela a responsabilidade pela vida das pessoas.
Por mais lideran¢a que tenha um homem em uma casa, o espago da
cozinha é aquele em que ele sequer entra para mexer em qualquer
utensilio, se a “dona da cozinha” ndo permitir. Ha, inclusive, certas
proibicoes relacionadas aos empréstimos dos utensilios, quando a
responsavel ndo estd em casa.

Se observarmos as praticas dos quintais, conforme ja descre-
vemos acima, a tarefa de cozinhar ndo é designada a qualquer pes-
soa. Tais atividades envolvem segredos fundamentalmente culturais,
que nao sdo publicizados por fazerem parte de cosmogonias que nao

¥ O pagamento de promessa também esta ligado a pratica do Cacumbi em Santa
Catarina. Sobre esse aspecto, Luciana Prass apresenta um importante estudo, em sua
obra Magambiques, Quicumbis e Ensaios de Promessa: musicalidade quilombolas do
sul do Brasil. Porto Alegre: Sulina, 2013. Embora seus estudos ndo sejam referentes a
Santa Catarina, suas pesquisas também foram realizadas no sul do Brasil.
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conhecemos, nem nos serdo dadas a conhecer. Tais consideracdes
sao significativas na conversa sobre as praticas afro-brasileiras, espe-
cialmente pelo deslocamento de visdes perpetuadas pela perspectiva
ocidental. Nesse sentido, as palavras de Silva (2015, p. 125) provo-
cam muitos sentimentos: “A folia era religido, ndo significava folclo-
re”. Assim, chamo a aten¢ao para o que Malangatana Ngwenya dizia,
ao se preocupar com a tendéncia a folclorizagao de algumas praticas
em Moc¢ambique: “O que os festivais estdo a fazer, retalham, sem ceri-
monias, sem tabus, sem segredo, sem proibi¢ao, aquilo que era a vida
das pessoas numa vida tradicional”*, e coloco sua fala ao lado do que
disse o capitao Amaro: “Cacumbi? Cacumbi é cheio de mistérios™.

Consideracoes: imaginando outras conversas

Neste texto, lango mao de depoimentos orais que me permiti-
ram escutar as vozes de pessoas que vivenciaram em seus corpos a
pratica do Cacumbi em Santa Catarina para, a partir dessas vozes,
problematizar a (in)visibilidade feminina que, dentro dessa pratica,
ainda parece quase imperceptivel. A oportunidade de conversar com
pessoas que fazem referéncias as mulheres, para além de permitir
observar o Cacumbi apenas como manifestacoes de rua, contribuiu
para entender melhor os significados diferenciados que podem ser
atribuidos ao Cacumbi por seus ex-participantes: como religiosida-
de, pertencimento, conduta, existéncia, memdria, identidade.

Ao ressignificar papeis das mulheres, nao os compreendendo
como secundarios, podemos observar um conjunto de condutas
que permeiam as relagdes de género, a partir de preceitos religiosos

# Fragmento retirado da minha tese de doutorado, op. cit.
¥ Depoimento de Capitdo Amaro. In: SILVA, 2015.

O lugar social das mulheres nas manifestagdes do Cacumbi



(designacao, privilégio, bénc¢aos e chamados), mas também de visi-
bilidade do feminino sobre espagos e praticas entendidas até entdo
como exclusividades masculinas. Tal (des)velamento problematiza o
papel social da mulher no Catumbi.

Aconselhamento, cuidado, protecao, alimentacdo dos agrupa-
mentos de pessoas ndo se tratava, para mulheres como Generosa da
Assuncao, de mera tarefa complementar, mas de uma fung¢ao impor-
tante para a qual certamente se preparava. Certas narrativas nos rela-
tos dos depoentes lembram a valorizacao que os proprios homens da-
vam as palavras de suas mées e avds. A tradicdo e a memoria sobre as
atividades realizadas por suas avos e maes, em outros tempos, marcam
uma forte identidade feminina, principalmente para as mulheres mais
velhas, como Generosa. Sdo muitos os atributos que as qualificam e,
certamente, eram esses que a chamavam para o Cacumbi.
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A VIDA COMUNITARIA DA BENZEDEIRA
NEGRA DONA SANTA: REDES DE
SOLIDARIEDADE NA REGIAO DA
CAMPANHA DO RS

DuLCE MARI DA SiLvA VOss®
Luis CESAR RODRIGUES JACINTO?

Resumo

Este artigo foi elaborado a partir da Monografia de Conclusao do
Curso de Especializagdo em Educacdo e Diversidade Cultural da
Universidade Federal do Pampa (UNIPAMPA), que aborda a vida
comunitaria de uma mulher negra benzedeira na regido da Campa-
nha Gaucha (RS), Dona Santa. O interesse em analisar esta temdtica
surgiu da trajetdria dos pesquisadores como militantes do Movimen-
to Social Negro e do desejo de poder colaborar para a compreensao
da diversidade cultural neste contexto em que ainda predominam

! Doutora em Educag¢do (2012) pela Universidade Federal de Pelotas. Professora
Adjunta da Universidade Federal do Pampa (UNIPAMPA/Campus Bagé - RS).
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valores culturais heteronormativos e excludentes, especialmente,
em relagdo as questdes étnico-raciais. Através da metodologia da
Histéria Oral, pesquisou-se a vida comunitaria de Dona Santa a
partir de materiais escritos e de relatos de trés mulheres que com
ela conviveram. Com base nos estudos culturais e nas teorias pos-
-estruturalistas, analisou-se a complexidade das relagdes sociais e os
modos como identidades e diferengas culturais sio produzidas em
ambito local. Concluiu-se que a vida comunitaria de Dona Santa re-
presenta uma experiéncia rica de hibridizagdo cultural, manifestada
através das suas praticas religiosas de rezas e benzeduras e da reali-
zagao da Festa Popular de Sdo Cosme e Sdo Damido, que contribuem
para a constitui¢ao de uma cultura afro-brasileira local. Entendeu-se
que o maior legado de Dona Santa estd na rede de relagdes comuni-
tarias solidarias que constituiu durante toda sua trajetéria de vida e
nas praticas religiosas que desenvolveu, as quais revelam um misto
de elementos culturais diversos e, a0 mesmo tempo, conservam mar-
cas da tradi¢ao popular, cuja potencialidade estd na resisténcia ao
padrdo normativo da ordem biopolitica moderna.

Palavras-chave: Cultura Afro-brasileira. Mulher Negra. Religiosida-
de. Vida Comunitaria.

Introducao

O Curso de Especializagao em Educagdo e Diversidade Cultu-
ral da Universidade Federal do Pampa (UNIPAMPA, Campus Bagé)
permitiu aprofundar meus estudos sobre o tema cultura africana e
afro-brasileira. Ao conhecer as vertentes tedricas dos Estudos Cultu-
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rais e Pés-estruturalistas®, muitas inquietagdes surgiram nas formas
de entender e construir minhas praticas como pesquisador, educa-
dor e militante negro.

Com as leituras e analises de tedricos como Foucault (1996,
2008), Hall (1997, 2003) e Silva (2007, 2014), entendi que a moderni-
dade sustenta-se na concep¢ao iluminista de existéncia de um sujeito
centrado, auténomo, revolucionario, e que essa fundamenta a atua-
¢d0 da militancia social numa perspectiva marxista. Entendi que esta
concepgdo universalista da existéncia da humanidade da moderni-
dade é problematizada pelos Estudos Culturais e Pos-estruturalistas,
percebendo-se que cada sujeito é complexo, contraditério e multi-
plo, pois as identidades culturais sdo produzidas historicamente nas
relagdes sociais, ou seja, sdo contingentes e provisorias.

Com base nessas teorias, realizei um estudo de caso sobre a
vida comunitaria de Dona Santa, Alexandrina Penha da Conceicio,
nascida em 25 de junho de 1910 e falecida em 9 de junho de 1994.
Dona Santa residiu em dois bairros da cidade de Bagé (RS). Primei-
ramente, na Vila Gaudcha, e depois, no Passo do Principe. Casou-se
com 13 anos e teve 10 filhos, 41 netos, mais de 112 bisnetos e deze-
nas de tataranetos. Era chamada de Dona Santa pelas pessoas dessas
comunidades por suas préticas de benzedura que, segundo testemu-
nhas vivas, eram capazes de curar muitos enfermos. Ficou vitva jo-

3 Para o Poés-estruturalismo, ao contrdrio do Estruturalismo, nao ha fixidez na
linguagem, os significados sdo incertos, inconstantes, fluidos. Foucault contribui
sobremaneira nos estudos pos-estruturalistas com sua andlise de poder que, em
oposigdo ao marxismo, passa a ser ndo algo que pertence a alguém ou a alguma
entidade universal, como o estado burgués, mas aquilo que transita entre os sujeitos
e as institui¢des, como movel e fluido, produzido nas relagdes sociais e que produz
também certos discursos, saberes legitimos, que passam a funcionar como regimes
de verdade. As relagdes de poder e saber definem quem é o sujeito (o louco, o pri-
sioneiro, o homossexual, etc.). As identidades sdo, portanto, produzidas, a partir
dos aparatos discursivos e dos dispositivos de poder postos em funcionamento nas
relacdes sociais (SILVA, 2007).
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vem e, com a ajuda dos filhos mais velhos, criou ainda quatro netos
de uma das suas filhas que faleceu ainda muito jovem. Era devota
de Sao Cosme e Sao Damido que, segundo o catolicismo, sdo santos
protetores das criangas. Dai o envolvimento de Dona Santa por cerca
de 60 anos na realizagdo da festa popular que homenageia essas di-
vindades, realizadas anualmente no dia 27 de setembro.

Portanto, nesse artigo trago as andlises feitas sobre a vida co-
munitdria de Dona Santa com base numa pesquisa oral* e documen-
tal®, cujos instrumentos de coleta de dados foram entrevistas com
trés mulheres que conviveram com Dona Santa e registros escritos
da sua atuagdo comunitaria como benzedeira. O objetivo central da
pesquisa foi analisar a vida comunitaria de uma mulher negra e suas
praticas cotidianas de rezas e benzeduras e como estes saberes e fa-
zeres produziram a hibridizac¢ao de elementos culturais diversos na
constituicio de uma cultura afro-brasileira local.

Conclui-se que os saberes e fazeres de Dona Santa produziram

uma cultura afro-brasileira hibrida®, que marca a vida comunitaria

* A Historia Oral estabelece a compreensao sobre fatos referentes a vidas comuns e
que propiciaram um aprendizado, mas que ndo estdo presentes nem na formalidade
e nem na escrita. E feita a partir de narrativas, num entrelacamento entre sujeito en-
trevistador e sujeito entrevistado, onde a aproximagao entre estes dois pode gerar um
material de excelente qualidade, com depoimentos que podem trazer a tona preciosas
informagdes acerca de trajetdrias de vidas individuais ou comunitarias. O testemunho
oral é tao original que a mesma fonte ndo consegue repetir a mesma entrevista em
outras ocasioes. Em cada momento, contara fatos de forma diferenciada ou lembrara
novas situagdes ndo informadas em outras oportunidades (PORTELLI, 1997).

* Na pesquisa, foram analisados os seguintes documentos: certificado e anais de
sessdo solene realizada pela Camara Municipal em 24 de junho de 2010, textos de
encartes e a sinopse do enredo do bloco carnavalesco Unidos da Stangucha, que
apresentou o titulo “Uma Saga de Fé e Devogao, a histéria de Alexandrina Penha da
Conceigado, Dona Santa’, no Carnaval de 2007, na cidade de Bagé (RS).

¢ Segundo Canclini (1997), na América Latina hd uma longa histéria de construgéao
de uma cultura hibrida na qual a modernidade é sinénimo de pluralidade, mesclan-
do relagoes entre hegemdnico e subalterno, tradicional e moderno, culto, popular
€ massivo.
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local. Considero que o estudo feito contribui para conhecer a atua-
¢d0 de mulheres negras na vida comunitaria da regido da Campanha
gaucha, ampliando as possibilidades de promover relagdes e praticas
de convivéncia social sem preconceitos ou discrimina¢des, numa
perspectiva de reconhecimento dos processos multiculturais pelos
quais se produzem rela¢des sociais e humanas.

Rezas e benzeduras de Dona Santa: medicina popular e
religiosidade afro-brasileira

Lancando mao de técnicas da Histdria Oral, realizei entrevistas
com trés mulheres que conviveram com Dona Santa: a professora
Tania Maria Gongalves Silva, que morou com a pesquisada e, depois
de adulta, continuou levando seus filhos e netos para serem benzidos
por ela; Heloisa Concei¢ao Freitas, filha de Dona Santa e que viveu
com ela até a sua morte; e a neta, Estela Mara Machado Pereira, que
seguiu o legado da avo nas benzeduras e na organizagao da Festa de
Sao Cosme e Damido.

Entendo que as rezas e benzeduras feitas por Dona Santa forta-
lecem a religiosidade afro-brasileira como praticas culturais de ori-
gem africana. Estela, neta de Dona Santa, relatou como iniciaram as
préticas de benzedura da avo:

A Dona Santa, minha avo, ela trabalhava desde a idade dos 11
anos. Ela tava sentada numa mesa e de repente se manifestou esse
lider espiritual dela que foi Jodo de Oliveira. Desde os 11 anos ela
ja comegou a fazer cura, ela comegou a benzer de sapo, quebranto,
e ai comegou todas essas benzeduras.

Segundo a professora Tania, Dona Santa acolhia a todos que
necessitavam de sua ajuda, atendendo aos enfermos com suas rezas
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e benzeduras:

Ela benzia para qualquer dor que sentiamos. Ela quebrava em-
pate. Ela dizia: “Td empachado”, jd saia com chd na mdo, eram
trés dias de benzedura e a gente ficava bem. Benzia do empate, do
quebrante, cobreiro, sapinho, todas essas doengas eram benzidas.
Ela tinha vdrios dons, ela dizia que eles surgiram quando era mui-
to nova, proximo dos 15 anos. Ela casou com 12 anos. Ela benzia
passando os bragos na gente, no corpo da gente, mandando virar
as costas. Utilizava bastante a tesoura. Ndo tinha o que ela ndo
benzia, ela nunca cobrou um centavo, ela benzia de ramo verde
e 0 quebrante com brasa, copo com agua e tesoura. Ela também
benzia rendidura, chegando 14 pedia um paninho novo as vezes
ela tinha, mas pedia um terco de linha e uma agulha. Virias vezes
eu fui ld benzer rendidura, a citagio era esta: “O que costura?”
ela perguntava, E a gente respondia: “Nervo rendido”. “O que cos-
turo?”. “Carne quebrada”. Era benzida durante trés dias, mas, se
fossem mais graves, eram nove dias.

A professora Tania destacou ainda que o reconhecimento do
trabalho de rezas e benzeduras de Dona Santa alcangou pessoas de
outras localidades:

As pessoas vinham de outros lugares, de Montevideo, por exem-
plo, em excursoes. As pessoas tinham fé, nada ela cobrava. Se
quisessem fazer uma doagdo. Ela aceitava pessoas de vdrios lu-
gares, cedo jd estavam na frente esperando e ela ndo tinha dia,
nem hora; cedo ela ja estava atendendo as pessoas. Ela tinha uma
casinha ao lado da dela, uma entrada para sala, tipo sala de es-
pera, e depois outra sala, onde ficava o altar dela, esta parte era
fechadinha, somente ela entrava ali. As pessoas eram chamadas
por ordem de chegada, nos que éramos vizinhos era indiferente,
sempre que chegdvamos ela atendia. Ela foi e continua sendo um
exemplo pra todos nés, foi uma mulher de fibra, ndo fazia distin-
¢do com ninguém e o que ela tinha dividia com a gente.

A filha de Dona Santa, Heloisa, afirmou que sua mée néo fre-
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quentou e ndo possuia terreiro, apenas o dom de receber este guia
espiritual, que se apresentava como Jodo de Oliveira, uma entidade
da falange dos Pretos Velhos que confortava as pessoas com o passe:

A minha mde ndo tinha terreira e também nunca foi a uma, ela
simplesmente comegou a trabalhar, aquilo veio para fazer a cura,
tudo ela benzia e dava passe também. Foi assim e aquilo veio para
ela para fazer a cura, aquele milagre. O protetor que ela trabalha-
va era o Preto Velho Jodo de Oliveira, incorporava, sabe.

Embora os relatos das entrevistadas ndo tenham indicado uma
presenca de Dona Santa nos terreiros, suas praticas de rezas e ben-
zeduras, com a incorporag¢do da entidade espiritual do Preto Velho
Jodo de Oliveira, constituem uma atuagao religiosa hibrida, que mes-
cla elementos culturais provenientes do catolicismo, dos rituais indi-
genas, africanos e do espiritismo. Essa religiosidade se manifesta de
forma hibrida também em razdo de Dona Santa realizar as praticas
de benzedura e rezas concomitantemente ao culto aos santos catoli-
cos Sdo Cosme e Damido.

Segundo Oro (2002), a religiosidade afro-brasileira constitui-se
da hibridizagdo de diferentes culturas étnico-raciais e, na contempora-
neidade, tem sido praticada tanto por negros quanto por brancos, fa-
vorecendo inumeras trocas culturais entre sujeitos de camadas sociais
distintas. Essas interacdes aumentaram a partir das primeiras décadas
do século XX e se consolidaram a partir da segunda metade do mesmo
século, quando ha noticias de brancos que ocupam a condigédo de Pais
e Maes de Santo. Contudo, essas relagdes interculturais nem sempre
sao harménicas, havendo disputas identitarias e discordancias quanto
a presenca de diferentes etnias, racas e classes sociais nos terreiros e
nas praticas religiosas afro-brasileiras. O que, para algumas liderangas
religiosas e membros de terreiros, ¢ um fator de sustentagao financeira

necessario, ja que os brancos de classe média e alta geralmente recom-
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pensam monetariamente os servi¢os espirituais prestados.

Considero que as rezas e benzeduras populares, assim como
outros rituais religiosos de origem africana, criam formas de resis-
téncia ao discurso instituido pela medicina moderna Com isso, as
disputas interculturais também refletem as relacdes de poder e a re-
sisténcia entre discursos e praticas que disputam legitimidade nas
sociedades contemporaneas.

As praticas de benzeduras de Dona Santa eram “aceitas” no
contexto das praticas medicinais cientificas, ja que, conforme Heloi-
sa, sua mde tinha acesso livre aos hospitais para benzer os pacientes.
Heloisa contou ainda sobre a cura que ocorreu com uma prima, o
que demonstra a confianca depositada pelas pessoas nas rezas e ben-
zeduras de Dona Santa:

A Terezinha era uma prima dela e estava desenganada pelos
médicos e ela foi para Porto Alegre no hospital e ld os médicos
ninguém achava a doenga dela. O que menina tinha era nos in-
testinos, mas ela ndo aparecia, sabe com que ela curou? O Senhor
ndo imagina como ela curou! Com uma cebola picada colocada
no sereno, e este caldo que saia dali ela dava para pessoa tomatr, o
suco, com aquilo ela curou uma pessoa que estava desenganada.
Tai, elas estdo vivas e estdo af para contar, a Terezinha pode até o
senhor falar com ela, que vai lhe contar a histéria.

Portanto, as praticas de rezas e benzeduras de Dona Santa re-
corriam a uma medicina de cunho popular. Conforme Camargo
(2012), a medicina popular fundamenta seus conhecimentos no sa-
ber empirico, articulando ideias contidas no inconsciente coletivo e
no contexto sociocultural, e produzindo significados que mantém
vinculo com doutrinas e manifestagoes de cunho religioso de distin-
tas origens.

Assim, a medicina popular articula o sagrado e o conhecimento
cientifico, especialmente o farmaco-botanico, a medida que envolve
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o uso de ervas medicinais num universo magico religioso, o qual é
transmitido, preferencialmente, pela oralidade. A medicina sacrali-
zada toma o sujeito na sua totalidade, ndo dissociando corpo, men-
te e espirito para a cura dos seus males, e vem sendo praticada no
contexto brasileiro desde o século XVI, gragas as tradicdes herdadas
das culturas portuguesa, indigena e africana, mantendo-se presentes
nas culturas populares contemporéaneas, que preservam certos tragos
tradicionais.

E a espiritualidade, todavia, que confere 2 medicina popular seu
cardter sacral, condi¢ao que faz alimentar no homem e no gru-
po social ao qual pertence a crenga nos poderes sobrenaturais
dos curadores de diagnosticar doengas, determinar etiologias
e de indicar terapias, as quais se admite de eficacia garantida
(CAMARGO, 2012, p. 2).

A autora explica que toda pratica terapéutica é geralmente
sintomadtica e constitui-se de elementos imateriais como: passes,
béncdos, rezas, transe, musica, canto, etc., e de materiais como:
tercos, cabagas, plantas medicinais, bebidas rituais, instrumentos
musicais, entre outros objetos de culto para a solugdo de proble-
mas que envolvem a totalidade do sujeito: mente, corpo e espirito
(CAMARGO, 2012).

Redes de Solidariedade: espagos/tempos publicos e
privados que entrelacam o sagrado e o profano

A vida comunitdria de Dona Santa é reconhecida por distin-
tos segmentos da comunidade bageense. Ja na primeira entrevista,
realizada com a professora Ténia, ficaram evidentes os fortes lacos
afetivos com Dona Santa, quando relatou:
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Sempre ouvia falar da Dona Santa, a V6 Santa. Meu pai ficou
orfao muito cedo, ele e seus doze irmdaos. Ela cuidava deles. Ele
tinha muito respeito e dizia que era ela era uma mde para ele e os
irmdos, trocava até as nossas fraldas e a gente se sentia como se
fosse nossa vo.

Outro dado da vida comunitaria de Dona Santa surgiu na pes-
quisa, quando a professora Tania relatou o seu envolvimento com os
torneios de futebol amador do seu bairro:

Ld no Passo do Principe, quando a gente era crianga, existiam
dois times de futebol, que eram o Gaticho e o Brasilia. Jogavam no
campo do tiro. A dona Santa ia os domingos com toda a familia
dela para o jogo e mais a vizinhanga. Ela levava balaios de qui-
tutes, era tipo uma malinha fechada de vime, ali tinha tudo que
era coisa boa. Pastel, linguica com farinha, galinha enfarofada,
aquela merenda. Ela era a madrinha do time. Naquela época, o
refresco era um luxo. A gente passava todo o dia no jogo. Quan-
do terminava aquele lanche, ela mandava buscar mais em casa.
Pastel. A gente passava o dia todo comendo e bebendo na volta
da Dona Santa. O dia 1° de maio era o aniversdrio do Brasilia e
o meu pai jogava no Brasilia e a Dona Santa tinha os filhos que
jogavam no Gaticho e outros no Brasilia. Esse dia costumava se
repetit, jd ndo era mais proximo da escola Tupy Silveira. A fes-
ta comegava de manhd, tinha churrasco e era regada a refresco
todo dia, comendo carne assada, salada, a gente nio levava nada.
Ela que levava tudo e faziam aquele churrasco no chdo. Tudo que
era coisa boa até terminar o jogo, arrumavam umas barracas por
causa do sol e ficdvamos embaixo.

A filha Heloisa confirmou os relatos da professora Tania quanto
a vida comunitaria de Dona Santa, na qual se entrelagam o publico
e o privado, a ponto de se confundirem esses espacos/tempos que

mesclam praticas cotidianas, sociais e culturais:

Sempre acompanhei a minha mae, a pessoa que sempre morou
junto com ela, até ela falecer. S6 separamos quando ela faleceu.
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A gente ia pra campanha naqueles carretoes de boi, essas par-
tes todas a gente andava, que tinha antigamente, abatiamos bois,
ovelhas, peru, se fazia linguica, muito pdo feito em casa, bolos,
essas coisas todas, quando tinha festa de aniversdrio dela durava
dois, trés dias, ela gostava muito de festa. E a minha mde, néo por
ser minha mde, era uma pessoa assim, que todo mundo queria
muito bem ela, porque ela servia todo mundo bem.

Todas as entrevistadas afirmam que Dona Santa era cordial e
solidaria com todos que a procuravam, transformando sua casa num
espaco aberto e acolhedor. Conforme texto produzido pelos familia-
res, no centendrio de vida de Dona Santa, no ano de 2008 foi criado
um espaco cultural batizado com seu nome, localizado na Rua do
Acampamento e mantido pela neta Estela Mara Machado Pereira.
Esse espaco oferece acesso a leitura e a rede mundial de computado-
res, 0 que mostra o desejo de manter viva sua memoria e continuar
suas acdes comunitdrias.

A vida comunitéria de Dona Santa foi também reconhecida pela
Camara Municipal, mediante uma sessdo solene em 2010, quando
foi entregue aos familiares um certificado que descreve Dona Santa
como “[...] uma mulher que se tornou, ao longo de sua existéncia,
uma referéncia de esperanca, consolo e solu¢ao para problemas que
a forga da sua fé e do seu espirito conseguiam resolver” (CAMARA
MUNICIPAL DE BAGE, 2010).

Também no discurso proferido pela vereadora proponente da
homenagem, Dona Santa é identificada como “[...] Uma mulher que
fez muita caridade, centenas de curas através de benzeduras e me-
dicina caseira”. Em outro fragmento desse discurso, afirma-se: “[...]
Dona Santa, embora sendo de outra religido, respeitava muito a reli-
gido catdlica” (Idem).

Desse modo, percebo que no espaco publico do Poder Le-
gislativo Municipal, onde se estabelece o discurso politico insti-
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tucionalizado, Dona Santa é reconhecida enquanto mulher, lider
comunitaria e praticante de benzeduras de cunho popular. No en-
tanto, nesses discursos, a relagdo étnico-racial é negada/ocultada,
revelando certo branqueamento nesta pratica de reconhecimento
social. Essa interdi¢do do discurso revela o nao dito como elemen-
to que confirma a influéncia que o discurso sofre, dependendo do
lugar onde ¢ proferido, pois:

Em uma sociedade como a nossa, conhecemos, é certo, proce-
dimentos de exclusdao. O mais evidente o mais familiar ¢ a in-
terdi¢do. Sabe-se bem que nio se tem o direito de dizer tudo,
que nao se pode falar de tudo em qualquer circunstancia, que
qualquer um, enfim, ndo pode falar de qualquer coisa. Tabu do
objeto, ritual da circunstincia, direito privilegiado ou exclusivo
do sujeito que fala (FOUCAULT, 1996, p. 9).

No discurso do Bloco Carnavalesco Unidos da Stangucha, tam-
bém se constitui uma identidade de Dona Santa enquanto mulher,
lider comunitdria e benzendeira, mas, na sinopse de organiza¢ao do
desfile, acrescenta-se: “Tributo aos Orixas através das suas cores”
(caracterizagdo atribuida a Comissao de Frente) e a “Ala dos Pretos
Velhos”. No samba-enredo, aparecem trechos da benzedura: “E sapo
sapdo, é sapo carvao que morra esse bichinho de toda geragao”, asso-
ciado a outro verso que referencia uma reza de terreiro de Umbanda:
“Sa0 Cosme e Damido a tua casa cheira, cheira a cravo e rosa, cheira a
flor de laranjeira” (Bloco Carnavalesco Unidos da Stangucha, 2007).

O carnaval teve origem no sagrado (religido catdlica), mas tor-
nou-se profano ao ser popularizado e, embora tenha sido transfor-
mado em atragdo turistica que movimenta capital econdmico, ainda
hoje muitos blocos carnavalescos de pequenas cidades preservam
marcas de uma festa popular.

No discurso do Bloco Carnavalesco Unidos da Stangucha, re-
conhece-se o pertencimento de Dona Santa a cultura afro-brasileira
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e sua negritude. Com isso, confirma-se que na producdo discursiva
o sujeito é atravessado pelo lugar que ocupa e as identidades e dife-
rengas constituem-se a partir de quem narra o outro (SILVA, 2014).

Quanto a Festa Popular de Sao Cosme e Damido, conforme o
encarte produzido pela familia sobre Dona Santa, em 2010, a devo-
¢a0 aos santos gémeos catolicos comegou com a promessa de home-
nagear essas divindades como reconhecimento pela ajuda em criar
os filhos e os netos.

Nas palavras da professora Ténia, ficou evidente a importancia
social e comunitaria da Festa Popular de Sio Cosme e Damiao reali-
zada por Dona Santa naquela localidade de moradores pobres, sendo
que, muitas vezes, era a Unica festa para as criangas que la viviam:

Na época, a maioria das criangas eram pobres e ndo tinham bolo
no seu aniversdrio, pois as familias eram muito numerosas. En-
tdo, aquela era a festa de todos, com bolo a vontade, tomavam
sucos, salgados e depois vinha o que mais gostdvamos, que era a
distribuicdo de balas. Entdo, a gente corria para pegd-las e voltava
para casa com as maos cheias de balas. Isso era para todo mundo,
sempre foi assim. [...] a Festa de Sdo Cosme e Damido, neste dia
eu ndo ia para escola dar aula, porque os meus filhos ndo admi-
tiam que eu ndo estivesse na festa, eu continuava sentindo prazer.
No tempo da Dona Santa, a festa durava bastante tempo, tinha
sdbado e domingo. Era muita fartura e o que sobrava era dividido
com as pessoas presentes na festa, que levavam para a casa.

A filha de Dona Santa também fala sobre a Festa de Sao Cosme
e Damido, que continua sendo realizada anualmente:

Até agora nés continuamos fazendo as festas de Sdo Cosme e Da-
mido, que sempre foi uma festa maravilhosa, pois ela gostava de
tudo. Nunca deixamos de fazer, ja fazem 20 anos que ela faleceu
e continuamos fazer a mesma coisa. Aquelas pessoas antigas, que
estdo vivas, sempre estdo trazendo uma coisa ou outra para a fes-
ta, muito dificil quem ndo a conhega.
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Assim, a realizagdo da Festa de Sao Cosme e Damido surge
como uma agao cultural solidaria nessas comunidades locais e pro-
duz um sentido hibrido do conceito popular. Nele, o popular consti-
tui-se tanto pela tradigdo religiosa cristd como pela complexidade da
vida social contemporénea, tornando-se um elemento hibrido que
dé vida ao novo. Nesse processo de producido de uma cultura po-
pular hibridizada, a convivéncia comunitaria e solidaria representa
uma for¢a de oposi¢do a homogeneizagao cultural da modernidade,
que busca capturar identidades e diferengas para ajusta-las a um pa-
drao de conduta social homogeneizador e excludente, que isola os
sujeitos e busca posiciona-los individualmente, como consumidores
de uma cultura contemporinea marcada pela forga individualista e
de performances midiaticas.

Todas essas agdes permitem perceber que, através de Dona San-
ta, hd um entrelagamento entre espagos publicos e privados na vida
comunitéria que produz identidades diferentes e contraditérias de
Dona Santa. Contudo, o reconhecimento e a preserva¢ao da histéria
da vida desta mulher negra permitem a manuten¢ao de uma rede
de solidariedade e convivéncia social fundamentais para o fortale-
cimento e a preservagdo da vida comunitdria como uma importante
via de resisténcia as relagdes de exclusdo presentes na sociedade con-
temporanea.

Os estudos acerca da formagdo de redes, de acordo com La-
tour (1994, 2000), vém crescendo nas pesquisas sociais e culturais,
atualmente. A nogao de rede é relacionada a imagem de fios, malhas,
teias que compdem um tecido comum. O termo rede indica também
fluxo, movimento, dindmica. Por isso, é aplicado, em termos tedricos
ou metodoldgicos, em varios campos do conhecimento, entre eles:
a Educacgdo, Comunicagao, Geografia, Economia, Administracao e
nas Ciéncias Sociais.

A rede de solidariedade e convivéncia comunitaria protagoni-

Patriménio Afro-brasileiro no Sul do Brasil



zada por Dona Santa também estd presente na realizacao anual da
Festa de Sao Cosme e Damido que, em seu tempo de vida, ocorreu
por mais de 60 anos, reunindo criangas de diversas localidades e que
se mantém na atualidade pela atuagdo da neta Estela Mara.

Finalizo minhas analises apontando o argumento que defendi na
monografia, qual seja, a compreensao de que a vida comunitaria de
Dona Santa constitui uma rede de lacos de fraternidade, solidariedade
e fé. Nessa rede, criam-se praticas hibridas, as rezas e benzeduras e a
Festa de Sdo Cosme e Damiao, a medida que articulam tragos tradi-
cionais de culturas diversas na constituigao de uma cultura popular e
cotidiana marcada pela ajuda mutua e pela fé na cura nao s6 das do-
res do corpo, mas também da alma humana e das desigualdades so-
ciais, o que constitui uma estética da existéncia (FOUCAULT, 2014).

Segundo Rago (In: RAGO; NETO, 2009), a perda da tradi¢io e
o apagamento da histéria favorecem a quebra dos vinculos esponta-
neos entre individuos e grupos sociais. Assim como o esvaziamento
da experiéncia coletiva, tdo necessaria a preserva¢do da vida comu-
nitaria. Na ordem biopolitica’ contemporanea, que preza pelo indi-
vidualismo, o consumismo e a homogeneizagao cultural, as redes de
solidariedade e agOes politicas empreendidas por sindicatos, asso-
ciagdes e comunidades tornam-se foco de violéncia repressiva e de
silenciamento das vozes ameagadoras e indesejaveis. Sdo praticas de
governo e autogoverno que destroem a vida coletiva, sdo os chama-
dos fascismos contemporéineos.

Por sua vez, a estética da existéncia permite ao sujeito atingir
uma verdade de si e uma firmeza de orientagdo que constitui de for-
ma livre um padréo de valores e 0 move a um trabalho paciente no
mundo em que vive em dire¢ao a um codigo ético e estético da vida.

7 Segundo Foucault (2008), na ordem biopolitica se estabelecem dispositivos de go-
vernamento das condutas dos sujeitos e grupos que visam manter certo equilibrio
nas disputas pelos bens culturais.
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A espiritualidade postula que a verdade jamais é dada de pleno
direito ao sujeito. A espiritualidade postula que o sujeito en-
quanto tal ndo tem direito, ndo possui capacidade de ter acesso
a verdade. Postula que a verdade jamais é dada ao sujeito por
simples ato de conhecimento, ato que seria fundamentado e le-
gitimado por ser ele o sujeito e por ter tal e qual estrutura de
sujeito. Postula a necessidade de que o sujeito se modifique, se
transforme, se desloque, torne-se, em certa medida e até certo
ponto, outro que néo ele mesmo para ter direito a [...] o acesso
a verdade... Essa conversdo pode ser feita sob a forma de um
movimento que arranca o sujeito de seu status e da sua condi¢ao
atual (movimento de ascensdo do préprio sujeito; movimen-
to pelo qual, ao contrério, a verdade vem até ele e o ilumina).
Chamemos esse movimento, também muito convencionalmen-
te, em qualquer que seja o seu sentido, de movimento do eros
(amor) (FOUCAULT, 2014, p. 16).

Assim, entendo que Dona Santa, através de sua trajetoria de
vida, de suas rezas e benzeduras, e da sua atuagdo na Festa Popular
de Sao Cosme e Damido, constituiu-se nesse sujeito dotado de es-
piritualidade que néo se apartou da vida social e comunitéria, mas
intensificou suas praticas e relagdes sociais, posicionando-se no
mundo e na relagdo com os outros, primando pela fraternidade, so-
lidariedade e amor ao proximo.

Conclusao

A vida comunitaria de Dona Santa ha muito tempo me encanta
pelas histdrias que as pessoas que conviveram com ela contam, quan-
do falam da sua profunda bondade e respeito pelo préximo. Sempre
escutei com aten¢io essas manifestagoes de amor, carinho e gratidao.
O estudo que fiz apontou que a vida comunitdria de Dona Santa, mar-
cada pelas suas praticas de rezas e benzeduras, e sua atuacio na Fes-
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ta Popular de Sao Cosme e Damiao, constituiu essa mulher negra e
benzedeira como um sujeito dotado de uma grande espiritualidade
e dedicagdo ao préximo. Dona Santa atuou intensamente em suas co-
munidades, protagonizando redes de fraternidade, solidariedade e fé.

Nesta rede, as praticas das rezas e benzeduras e a Festa de Sao
Cosme e Damido constituem uma cultura popular hibridizada, na
qual se mesclam tragos tradicionais de culturas diversas com elemen-
tos de resisténcia da vida cotidiana e comunitaria, pautadas na ajuda
mutua e na crenga da cura das dores do corpo, da alma e das desi-
gualdades sociais, 0 que subverte a ordem biopolitica contemporanea.
Dona Santa constitui-se num sujeito cuja histéria de vida comunitaria

sinaliza para uma estética da existéncia pautada no bem comum.
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FESTA E MUSICA: VETORES DE
RESISTENCIA E PERTENCIMENTO PARA
OS MEMBROS DO QUILOMBO SAO ROQUE
(SC/RS)

SiLviA REGINA TEIXEIRA CHRISTOVAO'

Resumo

Este trabalho é parte da dissertagdo de mestrado apresentada em 20
de outubro de 2017 ao Programa de Pds-Graduagao do Departa-
mento de Histéria da Universidade Federal de Pelotas (UFPel/RS).
Tem como objetivo evidenciar e reconstruir a histéria de luta dos

! Mestre em Historia (UFPel), Coordenadora do Polo de Apoio Presencial Praia
Grande, da Universidade Aberta do Brasil (UAB).




remanescentes do quilombo Sao Roque/ Pedra Branca, pelo reco-
nhecimento do seu territério, bem como a consolidagdo da sua iden-
tidade étnica. O Quilombo Sao Roque localiza-se entre o Extremo
Sul de Santa Cataria (municipio de Praia Grande) e o Norte do Rio
Grande do Sul (municipio de Mampituba). A musica e a festa de Sdo
Roque sdo destacadas como elementos singulares, um fio condutor
para narrar a historia dessa comunidade. Destacamos alguns autores
em que nos embasamos para nortear nossa pesquisa: Chaui (1996),
Le Goft (2000), Halbwachs (2006), Pollak (1992), Meihy (2005), Hall
(1990, 2006), Guarinello (2001), Burke (1995), Abreu (1996), Bru-
santin (2011), Merriam (1964), Freire (1992, 1999), Gilroy (2001),
entre outros. Os resultados parciais dessa pesquisa apresentam a mu-
sica e a festa como espag¢o de ligacdo que aproxima a comunidade
nos festejos aos santos de devogao, recriando também a identidade
da comunidade. Instrumentalizando e oportunizando a estabilidade
de determinada cultura quilombola enquanto espago-tempo intrin-
secamente relacionado a rotina didria e enquanto lugar de produ¢ao
identitaria ligado a festa, @ musica, a terra e ao trabalho.

Palavras-chave: Quilombo. Festa. Musica. Identidade.

Introducao

A comunidade quilombola de Sdo Roque, localizada entre os
municipios de Praia Grande, no extremo sul catarinense, e Mam-
pituba, litoral norte sul-rio-grandense, ¢ um espago marcado por
acidentes naturais de grande amplitude, nos limites da Serra Geral.
A comunidade reivindica o direito étnico baseado na histéria de seus
ancestrais, marcada principalmente pela condigdo de escravos das
fazendas pecuarias dos Campos de Cima da Serra, em Sao Francisco
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de Paula, atual estado do Rio Grande do Sul.

A musica e a festa de Sdo Roque sdo destacadas como elemen-
tos singulares, um fio condutor para narrar a histéria dessa comu-
nidade. A problematica que norteia essa pesquisa menciona a festa
e a musica, como um componente que os diferencia, que contribui
de forma positiva para o fomento da sua identidade étnica e de per-
tencimento ao territorio da Pedra Branca, em um contexto tensio-
nado de manutencéo de direitos. Enfatizamos neste trabalho a déca-
da de 1970-1980, em func¢do dos acontecimentos que marcaram os
espagos (geograficos, sociais e economicos) da comunidade. Meto-
dologicamente, o estudo baseia-se na Histéria Oral, pesquisa qua-
litativa, revisao bibliografica, trabalho de campo na comunidade,
com entrevistas abertas, e pesquisas em locais relevantes: Instituto
Chico Mendes da Biodiversidade (ICMBio), Arquivo Publico do
Rio Grande do Sul (APERS), Arquivo Histérico do Rio Grande de
Sul (AHRS).

O elemento novo nessa pesquisa esta nas entrevistas e na con-
frontacao com fontes. Por meio dessas, evidenciamos a festa e a mu-
sica como elementos que fomentam a reivindica¢ao de sua identi-
dade quilombola, construgdo identitaria, que também estd atrelada
a terra e ao trabalho. A musica reverbera no corpo. O fendmeno de
cantar determinada cancdo desencadeia efeitos emocionais em al-
guns dos moradores da comunidade.

0 quilombo de Sao Roque: misica e festas como elementos
de pertenca

Gostariamos de pontuar festa e musica como elementos que
contribuem para a resisténcia e o pertencimento de um grupo
étnico. Realizada anualmente no més de agosto, a festa de Sao Ro-

Festa e misica



que ¢é aceita e partilhada pelos poderes locais, com a participa¢ao
de grande parte de seus membros, mesmo os que ja ndo vivem mais
na comunidade. Festividade que é representada enquanto espago-
-tempo intrinsecamente relacionado a rotina didria e enquanto lugar
de produgdo identitaria, ligada a terra. Segundo Guarinello (2001), a
consolidac¢ao realmente de fato de uma identidade ¢ dada pelo com-
partilhar do simbolo que é comemorado. No caso, a dos mesmos no
dia da festa, assim como a constante mobilizacdo dos membros da
comunidade em fungdo do elemento festa.

Destacamos a festa e a musica no presente trabalho, para ana-
lisar os fios que ligam a festa a insubmissao, pensados, em primeiro
lugar, a partir da histdria de festa de Sao Roque. Embora seja um
evento anual, ndo é estanque, ¢ uma produgao social do cotidiano,
esta em constante movimento. As narrativas de nossos entrevistados
corroboram o que estamos mencionando. “Hoje ela modificou, foi
modificando muito, [...] foi mudando, porque antes nos fazia bem
grossera com o nosso ‘tiro’ do lugar” (ENTREVISTA COM PEDRO
OLIVEIRA, 29/10/2016). A festa pode ser:

(...) Parte de um jogo, é um espago aberto no viver social para
reiteragdo, producdo e negociagao das identidades sociais. Tra-
cam fronteiras espontineas ou impostas, entre os aptos a dela
participar e os que sdo estranhos a ela. Coincide com a linha
de identidade que produz em seu interior. Identidade nao ho-
mogeénea. Identidade criada que é uma unidade diferenciada e
conflituosa; de cooperagio e competicdo; uma estrutura de pro-
dugdo e consumo e, portanto, uma estrutura de poder (GUARI-
NELLO, 2000, p. 973).

O questionamento do autor é pertinente com relagdo as fes-
tas na comunidade Sdo Roque, pois esta se transforma nos dias que
antecedem a comemora¢io. Transforma-se num local de encontro
entre sujeitos dispersos no espago, mas cuja nogao de pertencimen-
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to ndo se esvaiu com o tempo. O louvor a Sdo Roque é uma forma
de realimentar os lagos de parentesco, de amizade e pertencimen-
to, dirigindo os sujeitos de forma a garantir, no campo simbolico, a
existéncia de uma comunidade muito mais abrangente do que a que
existe concretamente na 4rea.

O trabalho de Abreu (1999) elucida nossa pesquisa. A autora
esclarece que no inicio do século XIX a cidade do Rio de Janeiro
abrigava grandes encontros festivos das populagdes negras. A partir
da década de 1820, porém, tais manifestacdes tornaram-se matéria
de regulamentagiao das autoridades municipais, iniciando um pro-
cesso de criminalizagdo das mesmas. A autora aponta com o estudo
do jongo a heranga de seus antepassados, as memdrias do cativeiro,
as historias da abolicao e das lutas do pds-aboli¢do, por meio de ver-
sos, desafios, dangas, musicas e oragdes para os santos reis.

Segundo as narrativas dos moradores, a festa de Sio Roque
ndo foi motivo de impasse com as autoridades municipais. O que
afirmam é que em ano de elei¢des municipais ocorre um fendmeno
distinto. Por ser no final de agosto, antecede em um més e meio as
eleigdes, recebendo uma quantidade significativa de pessoas que nao
costumam estar presentes nos anos “ditos normais”. Esses visitantes
utilizam a festa como forma, como meio de fomentar e promover
suas campanhas, estabelecendo uma relacéo de forca e poder no am-
biente festivo da comunidade.

Entretanto, os remanescentes de Sdo Roque sabem que, ao pas-
sar as eleicOes, permanecerdo mais quatro anos invisiveis perante
aqueles que tdo proximos estiveram naqueles dias festivos. A festa
tornou-se o efetivo exercicio de um direito e a bandeira de luta dos
remanescentes do quilombo de Sdo Roque. Leva-nos a pensar em
DaMatta (1990), quando menciona as ambiguidades do mundo coti-
diano e salienta que a festa é um deles. “A festa que reconstr6i o mun-
do, quando nds podemos dizer diferentes, mas juntos” (DAMATTA,
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1990, p. 16).

Burke (1995) discute o significado da festa a partir de outro
fator, diferente dos que acabamos de listar. O autor da a entender ser
a festa um elemento de “equilibrio social’, aceitando que nelas existe
purificagdo dos ressentimentos e compensagdo das frustragdes dos
grupos dependentes:

(...) a festa como um fendmeno cultural bem demarcado, um
tempo coletivo em que explosdes vém a tona como uma catarse,
com estatuto de categoria histérica bastante bem circunscrita.
(...) As festas sdo partes constitutivas da sociedade colonial. Te-
riam elas conotagdo de “controle social” ou “protesto social’?
Suas fungdes se limitariam a diversdo, pausa das tarefas coti-
dianas, tempo de compartilhamento entre pessoas dos diversos

»

estratos sociais, “ocasido de éxtase e liberacao’, “vélvula de esca-
pe’? (BURKE, 1995, p. 223).

As trocas culturais que ocorrem nas festas, com inimeras pe-
culiaridades, sucedem-se em sentidos distintos. Por surgirem em
diversos campos culturais, como na arte, na estética, na musica, na
religido, facilitardo as afinidades pelo contato na festa, em que os as-
pectos mais fortes das culturas parecem surgir de modo mais denso.

Abreu (2003) argumenta que, sem duvida, as festas, sejam re-
ligiosas, sociais ou carnavalescas, ocupam um lugar especial na nossa
sociedade e nas diversas formulagdes sobre a identidade dos brasilei-
ros. Desde o século XIX é comum ouvirmos afirmag¢des sobre o ca-
rater festivo do povo brasileiro. O povo do quilombo Sao Roque néo
foge a regra. Nas narrativas da professora Dina da Silva, podemos
identificar que o elemento festivo da comunidade esta além da festa
de Sao Roque. A professora esteve na comunidade pela primeira vez
em 1953. Ela relata que, ao chegar a comunidade, a cavalo, encontrou
uma recep¢do calorosa. “A recep¢do para nds, aquelas pessoas com
gaita, por que eles gostam muito de musica, o povo da pedra branca,
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até hoje! Gaita, sanfona, violdo, foi uma festa’!* Muitos sio os motivos
para a festa nessa comunidade, seja a chegada de uma professora, seja
o inicio de plantagdo ou o final de uma colheita, ou mesmo no pixuru’.

A festa desempenha um papel fundamental na conservag¢ao do
sentido identitario e na liga¢ao com a terra das familias do quilom-
bo. Como se pode ver, a festa de Sdo Roque, principalmente, é um
evento que auxilia no cultivo da identidade no territério da Pedra
Branca e apresenta um papel fundamental no processo de retorno ao
quilombo. E nio sé nos periodos festivos, Segundo Pedro, morador
do quilombo: “[...] No tempo das festas, os que sairam retornam para
a festa, e muita gente quer voltar para ca, s6 nao volta porque nao tem
mais onde morar [...]. Porque sente que este ¢é seu lugar de pertenci-
mento” (ENTREVISTA COM PEDRO OLIVEIRA, 29/10/2016).

Segundo Aguas (2012, p. 82) “o conceito de comunidade afetiva
¢ util para a discussao deste fenomeno, na medida em que exige um
processo de negociagao entre as memorias coletivas e individuais™
A autora apoia-se em Maurice Halbwachs, o qual advoga que:

Para que nossa memoria se auxilie com a dos outros, nido basta
que eles nos tragam seus depoimentos: ¢ necessario ainda que
ela ndo tenha cessado de concordar com suas memorias e que
haja bastante pontos de contato entre uma e as outras para que
a lembranca que nos recordam possa ser reconstruida sobre um
fundamento comum (HALBWACHS, 1990, p. 34).

O quilombo Sao Roque realiza a festa desde 1945. Enfatizamos
que este trabalho faz o recorte da década de 1970 a 1980, por haver
uma série de acontecimentos que marcam os espagos dessa comuni-
dade. E coerente mencionar que a festa de Sio Roque oportuniza o
retorno, mesmo que simbdlico, ou por alguns dias, a uma terra que

2 Entrevista com a professora Dina da Silva, 16/05/2016.
> O “pixuru” é uma espécie de mutirdo. Trata-se de uma pratica em que se troca fora
de trabalho e sociabilidade. Para saber mais, ver BARCELLOS et al., 2004, p. 338-339.
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outrora foi sua ou dos seus antepassados, agora perdida. “Porque tu

>

sabes, estamos sem terra hoje”* Independentemente do cenario em
que eram situadas, sentem-se acolhidos pelos que permaneceram.
A festa movimenta a comunidade, é 0 momento em que parte da
comunidade tem o ensejo de reunir-se, rememorando experiéncias
passadas e emogoes presentes.

A festa de Sdo Roque é mais que lazer, é solidariedade, é memo-
ria viva, é a forma especifica de mostrar e apropriar-se deste espaco.
A importancia de manter o sentimento de pertencimento leva os que
saem a voltarem na época da festa. E, assim, a necessidade de valo-
rizagdo da propria cultura. E, portanto, da afirmagédo da sua visdo de
mundo, de entrada na busca do sobrenatural e do tempo mitico da
festa, que os impulsiona.

Ainda é oportuno salientar que a festa de Sao Roque envolve
dimensdes entre o sagrado e o profano, como a presenga simulta-
nea de rezas coletivas, que mobilizam um repertorio especifico de
hinos e oracdes, e a realizacdo de bailes, com muita musica, dancas,
alimentacao com churrasco de carne de porco, pdo de milho, café e
bebidas com alcool.

De acordo com Eliade (1999), existem dois tempos para o ho-
mem religioso: o profano, que se inscreve na duragdo temporal or-
dinaria; e o sagrado, que é representado por intervalos que sao, em
sua maioria, festas periddicas. Quando se cumprem as celebra¢des,
configura-se um momento em que os sujeitos tomam consciéncia da
manifestacdo do sagrado.

Fernandes (2004), que trabalhou com a comunidade negra de

Morro Alto (RS), menciona que as festas divulgam preceitos de en-

* Pedro Oliveira, morador do quilombo, em entrevista no dia 30/10/2016. Esta fala
de Pedro refere-se ao impasse vivenciado pela comunidade devido a sobreposigao
aos Parques Nacionais dos Aparados da Serra e da Serra Geral.
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tendimento, ndo so representagdes sobre o mundo, a partir das rela-
¢Oes internas e externas entre os diversos grupos observados.

Nas entrevistas realizadas, nao evidenciamos vestigios de re-
beldia no contexto da festa, como os abordados por Aguas (2014).
Abreu (1999) argumenta que o poder publico empenhou-se em di-
recionar a populagdo para determinado padrdo de entretenimento.
Ou seja, tinha o intuito de padronizar essas festividades. Também
era uma forma de estabelecer e manter determinados grupos ou co-
munidades sob o jugo de um poder maior.

E latente o desejo dos quilombolas de reconstituir e preservar
sua identidade. Os festejos, as formas que as pessoas encontram para
manter-se no espago, geram uma territorialidade. E essa territorialida-
de é constituida também pelo aspecto simbdlico que a festa representa.

Assim, a festa se caracteriza muito mais pela busca de reconhe-
cimento, como um elemento de legitimidade e de pertencimento do
grupo enquanto remanescentes de quilombo. Nesse ponto de vista, a
organizagao da comunidade quilombola, com suas musicas e sua fes-
ta, bem como, seu autorreconhecimento, sao fatores que contribuem
para a provocagdo da demanda por direitos. A festa de Sdo Roque se
configura como mais do que uma atragao religiosa, ela reorganiza sua
representatividade coletiva, busca a manutencao de seus valores, de
suas crengas, seus costumes e de sua identidade humana e territorial.

Além da festa de Sao Roque, que elencamos aqui para pontuar e
narrar a histéria dessa comunidade, destacamos a musica, que exer-
ce um papel expressivo na reprodugio de cultura, assim como dos
remanescentes de quilombos, igualmente no atrelamento entre as
diferentes comunidades tradicionais.

A misica no quilombo Sao Roque
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Na pluralidade atual, a musica e a festa sao consideradas refe-
réncias de identidade e pertencimento de um determinado grupo.
A musica tem desempenhado um papel significativo na reproducao
da cultura dos remanescentes de quilombos, assim como na vincula-
¢do entre as diferentes comunidades tradicionais.

Eu fiz uma miisica, tinha um fazendeiro da Serra, uma professora
conhece? Tal de Ercio Bora, pediu pra mim fazer uma misica que
falasse da Pedra Branca. Dai eu fiz uma miisica por nome Bugio
da Pedra Branca, né? S6 que eu me esqueci faz muito tempo. Dai
parei, né de fazer musica. (siléncio). Me lembro alguma parte.
Dai, uma parte diz assim®

O bugio veio do mato passando pelas barrancas a precura de um
fandango pra arrastar as tamanca/Ele diz que é gaiicho e toma
canha na guampa sempre dizendo pro povo que é o bugio da Pe-
dra Branca/Bugio é um bicho pequeno que apavora quando ronca
sempre sai bem no bofete quando acha quem lhe afronta. Bugio
gosta de bagunga pouca coisa ndo lhe espanta ele faz de tudo um
pouco porque ele é da Pedra Branca.®

Figura 1 - Irmaos Oliveira: Paulo de Oliveira, ao centro da foto,
tocando acordeon, compds e interpreta O Bugio da Pedra Branca

* Entrevista com Paulo de Oliveira em 30/10/2016.

¢ Paulo Oliveira compds essa musica para atender a um pedido de Elcio Boher,
fazendeiro de Sdo Francisco de Paula, que adquiriu uma grande extensdo de ter-
ras pos-enchente de 1974. Este relato também pode ser encontrado no trabalho de
STEUERNAGEL (2010). Esta musica faz parte do repertdrio dos irmaos Oliveira
Paulo, Gabriel e Pedro.
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Fonte: Imagem cedida a pesquisadora para expor no
trabalho. Acervo pessoal Paulo de Oliveira (2012).

A musica, composta e cantada com o acompanhamento do
acordeon, ¢ um marco para Paulo de Oliveira. Retrata a “Pedra Bran-
ca’, faz parte das suas terras, que estao entre os rios Mampituba e Jo-
safaz. A extensdo de suas terras estd na fronteira entre os estados do
Rio Grande do Sul e de Santa Catarina. Nao considera os moradores
de Sao Roque como remanescentes de quilombos. Na verdade, argu-
menta que foi uma criagdo dos mesmos: “Gavo a professora acreditar
nessa histéria de quilombo™.

Desse modo, precisamos refletir sobre a relagdo que existe en-
tre alguns membros da comunidade e Elcio, pois, ao ser questiona-

7 Elcio Boher, em entrevista concedida no dia 14/07/2015. Hoje, ndo reside na co-
munidade, devido a sua saude debilitada. Mas, em tempos idos, a comunidade era
movimentada com as grandes festas promovidas e patrocinadas por este fazendei-
ro, segundo relata a professora Zaida Carvalho: “Seu Elcio fazia festa de trés dias”
A professora Zaida trabalhou e morou na comunidade entre 1974 e 1997e tem con-
tribuido muito com a pesquisa.
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do sobre a musica, Paulo ndo soube nos dizer se estava querendo
agradd-lo ou se ainda reverberam resquicios do periodo escravista
vivenciado por seus antepassados. Ou seja, de fazer porque o senhor
branco determinou. Que sentimentos alimentam pelo rico fazendei-
ro: respeito, consideragao, receio?

Para Merriam (1964), a musica é um produto do comporta-
mento humano. Possui estrutura, mas sua estrutura nao pode ter
existéncia propria, separada do comportamento de quem a produz.
Partindo desse pressuposto, entender o significado das musicas que
os remanescestes do quilombo Sao Roque criam, cantam e tocam
¢é compreender por que se faz o que se faz musicalmente. Esses sdo
pontos essenciais nesta pesquisa.

Segundo Merriam (1964 apud FREIRE, 2010), a musica cons-
titui um ponto de unido em torno do qual os membros da sociedade
se reinem para se dedicar a atividades que requerem cooperagéo e
coordenacao do grupo e que, embora nem toda musica seja executa-
da assim, ha, em toda sociedade, ocasides marcadas pela reuniao das
pessoas, lembrando-lhes de seu sentimento de pertenca. Hummes
(2004) argumenta: “A musica esta presente no cotidiano das socieda-
des e exerce varias fung¢oes, dependendo da situagdo em que estiver
inserida” (HUMMES, 2004, p. 8).

Gilroy (2001) aborda inovag¢des nas “geografias” culturais e su-
gere que a musica da “didspora negra” deve ser vista como um “ele-
mento central e fundamental” para a compreensao dos conflitos his-
toricos da cultura ocidental pds-escraviddo. Para esse autor:

O “contexto” musica adquire uma relevancia ainda maior quan-
do se pensa nas experiéncias vividas pelos escravos africanos e
seus descendentes no Novo Mundo. Como meio de expressdo
(e agdo), a musica assumiu, para essas pessoas, um lugar ainda
mais importante, ja que constituia um dos poucos espagos que
elas tinham para esse fim (GILROY, 1993, p. 74).
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Embora as novas tecnologias tenham influenciado a musica e
muitas midias optem pela monopolizacdo do mercado fonografico, a
musica étnica tem sido determinante para a constituicdo das cultu-
ras afrodescendentes. Entretanto, ndo podemos esquecer, é preciso
entender que ndo existe musica longe do corpo, até porque o cor-
po é o veiculo de sua execu¢do e recep¢do. A musica reverbera no
corpo. O fendmeno de cantar ou escutar determinada can¢ao pode
desencadear efeitos emocionais em uma pessoa. Alegria, tristeza,
lembrancas de alguém, melancolia, até mesmo raiva, muitos sao os
sentimentos que vém aos ouvintes da musica. Estes sentimentos,
quando contidos em uma comunidade onde varios sujeitos encon-
tram-se para tocar e cantar, podem suscitar sentimentos de pertenca.

Como exemplo, os cantadores e tocadores do quilombo Sio
Roque, por meio da musica, movimentam-se, reivindicam sua iden-
tidade quilombola, expressam situagdes de conflitos vivenciados
dentro da sua comunidade. Como na musica composta por Gabriel de
Oliveira, Direito dos Colonos, que reivindicavam o direito de perma-
necer na terra. Esta cangdo ¢ analisada no Capitulo 1 da dissertagao.

Para Merriam, “A musica é uma atividade de expressdo de va-
lores, um caminho por onde o corag¢do de uma cultura é exposto
[...]7” (MERRIAM, 1964, p. 225). Como condutora da historia, mito e
lenda, ela indica a continuidade da cultura.

A musica e a festa sdo pensadas, aqui, como espago de ligacdo
que aproxima a comunidade nos festejos ao santo de devogao, reivin-
dicando também a identidade étnica de remanescentes de quilombo
na comunidade. Nao estd somente associada a diversao, esta ligada
a uma dimensao maior. Nas palavras de Cambria (2006), trata-se da
dimenséo repetidamente associada as ideias de prazer, de festa, enfim,
do ludico. “Ao mesmo tempo, porém, gragas a ambiguidade criada por
essas associagdes, a musica sempre foi um poderoso instrumento de
contestagdo e resisténcia’ (CAMBRIA, 2006, p. 90). Partindo desse
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pressuposto, entender o significado das musicas que os remanescestes
do quilombo Sao Roque criam, cantam e tocam é compreender por
que se faz o que se faz musicalmente, pontos essenciais.

Determinados autores® pontuam a questdo da musica como
instrumento de oportunidade, de continuidade e estabilidade de de-
terminada cultura. Para Merriam, a musica é:

[...] uma expressdo da liberagdo dos sentimentos, liberagdo das
ideias reveladas ou nio reveladas na fala das pessoas. E como
se fosse uma forma de desabafo de emocoes através da musica.
Uma importante fun¢io da musica, entdo, é a oportunidade que
ela da para uma variedade de expressdes emocionais — o descar-
go de pensamentos e ideias, a oportunidade de alivio e, talvez,
a resolucio de conflitos, bem como a manifestagdo da criativi-
dade e a expressdo das hostilidades (MERRIAM, 1964, p. 219).

Para Theodor Adorno (1970), a musica ja ndo parece desem-
penhar um papel predeterminado, em situagdes sociais especificas:

[...] a musica existe com fungdo de divertimento. [...] ela presta-se
particularmente a isso, em virtude de a sua ndo conceptualiza-
¢do permitir em larga medida aos auditores sentirem-se seres
sensiveis na sua companbhia, fazer associa¢des de ideias, imagi-
nar o que no momento desejam. Ela assegura func¢des de reali-
zagao de desejo e satisfagdo. (ADORNO, 1970, p. 7-8).

O assunto nao é, pois, tranquilo. Ainda que se reconheca que
a musica possui elevado potencial de expressividade, que age sobre
nods e que é possivel verbalizar os efeitos que produz e o que evoca,
esta longe de ser consensual.

Focalizam-se nesta pesquisa elementos culturais, a musica e a

festa, mas, para desenvolvé-la, precisamos contextualiza-la na comu-

8 Merriam (1964), Freire (1992, 1999), Souza (1992, 2000), Gilroy (2001), Bastos
(2006) e Blacking (1973).
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nidade quilombola de Sdo Roque. De acordo com a historiografia, a
construgao dos quilombos foi fundamental para que houvesse a deter-
minagao politica pela abolicdo da escravidao e, por conta das fugas e
da resisténcia, os escravos puderam tornar-se sujeitos de sua historia.

Conclusao

A festa de Sao Roque é pensada aqui como espago de ligagdo
que aproxima a comunidade nos festejos ao santo de devogao (Sao
Roque), reivindicando também a identidade étnica de remanescentes
de quilombo na comunidade. Nao estd somente associada a diversao,
esta ligada a uma dimensao maior. Acredita-se que o elemento novo
nessa pesquisa, ou as inovagoes, estdo nas entrevistas que destacam
a festa e a musica como elementos que fomentam a reivindica¢ao
de sua identidade quilombola, enquanto espago-tempo intrinseca-
mente relacionado a rotina diaria. Um lugar de producao identitaria
ligada a terra e ao trabalho. Sdo sujeitos produtores e receptores de
cultura, elencando os proprios tragos culturais, que sao significativos
na construgdo da identidade do grupo.

Nesse sentido, talvez ela contribua nem mais nem menos do
que qualquer outro aspecto cultural. Nem sempre outros elementos
da cultura proporcionam a oportunidade de expressdo emocional,
diversido e comunicacdo, na extensio encontrada na musica.

Desse modo, a musica e a festa fomentam a luta dos remanes-
centes do quilombo Sao Roque, ressaltam um sentimento de perten-
¢a aquela terra, terra que eles habitam e que é deles por direito. Mas
nao é sd deles por conta de um documento de posse de propriedade.
E deles enquanto espago de vida, de cultura, de identidade. Ou seja,
de sentimento de pertencimento.
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MEMORIA, ASSOCIATIVISMO E
CONSTRUCAO IDENTITARIA: OS CLUBES
“NEGROS"” DE LAGUNA (SC) NA PRIMEIRA
METADE DO SECULO XX (1930-1950)

JuL1o CESAR DA ROSA'

Resumo

O presente trabalho apresenta resultados parciais dos estudos sobre
as sociedades recreativas “Unido Operaria” e “Cruz e Souza’, cons-
truidas por afrodescendentes em Laguna, Santa Catarina, no perio-
do pds-Aboligao. Procuramos entender qual era o significado de ser
“mulato” e de ser “preto” para os homens e mulheres naquele contex-
to, e 0 que os levou a silenciar e/ou ocultar uma identidade étnico-
racial. Compreendendo os embates e os problemas em rela¢ao a me-
moria, acreditamos que a mesma pode evidenciar experiéncias de
tempo que, evocadas pela mediagdo do entrevistador, trazem histo-
rias de pessoas comuns que a historiografia tradicional invisibilizou
e/ou ignorou no transcurso dos processos histéricos. Nosso objetivo,

! Doutorando em Hist6ria na Universidade do Vale do Rio dos Sinos (UNISINOS/
RS). Mestre em Histdria pela Universidade do Estado de Santa Catarina (UDESC,
2011). Bacharelado e Licenciatura em Histdria pela Universidade do Extremo Sul
Catarinense (UNESC, 2006).
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além de visibilizar a populag¢ao negra de Laguna (SC), ¢ analisar as
tensoes entre sujeitos classificados e autodeclarados mulatos e pre-
tos, pessoas com uma mesma ascendéncia africana, mas que nao se
identificavam como uma “raga”. As tensoes geradas entre esses gru-
pos sociais permitem pensar a desnaturaliza¢do da nog¢do de “raga’,
possibilitando, dessa forma, perceber que “afrodescendente” e “ne-
gro” ndo sao sin6nimos, tampouco “termos isentos”.

Palavras-chave: Historia. Sociabilidade. Identidades. Memoria. Laguna.

Introducao

A proposta desta pesquisa ¢ analisar a trajetéria de um grupo
de homens e mulheres afrodescendentes em Laguna, personagens
que faziam parte das sociedades recreativas Clube Unido Operaria
e Clube Literdrio Cruz e Souza? na cidade de Laguna, na primeira
metade do século XX. Com base nos registros produzidos em docu-
mentos das duas agremiac¢des, nas memdrias de alguns depoentes e
nos jornais elaborados no periodo, procuramos evidenciar a cons-
trugdo desses dois espagos de sociabilidades e suas redes de relagoes.

Refletimos também acerca de conflitos, tensdes, contradi¢oes,
disputas, aliangas e afastamentos entre os diferentes atores sociais
protagonistas desses espagos de atuagdo. A partir do cruzamento
de fontes, foi possivel perceber que a populagdo afrodescendente
de Laguna, em sua maioria, ndo fazia parte da elite citadina, nem
era detentora de bens materiais e dos meios de produgao. Mas isso

ndo significa a inexisténcia desses afrodescendentes, que exerciam

2 Optamos em utilizar Souza com “z” devido ao clube publicar seus publicar seus
anuncios pois é assim no periodico local, O Albor da cidade de Laguna. Sendo que o
nome do poeta catarinense se escreve Sousa com “s’, (Joao da Cruz e Sousa).
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influéncia na cidade e nas atividades desenvolvidas em seus clubes,
locais de trabalho e relagdes familiares, seja politica ou economica,
naquela regido.

1 Cruz e Souza: a identidade dos pretos de Laguna

Em 29 de junho de 1906, foi inaugurado o clube Cruz e Souza,
fato noticiado pelo jornal O Albor em 5 de agosto de 1906. No dia 19
de agosto de 1906, Pedro Victorino dos Santos, “vulgo Pedro Corvo,
comerciante e residente na cidade, desliga-se da Sociedade Recreati-
va Unido Operaria (SRUO), sem pagar a mensalidade e as despesas
do bazar, como foi anunciado no jornal (O ALBOR, 1906a).

Aos 24 de agosto de 1906, Pedro Victorino dos Santos responde
a Unido Operidria e a sociedade lagunense, explicando os motivos
que o levaram a se retirar daquela sociedade e o porqué da fundagao
de outra associagdo recreativa. Tudo teria come¢ado quando o anti-
go associado anunciou desligamento do clube e foi quitar seu débito,
no valor de 13 mil réis, e lhe estavam cobrando 17 mil réis, quantia
que se negou a pagar.

Deparando nas 3 pagina do conceituado 6rgao, denominado
Albor que se publica nessa cidade, com um artiguete, que mais
se assemelhava a um antincio e ao decorrer dessas linhas deparei
que se tratava, da minha individualidade; [...] eis a razdo que ve-
nho, por estas humildes linhas, explicar, aos numerosos leitores
d’este conceituado érgao, o ocorrido; de fato sim fui sdcio con-
tribuinte (infelizmente d’esta sociedade que desgragadamente
se denomina — Unido Operaria — o que posso afirmar — melhor
seria que se denomina Desunido Operdria; porque o publico sa-
berd bem patente, bem claro a razdo da fundagdo da Sociedade
Cruz e Souza e com o artiguete que fui alvo das suas paixdes.
Desunido ou Unido Operaria. Logo fiz o que qualquer cidadio
faria, este e aquele que ganha honradamente [seu dinheiro],
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aquele que néo faz parte de sociedades de encantos como publi-
co bem deve estar ciente que estas sociedades, memdram s6 no
calor do entusiasmo, para fenecer, nas maos de proprietario que
ocupam; logo neguei a pagar semelhante quantia [...] mandei
que podiam colocar meu nome no quadro negro; que equivalia
dizer-lhe que gravasse meu nome nas suas consciéncias negras
e putridas, no farejar do alcool na esperanca dos meus ma-
gros cobres. Eis meus caros leitores tudo o quanto houve (sic)
(O ALBOR, 1906b).

No fragmento acima, Pedro Victorino exterioriza toda sua ma-
goa e ressentimento, afirmando que aqueles que néo se identificavam
ou sentiam-se excluidos do Unido Operdria encontrariam lugar no
Cruz e Souza. Conjecturamos que esta briga originou uma nova so-
ciedade recreativa, o que acabou por refletir essas tensdes na divisdo
e identificagdo do grupo como pretos.

Além de uma cobranga supostamente indevida, o sdcio esta-
va percebendo a utilizagdo dos recursos financeiros da agremiagao
para fins pessoais de alguns membros. A interpretacao hipotética de
apropriagao indevida pode ter gerado o descontentamento de alguns
membros, o que originou a fundagdo de outra sociedade recreativa
em Laguna, também formada por afrodescendentes: o Clube Lite-
rario Cruz e Souza, conhecido na cidade como o clube de pretos,
enquanto o Unido Operaria se destinava aos mulatos.

Analisando o livro de registro de sdcios e as atas de fundagéo
das duas sociedades, encontramos pessoas autoidentificadas como
mulatas que frequentavam tanto o Unido Operaria quanto o Cruz
e Souza. Todavia, o contrario nao ocorria. Nao encontramos socios
pretos no Unido Operdria. Considerando as memdorias de nossos
entrevistados, juntamente com as fontes das sociedades recreati-
vas, percebemos que o surgimento da identificagao preto e mulato
ocorreu a partir da ruptura entre os membros da Sociedade Recrea-
tiva Unido Operdria, com a publica¢ao do artigo do senhor Pedro
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Victorino dos Santos contestando a suposta divida contraida e expli-
citando a fundagdo do Cruz e Souza. Se a nota de jornal ndo expressa
a divisdo por cor, na memoria dos associados o Cruz e Souza surgiu
para ser clube dos pretos.

O Cruz e Souza. Ah, eles foram fundados por causa da cor, da
raga. Entendeu? Porque naquele tempo era assim. Tinha o Ope-
raria, que era de moreno, ntende?!... o Souza era de preto. Quer
dizer, quem dangava 14 no de preto ndo dangava na Operdria
que era dos morenos (BENTO, 2010).

Os motivos que levaram a fundagdo do Cruz e Souza e as me-
morias dos associados divergem, em certa medida, pois a dissidén-
cia e interdi¢ao dos pretos no espago dos mulatos nao impediu que
mesmo membros do Unido Operdria compusessem a diretoria do
Cruz e Souza, como evidenciam as notas publicadas no periédico
O Albor, de 22 agosto de 1915, 13 de maio de 1917 e 23 de abril de
1932. O periddico anunciava a elei¢ao das diretorias dos dois clubes,
registrando indicios de que alguns membros dessas diretorias eleitas
também figuravam no quadro de sécios do Unido Operaria. A par-
tir da tensao entre esses afrodescendentes, possivelmente criou-se a
necessidade de diferenciagao como forma de inclusao/exclusdo. Em
nosso entendimento, as estratégias adotadas, de forma consciente ou
inconsciente pelo grupo que permaneceu no Unido Operdria, opera-
vam por meio da distin¢do social e do tom da pele.

A identificagdo racial no Brasil sempre foi, e é, um caso mal re-
solvido, como assinala Ilka Boaventura Leite: “Retirados de sua cate-
goria de conceito, os termos usados para nomear os povos estudados
foram utilizados como se ndo tivessem uma carga simbdlica, como
se fossem ‘neutros” (LEITE, 1987, p. 6). Além de ndo serem neu-
tros, esses termos carregam em si uma carga subjetiva, como afirma

a autora, e, a0 pensar categorias como negro, preto, mulato e pardo
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tomando-se por base a “uniformizacdo elaborada pelos sistemas ra-
cionalistas do século XIX” (MAFESOLI, 2005, p. 62), corre-se o risco
de cometer anacronismos, olhando para o passado com os olhos do
presente e ndo com “os olhos de quem viveu”. Nao para captar “so-
mente todo sofrimento e ruinas’, mas para compreender como esses
atores historicos se percebiam e viam o mundo de sua época.

Ao longo dos séculos, tais termos tiveram determinados sig-
nificados. No entendimento de Mattos (2013, p. 41), mulato era a
pessoa de origem africana de pele clara; o termo pardo significava
o escravizado descendente de homem livre (branco) ou nascido li-
vre, mas com as marcas da ascendéncia africana e ainda a condicio
social, como assinala Lara (2007); preto designava a origem africa-
na do escravizado; crioulo era o escravizado nascido no Brasil. “Ja
a palavra ‘negro’ designava sempre a condi¢ao cativa do individuo”
(MATTOS, 2013, p. 41-42;102). E ap6s a escraviddo, no Brasil,

“Negro, tornou-se primeiramente sindnimo de escravo. Sobre-
tudo apds a Aboli¢do, o termo passou a designar: ‘malandro,
‘marginal, e outros sentidos desqualificadores. Tornada ‘cidada
de segunda categoria, a populagdo de origem africana sempre
carregou consigo o fardo desse nome. Sua origem lhe foi negada

«r

e sua identidade, quer seja social, “racial” ou “étnica’, estd vincu-
lada até hoje a adjetivos” (LEITE, 1987, p. 8).

O termo mulato, em meados do século XIX, como verificou
Hebe Maria Mattos de Castro nos processos civis e criminais, era
interpretado da seguinte maneira: “Apenas quando qualificava forros
e escravos o termo ‘pardo’ se reduzia ao sentido de mulato ou mesti-
¢o, que frequentemente lhe era atribuido” (CASTRO, 1995, p. 105).
Nossos depoentes, em momento algum se identificaram como “ne-
gros’, sempre afirmando atua¢do no quadro social e frequentadores
do clube de pretos e do clube de mulatos.
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A utilizagao do termo “negro” gera debates, como enfatiza
Cardoso (2005), em A vida na escola e a escola da vida: experién-
cias educativas de afrodescendentes em Santa Catarina no século XX,
pois constitui uma nogdo problematica, na medida em que tende a
naturalizar uma visao racializada do mundo. A carga simbdlica que
o termo “negro” traz no imaginario coletivo ndo é tdo autonoma da
categoria “raca’, como destaca D Adesky (2001). O termo “negro”
carrega todos os problemas ideoldgicos que justificaram a escraviza-
¢ao de seres humanos e as praticas racistas contemporéneas.

O socidlogo Antonio Sérgio Alfredo Guimaraes (2002) respon-
de a pergunta que fazemos, quando pensamos em identificar os gru-
pos sociais, deslocando da ideia de raca. O autor destaca que, quando
deixarmos de identificar os grupos sociais direta ou indiretamente
com marcadores raciais, e “quando as desigualdades, as discrimina-
¢oes e hierarquias sociais ndo corresponderem a esses marcadores’,
talvez possamos contrapor as ideias essencialistas para pensar em
identidades diferenciadas, fugidias, contraditorias.

Retornando a histéria dos clubes, além de ndo permitirem a
entrada daqueles entdo identificados como pretos nesta sociedade,
os mulatos passaram também a se identificar como um grupo de
maior status social. Como destaca a memoria do depoente Antonio
Paulo Bento (2010), esses afrodescendentes de Laguna faziam parte
de uma “elite negra’, julgando-se superiores aqueles que nao faziam
parte do seu espaco de sociabilidade.

No jornal O Albor, de 22 de agosto de 1915, constavam quatro
membros do Unido Operdria como componentes também do Cruz e
Souza: o presidente José Thomaz de Oliveira; o vice-presidente An-
tonio Felisberto da Rosa, negociante na cidade; Philastro C. da Cruz,
profissao diarista; e o funciondrio publico Adolpho Campos. Em 13
de maio de 1917, o presidente em exercicio era Affonso Sabino, o vi-
ce-presidente José Thomaz de Oliveira, o orador oficial Levy Limas,
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profissao carpinteiro, e Jodo Domingos, profissdo pintor e zelador do
clube na nova diretoria do Cruz e Souza, todos também sdcios
do Unido Operaria.

As memorias dos nossos depoentes assinalam a interdi¢ao dos
pretos no espago dos mulatos. Evidéncias percebidas em nossa pes-
quisa apontam a existéncia de uma diretoria do Cruz e Souza (O AL-
BOR, 1932) composta em sua maioria por sdcios do Uniao Operaria
ocupando cargos de presidente, vice-presidente, primeiro e segundo
secretario, tesoureiro, orador, primeiro e segundo fiscal. Somente o
primeiro fiscal, Prudéncio Martins, ndo estava presente nos registros
do Unido Operaria.

O impedimento ao acesso nao ocorria em ambos os clubes,
conforme apontam as fontes, apenas os membros do Uniao Operaria
faziam parte da diretoria e frequentavam o Cruz e Souza. Portanto,
a rigidez dessas fronteiras nos espagos de sociabilidade possibilitou
perceber que esses homens e mulheres travavam constantes disputas

em um campo de relagdes hierarquicas e assimétricas.

2 Nem brancos, nem pretos: a Uniao Operaria e a identidade
mulata de Laguna

No dia 19 de novembro de 1903, a populagdo de Laguna ama-
nhecia com uma novidade. O jornal O Albor noticiava a fundagao
de mais uma sociedade recreativa. Mas nao era uma sociedade qual-
quer. Fundada em 9 de fevereiro de 1903 (CARTORIO..., 1965), a
Sociedade Recreativa Unido Operaria possuia suas particularidades
enquanto um clube social criado por pessoas que se classificavam
como mulatos e, ainda hoje, sdo vistos como tal, conforme entrevista
de Antonio dos Reis, ex-maestro da Banda Unido dos Artistas e fun-
cionario aposentado do porto de Laguna. Antigo socio do clube, o
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senhor “Cacique”, como era conhecido no municipio, salientou que
os socios e frequentadores daquele espago trabalhavam no comércio
(REIS, 2008), eram pequenos comerciantes varejistas. Para partici-
par daquela sociedade, conforme relatou Antonio dos Reis, a escola-
ridade daqueles que pretendiam compor o quadro da agremiagao era
uma condic¢do determinante para ser aceito no quadro social.

Ele relata que o clube era uma sociedade “fechada’, sendo per-
mitida a entrada de ndo socios somente com convite. E para asso-
ciar-se era necessaria a indicagdo por um sdcio mais velho, além
de passar por uma comissdo de sindicancia, que aprovaria ou ndo
a proposta da indicagdo, como percebemos no Capitulo II, Artigo
4°, paragrafo primeiro do Estatuto da sociedade: “Condiciona-se a
admissdo de sdcios contribuintes ao preenchimento da respectiva
proposta e aceitagdo pela Diretoria bem como o pagamento de joias
e mensalidades no prazo de trinta dias improrrogéveis” (CARTO-
RIO..., 1965, p. 69).

No depoimento de Antdnio dos Reis, percebemos que o status,
o oficio, a escolarizacio e a existéncia de uma comissdo de sindi-
cancia evidenciam uma sele¢ao para compor o quadro de agremia-
dos. Supomos que essas exigéncias marquem a constru¢ao de uma
sociedade recreativa pautada num ideal de quadro social composto
por homens trabalhadores, pessoas consideradas de boa indole pe-
rante a sociedade e, nesse cendrio, estabeleceriam a imagem de uma
sociedade de trabalhadores, distanciando-se de estere6tipos como
indoléncia e vadiagem, representagdes negativas sobre pessoas de
ascendéncia africana naquele contexto (e ainda muito presentes na
contemporaneidade).

Uma evidéncia pontual para a construgao dessa imagem de ho-
mens trabalhadores é perceptivel na composi¢do do hino do clube,
no qual o Trabalho era considerado “pendido’, e por meio dele se-
riam vencedores, a Instrugdo era o “pharol” brilhante que elevaria
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o espirito e conduziria a luz, e o Recreio era destacado como a alma
da vida. Juntos, esta triade, como diz o hino, parecem ser os elemen-
tos mantenedores do equilibrio da sociedade, como salientamos no
fragmento abaixo:

Trabalho, - Instrucido - e — Recreio,
trilogia redimente d "um povo,
ser-no-ao sempre vivo apandgio,
dar-nos-ao um vigor sempre novo,

Sacra flama nos inspire,

e possa ser legendaria,
pelo querer de seus filhos,
a - Unido - Operdria

(O ALBOR, 1907)

De acordo com registros da Sociedade Recreativa Unido Ope-
raria, Antonio dos Reis passou a integrar o quadro (LIVRO ATA..,,
1938) de socios a partir do ano de 1941, 38 anos depois da fundagio
da associa¢ao. Compreendendo os embates e os problemas em rela-
¢do a memoria, podemos interpretar que as lembrancas de Antonio
do Reis tenham se entrelagado as memorias dos fundadores, por isso
afirma existirem apenas comerciantes no quadro de associados.

A memoria do nosso depoente fortaleceu a ideia de que aquela
agremiagdo, desde o inicio, constituiu espago para pessoas bem-su-
cedidas. Ou, talvez, a intenc¢ao fosse afirmar que, embora se tratasse
de um clube para determinado grupo social, ele mesmo alcangou
uma posicao que lhe permitiu participar daquele espago, mesmo néo
sendo um comerciante, questdo bastante rememorada e destacada
pelo entrevistado.

Corroboramos o ponto de vista de Pollak (1992, p. 4), quan-
do afirma que “a memoria é seletiva. Nem tudo fica gravado. Nem
tudo fica registrado”. Além de sua subjetividade, a memoria coletiva,
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como salienta Bosi (2004, p. 411), “se desenvolve a partir de lagos de
convivéncia familiares, escolares, profissionais. Ela entretém a me-
moria que acrescenta, unifica, diferencia, corrige e passa a limpo”.
Continua ainda Bosi: “Por muito que deva & memoria coletiva, é o
individuo que recorda. Ele é o memorizador e das camadas do pas-
sado a que tem acesso pode reter objetos que sao, para ele, e s6 para
ele, significativos dentro de um tesouro comum” (Idem).

E, nessa perspectiva, o entrevistado, ao relembrar o que lhe foi
transmitido ao longo dos anos sobre a fundagido da SRUO, ao evo-
car memorias impressas na convivéncia familiar e nos espagos de
sociabilidade, “grava’, “recalca” ou “exclui’, de forma consciente ou
inconsciente, no processo de elaboracéo e reelaboragdo da memoria,
seja ela coletiva ou individual. Nosso depoente registrou o que mais
significava para ele, ou seja, o lugar social dos membros da sociedade
em que ingressou.

Sobre os motivos que levaram a fundagdo dessas sociedades re-
creativas, temos alguns pontos de vista divergentes, conforme vere-

mos nas citacdes abaixo.

Na Operdria, ndo tinha jeito, que ndo entrava [preto]. Eles ndo
deixavam. Era severo, era severo, ndo deixavam. Porque nds
também... bom, os brancos também néo entravam no nosso. E
nos também, que tinha amigo branco e tudo, mas a gente nao
entrava no deles. Nem eles no da gente. Tudo por causa da, da,
desse preconceito. Isso foi ¢ [estalar de dedos], foi varios. (sic)
(BENTO, 2010).

Antonio Paulo Bento, ex-presidente do clube Unido Operiria,
esclarece que a fundag¢do das agremiagdes aconteceu por influéncia
da cor. Ou seja, o Cruz e Souza e o Unido Operaria nasceram da des-
semelhanca existente entre sujeitos de uma mesma ascendéncia, mas

que se percebiam diversos.
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Além de os pretos nao frequentarem a Unido Operaria, aqueles
que se declaravam como brancos também néo era permitida a en-
trada, ndo por ser lugar somente de “negros”, mas porque a esses
também era vedada a possibilidade de frequentar o seu ambiente,
como podemos perceber no depoimento de Antdnio Paulo Bento.
Ter amigos “brancos”, que trabalhavam nos mesmos espagos, nao
significava a redugdo ou interrupg¢ao do preconceito que permeava a
sociedade lagunense.

Pelo contrario, conforme exposi¢do da professora aposentada
Marli Brum, 69 anos, o contato com os membros da elite de Laguna
se dava pela prestacdo de servicos oferecidos por afrodescendentes
da cidade. O distanciamento nos espacos de lazer era cada vez mais
acentuado, com o impedimento da participagao dos afrodescenden-
tes nos clubes Blondin e Congresso Lagunense, sociedades recreati-

vas das elites dirigentes de Laguna.

Sim, existia separagdo, toda a minha mocidade, a minha irm4, era
costureira, entdo a gente se arrumava para ir pros bailes [no Unido
Operaria] e as vezes muitos eu ia entregar as costuras na casa das
freguesas dela, né?, e as freguesas dela iam pro baile [da elite de
Laguna], né?, a gente passava tava ali, o Congresso, o Blondin,
tinham festas e nds jamais chegavamos na porta (BRUM, 2010).

A constituicao desses lugares, devido a exclusdo, torna-se im-
portante para dimensionar aspectos do cotidiano da cidade e das re-
lages entre os diferentes grupos sociais, mas ndo comporta motivo
determinante, haja vista que as populagdes de origem africana foram
excluidas e marginalizadas dos espagos frequentados por outros gru-
pos sociais, em diferentes periodos, realidades e circunstincias. Nes-
te sentido, esses territorios simbolizam vias de resisténcia a exclusio,
locais de solidariedade, sociabilidade, visibilidade e onde viver da
melhor maneira possivel.

Associados e convidados da agremiagdo exerciam as mais diver-
sas profissdes, como Adolpho Campos, que era funcionario publico;
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Aldo Jeronimo do Nascimento, funciondario federal; Almiro Pacheco
do Reis, funciondrio federal; Antonio Souza Neto em 1940, foguis-
ta, em 1946 aparece registrado no livro do clube como funcionario
federal; Antonio Ramos, telegrafista; Ataliba Pacheco, de sapateiro
passa a negociante; Bento Brum, consta como carroceiro em 1926
e em 1946 ja era funcionario federal; Bonifacio Gil, de cozinheiro a
negociante; Cid Natividade, caixeiro em 1921, comerciante em 1926.

Destacamos a ascensao social desses homens afrodescendentes
em contraposi¢do a ideia de que as populagdes de origem africana,
no pos-Aboli¢do, estavam desprovidas material e moralmente, e sem
condi¢des de se “integrarem a nova ordem social competitiva” (FER-
NANDES, 1978, p. 43-60).

Os depoentes afirmam que, entre os afrodescendentes de Lagu-
na, houve sim um grupo que se destacou economicamente. As falas
de dois depoentes a seguir assinalam que a mobilidade e a ascensao
social permitiram a esses sujeitos historicos melhores condi¢oes ma-
teriais, abrindo possibilidade de frequentar aquele espago de socia-
bilidade e lazer.

Que é um clube que, cé pra ndis, sempre foi um clube da elite
negra da Laguna, a verdade ¢ essa. Esse ¢ um detalhe que as ve-
zes as pessoas niao gostam de falar muito, mas nio era qualquer
negro que entrava no Operaria. Eles tinham assim aquela pom-
pa, e baile, e o pessoal gostava (sic) (SILVA, 2010).

A Operaria comegou a fazer uma elite de mulatos. A Operaria
era mais frequentada pelos mulatos claros, mais pardos. Nao os
pretos mais fechados. Evidentemente que nem todos, além da
cor, nem todos tinham as condi¢des financeiras de frequentar o
Operiéria. E que geralmente, o pobre mais, o preto mais pobre
era aquele que morava na periferia. Eram pintores, carpinteiros,
ndo podiam frequentar uma sociedade, financeiramente falan-
do (VICENTE, 2010).

Os dois afirmam que a SRUO “sempre foi um clube da elite
negra de Laguna’, que “as pessoas, além de serem um pouco mais
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abastadas”, “eram mais claras e se julgavam superiores”. “Além da cor,
nem todos tinham as condigdes financeiras de frequentar o Opera-
ria’, o “preto mais pobre”, aquele residente na periferia “nao era per-
mitida a entrada no clube”. Esses “eram carpinteiros, pintores’, e ndo
poderiam frequentar esta agremiagao.

Mesmo havendo contradigdes nas memorias, como indicam
as lembrangas de Joao Manuel Vicente, que pintores e carpinteiros
ndo poderiam entrar naquela agremiac¢io, apreendemos que os so-
cios dessa sociedade se faziam presentes nas mais diversas profissoes
naquele municipio. E que essa multiplicidade de profissoes, entre a
de maior prestigio e seguranca financeira, como ser um funcionario
publico, ou a de carater temporario, como um pintor, ndo foram im-
pedimentos para que nossos protagonistas garantissem seu espago
na agremiagao.

As disputas pela memoria no tempo presente, a “autodefesa’,
a constante afirmac¢do de que os mulatos do Unido Operaria eram
a “elite” afrodescendente de Laguna, fazem parte dos embates pela
memdria. Estes entrevistados, sendo filhos, bisnetos e frequentado-
res daquela agremiagdo, talvez estivessem querendo manter, “ocul-
tando inconscientemente ou conscientemente’, “inventando” e/ou
“modificando” suas lembrangas, como forma de legitimar e garantir
o status conferido a seus pais e a eles prdprios. E, nesse sentido, essas
memorias elevariam a existéncia de um clube de mulatos abastados
em Laguna, apagando a experiéncia de outra sociedade recreativa
frequentada por pretos, também existente naquela cidade.

Conclusao

Esta pesquisa procurou apresentar os estudos sobre as socie-
dades recreativas, especificamente o “Unido Operaria” e o “Cruz e
Souza’, espacgos autdbnomos de sociabilidade, lazer e visibilidade
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construidos em Laguna, Santa Catarina, no pds-Aboligao. Estas so-
ciedades recreativas e beneficentes surgiram em alguns estados do
pais, com a intengdo de instruir, capacitar e auxiliar os afrodescen-
dentes. Muitas vezes foram agdes efémeras, mas que possibilitaram a
essas pessoas acesso a bens materiais a culturais, sem deixar de feste-
jar a vida. As sociedades recreativas Cruz e Souza e Unido Operaria
foram espagos autdonomos onde os frequentadores, homens e mulhe-
res, procuraram viver e se relacionar, de acordo com seus interesses.
Os clubes ndo estavam isentos de conflitos, contradicdes e unides,
mas também foram espagos de construgao de autoestima, ascensao
social, luta por cidadania, visibilidade e respeitabilidade.

A existéncia de conflitos, contradi¢des, unides e afastamento
é resultado da complexa construcio identitaria que culminou na-
queles espagos. A existéncia de dois clubes na cidade, construidos
por afrodescendentes, permitiu compreender a complexidade que os
termos preto e mulato carregaram e os seus diferentes usos e signi-
ficados em contextos histéricos distintos. As identidades reivindi-
cadas por esses sujeitos historicos indicam que a classificagao racial
no Brasil foi, e ainda ¢, ambigua e complexa. Produto da construcao
de relagoes hierarquicas e assimétricas, interpretadas e refletidas por
esses homens e mulheres em seus espacos de sociabilidade.
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0 PATRIMONIO CULTURAL AFRO- _
BRASILEIRO: VISIBILIDADE, MEMORIA E
GESTAQ'

JoaNA CELIA DOS PASsoOs?
TANIA TOMAZIA DO NASCIMENTO?
JoAo CARLOS NOGUEIRA*

Introducao

O modelo de politica cultural estabelecido no Brasil ainda ten-
de a legitimar apenas uma pequena parcela da populagdo como pro-
dutora de memodria, histdria e cultura. Grande parte desse processo
de exclusdo estd associado ao projeto de nagao com base em teorias
raciais, produzido pela elite brasileira entre o século XIX e os anos
iniciais do século XX, e que tinha como perspectiva um pais branco,
“civilizado” e europeu.

Para Nogueira e Nascimento, a elite

! Publicado originalmente em Estudos Histéricos Rio de Janeiro, vol. 29, n. 57,
p. 195-214, janeiro-abril 2016.
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Vivia a contradi¢do de negar mais da metade da populagéo, ne-
gra, ex-escrava e indigena, queria industrializar-se, mas vivia a
barbarie de uma escraviddo tardia, um capitalismo dependente,
baseada numa economia agroexportadora e enredada no debate
sobre raga, para excluir e negar o carater positivo da miscige-
nac¢io na identidade brasileira (NOGUEIRA; NASCIMENTO,
2012:70).

Portanto, ao definir os bens patrimoniais coletivos a ser preser-
vados, a elite brasileira acabou por reproduzir uma visdo coloniza-
dora, monocultural e eurocéntrica, negando as histdrias, as culturas,
as memorias e as identidades das populagdes negras e indigenas.
Ao reconhecer os bens patrimoniais de apenas um unico grupo so-
cial como representantes da memoria coletiva de todos os brasilei-
ros, o Estado assumiu o ideal de branqueamento e reforgou o sistema
de dominagdo ja constituido pela condi¢do socioeconémica de ne-
gros e indigenas.

Essa concepgao impacta ainda hoje, dai porque discutir a im-
portincia do patrimonio cultural afro-brasileiro na atualidade. Im-
plica também desafiar as estruturas que mantém o mito da democra-
cia racial e o racismo institucional no &mbito do Estado e, portanto,
na gestdo das politicas publicas.

E nesse contexto que se insere o presente texto, que apresenta
resultados de um estudo de caso® realizado no municipio de Séo José,
em Santa Catarina, no periodo 2010-2011, e que teve como objetivo
compreender como e o que tem sido considerado pelo poder publico
como bem patrimonial da populag¢ao afro-brasileira e o que pensam
os(as) moradores(as) sobre os bens patrimoniais dessa populagao.

* Esse estudo integra projeto mais amplo e foi financiado, em parte, pela Brazil
Foundation e Embaixada dos Estados Unidos da América no Brasil. As opinides, re-
sultados de pesquisas e conclusdes ou recomendagdes aqui expressas sao as dos(as)
autores(as) e ndo refletem necessariamente as do Departamento de Estado dos Es-
tados Unidos da América.
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Para o alcance dos objetivos propostos, foram realizados os seguintes
procedimentos metodoldgicos: a) pesquisa bibliografica secundaria
sobre o patrimonio e histéria do municipio de Sdo José; b) consul-
ta a fontes documentais primarias localizadas no Arquivo Historico,
na Biblioteca e no Museu Histdrico Municipal de Séo José; c) aplica-
¢do de questionarios e realizagdo de entrevistas com moradores(as) e
gestores(as) municipais, visando coletar suas percepgdes sobre os bens
patrimoniais da populagdo afro-brasileira no municipio de Sao José.

Além de aspectos como: nome, sexo, cor/ra¢a, tempo de resi-
déncia no municipio, as questdes que orientaram as entrevistas fo-
ram: O que vocé entende por Patrimo6nio Histdrico Cultural? O que,
em sua opinido, é Patrimonio Histérico Cultural de Sao José? O que
vocé caracteriza como Patrimoénio Historico Cultural da populacio
afro-brasileira? O que vocé caracteriza como Patrimonio Histori-
co Cultural da popula¢io afro-brasileira em Sdo José? Quais sdo as
manifestacdes culturais afro-brasileiras em Sao José? Vocé conside-
ra que o Boi de Mamao também ¢ uma manifestagdo cultural afro-
-brasileira? Por qué? No caso dos gestores, acrescentou-se: Enquanto
gestor(a) publico, qual sua maior facilidade para lidar com os bens
patrimoniais? E quais as maiores dificuldades?; Vocé apontaria al-
guma area, ou agoes que poderiam contribuir com o municipio na
preservacgdo de seus bens culturais? Que outros locais (areas, pes-
soas, instituigdes) vocé indicaria para pesquisar sobre o Patrimonio
Histérico Cultural de Sao José?

Bens patrimoniais afro-brasileiros: espacos de
pertencimentos

O patrimonio afro-brasileiro, como conceito e defini¢do, reme-
te a um “conjunto de bens fisicos e simbdlicos que nos individualiza”
(RUFINO, 1997:2), mas que também nos atribui um sentido coleti-
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vo. O autor exemplifica:

O negro ndo foi quem nos deu a lingua, deriva¢do do sermo vul-
garis ibérico, nem o molde inicial de nossa fala, a lingua geral,
mas, foi ele que ensinou o protobrasileiro a falar portugués -
tanto o proto das minas quanto o da selva, o do litoral quanto o
do sertéo... De forma que no plano linguistico é dificil separar o
patriménio afro-brasileiro (Idem).

No entanto, os bens patrimoniais materiais e imateriais na cul-
tura negra sdo visiveis. A esse exemplo, para o autor acima, “a etno-
grafia do boi no Norte e Nordeste remonta ao século XVIII, a matriz
mitoldgica estava na Africa e na Europa, mas a sua difusdo pelo Bra-
sil ¢ uma proeza do negro-brasileiro: onde houve escravidao, houve
boi” (RUFINOQ, 1997:3). Com isso, os bens materiais e imateriais da
populagao afro-brasileira tém suas especificidades e individualida-
des, mas conceitualmente se confundem com o patrimonio e a cul-
tura nacional.

O termo patrimonio cultural pode ser definido como um con-
junto de bens — materiais e imateriais — herdados ou propriedade
cultural e modo de vida de diferentes grupos que formam uma socie-
dade. Subdividindo-se, essencialmente, em trés grandes areas: cor-
relacionada ao ambiente natural; associada ao saber ou a produ¢ao
intelectual; e decorrente da produgéo intelectual, um bem material
concreto produzido pela acdo humana. Mas, se ponderarmos que
uma sociedade é composta por um grupo de pessoas que compar-
tilham entre si e mantém suas especificidades, rapido concluiremos
que diferentes interesses, propdsitos, valores e identidades atuam
nos critérios de defini¢ao e selecdo do que é patrimoénio cultural.

Ao historicizar o conceito de patrimoénio, Funari & Pelegrini
(2006) atentam para isto e advertem para a concepgdo individual
e coletiva do termo. No espaco privado, o patrimdnio é concebido
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como um bem que transmitimos aos nossos herdeiros e que pode
ser de ordem material, como acima citado, ou imaterial, como
posturas emocionais, praticas religiosas, gestos dos afazeres, etc. Ja
no espago coletivo, pela diversidade de gostos, necessidades e inte-
resse, a decisdo sobre o que ¢ patrimdnio passa a ser algo externo,
dependendo da analise alheia como parametro de defini¢do. Desta
forma, os autores supracitados afirmam que a coletividade tem dife-
rentes interesses, que estao sempre em mutagdo. Assim, a concepgao
de patrimdnio ¢ algo dindmico e em processo dialético de descons-
trugdo e construcdo.

No Brasil, as discussoes acerca da politica de gestdo e preser-
vacgdo patrimonial iniciaram-se por volta da década de 1920, coin-
cidindo com o advento do movimento Modernista. Confluindo, em
1936, com um projeto de lei escrito pelo escritor Mario de Andra-
de, que alavancou um processo que se perpetua, em menor grau,
até hoje, onde artistas e arquitetos tomaram a dianteira no processo
de consolidacdo das primeiras iniciativas de prote¢cdo do patrimé-
nio nacional. O resultado do quadro delineado foi uma clivagem dos
bens patrimoniais elencados para protecao e preservagdo, numa vi-
sdo tradicional, onde os érgaos competentes, através de seu corpo
técnico, atuavam na selecio dos bens, em sua maioria imdvel, casas
senhoriais, igrejas e grandes monumentos.

Tal perspectiva, com o alargamento das discussdes sobre a te-
matica, bem como o campo de atua¢do na drea patrimonial, mos-
trou-se ineficiente e recebeu criticas profundas, por seu carater ver-
tical, onde bens representativos da elite governante foram os eleitos
para protegdo. E mesmo assim, a uma prote¢ao falha, uma vez que
os drgdos oficiais ndo conseguiam ser eficientes nos seus projetos de
preservagdo atuando sozinhos, ja que a maior parte da populagao,

neste caso, negra, ndo encontrava nestes monumentos significados
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simbdlicos ou valor efetivo de identifica¢ao cultural que justificas-
sem seu envolvimento neste processo de protecao e preservagao.
Atribuiu-se esta falta de engajamento popular a uma lacuna de
valor de referéncia, seja pelo niao acesso, seja pelo acesso compro-
metido a informagdes e, por consequéncia, a uma desvalorizagdo
identitdria alimentada pela maquina publica. Esta foi taxada como
elitista e excludente. Associando-se aos impactos de modernizagdes
advindas do crescimento econdmico, é a maior responsavel pela des-

valorizacao e destruicdo dos bens culturais no Brasil.

Patrimonio cultural no municipio de Sao José (SC):
memoaria e sacralizacao

Localizado na regiao centro-leste do estado de Santa Catarina,
o municipio de Sao José faz parte da Regido Metropolitana de Flo-
rianépolis. Embora seu povoamento seja atrelado aos idos de 1750
(PIAZZA; HUBNER, 2003; FARIAS, 1999), com a chegada de 182
casais acorianos (GERLACH; MACHADO, 2007) que vieram po-
voar o litoral catarinense, o certo é que muito antes ja existiam os
indigenas, que povoavam amplamente a regiao. Informes estatisticos
de 1797 apontam que a “Freguesia de Sao José era composta de 389
fogos (casas habitadas), com populagao total de 2.079 habitantes, in-
cluindo os escravos, que eram em numero de 412 e ja existiam es-
cravos libertos, no total de 14” (GERLACH; MACHADO, 2007:17).

No inicio do século XIX, por volta de 1840, Sdo José contava
com uma populagdo total de aproximadamente 10.419 habitantes,
onde 2.225 desses habitantes eram homens e mulheres que estavam
na condi¢ao de escravizados, representando o total de 21,3%. Essa
populacdo era composta por 1.315 homens solteiros; 909 mulheres
solteiras; 36 homens casados; 34 mulheres casadas e trés vitvos(as)
(FARIAS, 1999).
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De acordo com Gerlach e Machado (2007), em 1853 a popula-
¢d0 negra existente no municipio de Sao José criou a Irmandade do
Rosério, composta por pretos livres e cativos. Instituicao que ficou
em atividade até 1950. Em 1866, portanto, 22 anos antes de Aboli-
¢ao da Escravatura, a popula¢ao negra no municipio diminuiu sua
representatividade em aproximadamente 4%, passando a represen-
tar 16,2% do total de habitantes (FARIAS, 1999). Pesquisas mais re-
centes, principalmente as inauguradas a partir dos anos 60 e 70 do
século XX, indicam tendéncias distintas quanto a diminui¢do da po-
pulagio negra neste periodo. De acordo com Cardoso e Ianni (1960),
e Maria (1995), a presenga da populagdo negra no Brasil Meridional,
nos centros mais dinimicos da nossa economia, como Floriandpolis,
Sao José, Lages, Joinville, Itajai e Cricitima, girava em torno de um
ter¢o da populagéo total. Ja o Censo de 1872, realizado em um pe-
riodo em que o processo de miscigenagdo era captado por amostras
quantitativas, revela os impactos da intensa politica de “branquea-
mento” desencadeada pelo Estado e as elites brasileiras. Nas varias
colonias que formavam o municipio de Séo José, a presenca de ho-
mens e mulheres escravizados e livres era representativa. A Colonia
Militar Santa Tereza chegou a ser formada por 56,8% de populagao
negra. Entre estes, 3,8% eram escravizados (FARIAS, 1999).

Fato relevante na historiografia contemporanea sdo as mudan-
cas de paradigmas, onde a histdria social passou a dedicar especial
“reconhecimento” aos sujeitos na constru¢ao dos destinos das socie-
dades e seus territérios. Essas mudangas sdo relevantes para com-
preender o papel das populagdes em condigoes de escravidao e seus
protagonismos nos processos de libertagdo. Neste turno, valoriza-se
a memoria e a contribui¢ao inestimavel ja consagrada da populagao
negra na formagao da cultura e da identidade brasileiras. Nesta pers-
pectiva, a influéncia da cultura negra no municipio e regido de Sao
José é marcada, primeiro, pela sua presenca, desconstruindo assim
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no imagindrio social a fixa ideia de “auséncia” nas estruturas que for-
mam o patrimonio material e imaterial da cidade e regido.

Em dados concretos, a populagao negra em Sao José apresen-
tou certa estabilidade demografica ao longo dos séculos XIX e XX, o
mesmo sendo percebido neste inicio do século XXI, sempre girando
em torno de 17% a 20%. Atualmente, representa em torno de 40 mil
habitantes em relacao a populagio total (IBGE, 2010). Esta presenca
ativa da populagdo negra no desenvolvimento da cultura josefense
esta fortemente marcada na pesca, na ceramica, no Boi de Mamao®,
nas religiosidades de matriz africana, no Cacumbi’ e em outras ma-
nifestagdes culturais cultivadas na medida em que sdo discutidas
como bens patrimoniais. Confirma-se, assim, que a participa¢ao da
comunidade na defini¢do dos bens reconhecidos sujeitos a tomba-
mentos e o processo continuado de educagdo e formagao patrimo-
nial sdo decisivos para o reconhecimento e pertencimento dos bens
patrimoniais da cultura afro-brasileira.

Nacionalmente, um dos aspectos mais relevantes que marcam
as investigacOes contemporaneas sobre a populagdo afro-brasileira
sao os territorios negros, compreendidos como espagos de resistén-
cia e ressignificagdo cultural, como os quilombos, os clubes sociais
negros, as irmandades e as igrejas por elas construidas e mantidas,
os terreiros de candomblé, as vilas operarias, a formagao dos times

de futebol, no inicio do século XX, as escolas de samba e outros ter-

¢ Manifestacdo popular realizada no litoral catarinense envolvendo musica, teatro,
cantorias, personagens humanos e animais, que tem como enredo a morte e ressur-
rei¢do de um boi.

7 Danga outrora praticada no municipio de Sdo José, atualmente o Cacumbi ja ndo
faz parte dos costumes do municipio. Entretanto, o referencial ainda ¢ latente na
memoria coletiva. O Cacumbi em Sdo José tem como maior referencial o capitdo
Pedro Leite, um oficial de justica, negro, conhecido no municipio por ser eximio
dangador.
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ritérios que seguramente revelam novas dimensdes da vida e obra da
cultura afro-brasileira e afro-catarinense.

Diante do apresentado, pergunta-se: o que é caracterizado como
bem patrimonial da populagdo negra no municipio de Sao José? Para
responder a essa questdo, é preciso compreender como o patrimd-
nio cultural tem sido tratado pelo poder publico. Uma leitura mais
atenta da legislacao® entre os anos de 1995 e 2006 permite observar
que, embora se reconhe¢am as mudangas apresentadas ao longo dos
anos, a politica publica voltada para o patrimonio cultural se insere
numa perspectiva conservadora. Ainda que sejam pautados os bens
de natureza material e imaterial como constituintes da concep¢ao
de patrimonio histérico e cultural, grande parte dos dispositivos le-
gais versa exclusivamente sobre os processos de tombamento, o que
permite a centralizacdo das a¢Oes institucionais do municipio em
torno dos bens patrimoniais de valor arquitetonico’. A valorizagao
patrimonial é louvavel em qualquer de suas esferas. Aqui, chama-se
a aten¢ao para nao se incorrer no risco de reconhecimento exclusivo
do que foi chamado de “patrimoénio a pedra e cal’, onde apenas casa-
roes, igrejas, solares ou qualquer bem de valor arquitetonico excep-

cional sdo valorizados, em detrimento de outros bens patrimoniais.

8 Lei Ordindria Municipal n® 1605/1985; Lei Ordindria Municipal n® 3752/2001; Lei
Ordinaria Municipal n°® 4429/2006.

° De acordo com as informagdes apresentadas pelo Servico de Prote¢ao do Patri-
monio Cultural e Natural (SERPAC), o municipio de Sao José possui 19 imdveis
tombados, 17 protegidos por lei municipal e dois protegidos por lei estadual. Ob-
serva-se que apenas dois tém como referéncia a populagdo negra: a Igreja de Nosso
Senhor do Bonfim e o Beco ou Bica da Carioca.
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Figura 1 - Lista de imdveis tombados no municipio de Sdo José

Decreto Nome Data de Construcao
Decreto Casario do Clube 1° de Construido no dltimo
n°. 18.691/2005 Junho quarto do século XIX
Decreto C Construido nos finais do
no. 18.692/2005. | Sebrado da Municipalidade século XIX
Decreto Igreja de Nosso Senhor do Construido entre 1851
n°. 18.693/2005 Bonfim e 1852
Decreto . ,
1o, 18.694/2005. Beco da Carioca Construida em 1840
Decreto Casa da Camara e Cadeia Inaugurada em 1859
ne. 18.695/2005 8
Decreto Casarao da Familia Moreira Século XIX
n°. 18.696/2005.
Decreto Construido entre as
Casardo da Familia Gerlach décadas de 40 e 50 do
ne. 18.697/2005. .
século XIX
Decreto Igreja de Nossa Senhora de Construida no
ne. 18.698/2005. Fatima e Santa Filomena ano de 1879
Decreto Conjunto de casario Constru{ldo a0
ne. 18.699/2005 (formado por seis imdveis) longo do século XIX
T P e inicio do XX
Decreto Escola de Oleiros Joaquim Construida no
ne. 18.700/2005. Antonio de Medeiros inicio do século XX
Igreja e Cemitério da A Irmar.ldade
Decreto obteve Licenga
Irmandade de Nosso Senhor . L
n°. 18.701/2005. Imperial para erigir uma
Bom Jesus dos Passos
capela no ano de 1854
Decreto Casa de Comércio Construido no
n°. 18.702/2005. da Familia Petry ano de 1909
Decreto , . .
e, 18.703/2005. Pier do Rio Maruim Inaugurada em 1858
Decreto Casa construida pelo
1o, 18.704/2005. Casarao da Familia Kowalski Sr. José Joao Kowalski

em 1922
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ne. 26.608 de 15 de

Ferreira de Mello

Decreto Entreposto Comercial da Casaréo construido
n°. 18.705/2005. Praia Comprida no século XIX
Decreto Nome Data de Construcao
Decreto Theatro Municipal
ne. 18.706/2005. Adolpho Mello Inaugurado em 1856
Decreto Usina do Sertao ,
ne. 18.707/2005. do Maruim Construida em 1910
Decreto Estadual loreia Matriz Acredita-se que por volta
n° 2.989, de 25 de ge ]Séo José de 1833 j4 se encontrava
junho de 1998. construida
D E 1
ecreto Estadua Solar do

Inicio do século XIX

julho de 1986.

Fonte: Construido a partir da Cartilha do Patriménio de Sdo José (SC). Normas,
diretrizes e informagoes disponiveis no site da Fundagao de Cultura do Municipio.

Essa abordagem explicita a percepgao de que os bens de excep-
cionalidades foram interpretados como bens pertencentes a uma eli-
te brasileira, “representada” pela opuléncia de seus casarios e 6rgaos
institucionais (como igrejas e fortes militares). O que exclui a maior
parte da populagao brasileira desse processo de reconhecimento, ja
que grande parte da populagdo ndo possui ligagdes afetivas e identi-
tarias com estes bens preservados.

Com a ampliacdo do conceito de patrimonio cultural e, con-
sequentemente, de suas areas de atuagdo, novas perspectivas sio
pautadas, a partir de uma visdo de que os diversos grupos sociais
sejam contemplados e os diversos tipos de bens sejam abarcados.
No municipio de Séo José, a importancia de uma nova postura'® pe-
rante a gestdo patrimonial é importante, haja vista que a diversidade
de bens observada até o momento desse estudo estava “desprotegi-
da”. Os aspectos relacionados aos bens imateriais, como o saber fazer

1 Conforme informagées da Fundacio de Turismo e Cultura, uma nova lei, onde
bens materiais e imateriais serao contemplados, foi enviada a Procuradoria do Mu-
nicipio, encontrando-se em fase de andlise.
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dos oleiros, ou a Festa do Divino Espirito Santo, tao divulgados no
municipio, recentemente foram assumidos como patrimonio.
Algumas a¢des desenvolvidas pelo Arquivo Histérico Munici-
pal de Sao José ja sao direcionadas ao registro, valorizagao e divul-
gacdo dos bens patrimoniais do municipio, como: a) revista “Memo-
rias da terra firme”: produzida pelo Arquivo Historico e dedicada a
divulgacdo de pesquisas, relatos, entrevistas, ou qualquer produ¢ao
intelectual relacionada as tematicas de cunho histdrico de interesse
do municipio; b) banco de histdria oral: registros desde 2009, atra-
vés de gravagdo de entrevistas e relatos dos moradores mais antigos
do municipio. Entrevistas que sdo transcritas e disponibilizadas para
consultas; ¢) exposigdes: documentagdes sob a guarda do municipio
sao divulgadas. Destaque para a exposi¢ao “Negras Memorias’, lan-
¢ada em 2007, formada por 18 banners do Fundo Coletoria, Série
Escravos, em que documentos relacionados aos escravizados do mu-
nicipio sdo utilizados como instrumento de divulgagdo do arquivo,
mostrando a realidade de Sdo José no século passado. Entretanto,
essas iniciativas caracterizam-se por a¢des pontuais. Nem sempre
dispoem de respaldo legislativo ou incentivos (financeiros, recursos
humanos, ou planos regulares de realizagdo) que garantam sua efe-
tividade diante das demandas apresentadas pelo municipio. Diante
disso, afirma-se que um modelo de gestao patrimonial, para fazer
jus a ideia de politica publica, precisa considerar a diversidade patri-
monial, onde as diversas naturezas de bens (materiais e imateriais) e

diversos grupos de referéncias estejam representados.

A valorizacao e a visibilidade do patriménio cultural
afro-brasileiro como atribuicao dos agentes puablicos

Para o alcance dos objetivos propostos pelo estudo, foram apli-
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cados 25 questionarios a moradores(as) e realizadas 10 entrevistas
com gestores(as) das pastas vinculadas a educagdo e a cultura.

Sobre o perfil dos moradores de Sao José que responderam
ao questiondrio: o maior numero eram mulheres, na faixa etaria
entre 24 e 53 anos. Enquanto os homens possuiam entre 24 e 52
anos. A maior parte (15) se autodeclarou negro(a), seguidos pelos
brancos(as) (8); uma pessoa se autodeclarou parda e uma pessoa nao
se autodeclarou.

Quando questionados sobre o que entendiam por patriménio cul-
tural, 46% dos entrevistados apontaram para uma percepcio do patri-
monio como um conjunto de bens materiais e imateriais de um grupo.
Ja 17% dos apontaram o patrimdnio cultural como um conjunto de bens
materiais de uma populagao. E 37% dos entrevistados deram respostas
imprecisas sobre o que entendiam sobre patrimonio cultural.

Com isso, conclui-se que demonstram compreensdo sobre as
dimensdes materiais e imateriais do patrimonio cultural. Nenhum(a)
dos(as) respondentes definiu patriménio cultural apenas pelo seu
viés imaterial. Ao serem questionados(as) sobre o que entendiam
sobre patrimonio cultural em sua cidade, 75% indicaram bens patri-
moniais de natureza material e imaterial, enquanto 25% apontaram
apenas aspectos do patriménio material.

Percebe-se, entdo que a maior parte dos josefenses que respon-
deram aos questiondarios vé o seu patrimonio cultural por um viés
material e imaterial. Contudo, na pratica, classificam em maior in-
tensidade os bens de viés material como simbolos de pertencimento
de sua cidade, quando questionados sobre o que definiam como pa-
trimoénio cultural do municipio de Sdo José. Neste caso, foi possivel
identificar dois grupos de bens: a) bens materiais de valor arquite-
tonico: igrejas, Bica da Carioca, casarios, teatro, Praga 11", museu,

' Bar-restaurante, localizado em um prédio tombado, o Praga 11 é considerado um

Patriménio Afro-brasileiro no Sul do Brasil



olarias, pragas, monumentos, casas de comércio antigas; b) bens de
carater imaterial associados a formas de expressdes, saberes, fa-
zeres e celebra¢des: Cacumbi, Festa do Divino, Boi de Mamaio, o
saber fazer ceramica, Pao por Deus'?, pessoas e suas histdrias, ma-
nifestagoes religiosas.

Ao serem questionados sobre o que consideravam patrimonio
cultural da populagdo afro-brasileira em Sao José, dois grupos de
bens foram delimitados:

« bens materiais de valor arquiteténico: 0 monumento da Abo-
licao, a Bica da Carioca, a Igreja Nosso Senhor do Bonfim, o
Praca 11, os casarios e os clubes negros.

o bens de carater imaterial associados a formas de expressoes,
saberes, fazeres e celebracdes: samba, capoeira, Cacumbi, Car-
naval, culindria, oralidade, Boi de Maméao, documentos, danca
e religiosidade.

Observou-se que o bem patrimonial citado com maior desta-
que foi a Carioca, também conhecida como Beco da Carioca ou Bica
da Carioca, com 17 meng¢des. Construida em 1840, a Bica é uma
referéncia por ter sido um espago de trabalho e sociabilidade da po-
pulagdo afro-brasileira no municipio, ja que as famosas “lavadeiras”
que trabalhavam na Bica eram negras.

O outro referencial associado a populagdo afro-brasileira no
municipio é o monumento da Aboli¢ao da Escravidao, localizado
na Praga Hercilio Luz, no centro histérico do municipio. No monu-
mento, consta uma placa com a data de 1988, ano de reinauguragao
da praga. Mas nao existe menc¢iao de que o monumento tenha sido

reduto do samba.

2 M fa d drinhas rimad. i it -
ensagem em forma de quadrinhas rimadas, poesias, escritas em pequenos pa

peis coloridos e enfeitados contendo declaragdes de amor, pedidos de namoro e/ou

casamento, etc. O Pao por Deus chega ao Brasil pelos agorianos.

0 patriménio cultural afro-brasileiro: visibilidade, meméria e gestao



construido nesse momento. Da mesma forma, nio existe indicagdao
de quem o projetou ou construiu, ou o motivo de sua construgao.
Outro monumento chama a aten¢ao no centro histdrico de Sao José.
Localizado na Praga Arnaldo Souza, em frente a Praga Hercilio Luz,
¢ popularmente conhecido como Monumento ao Imigrante. De acor-
do com o roteiro do projeto “Redescobrindo Sao José”, o monumento
foi construido em homenagem aos 250 anos de imigra¢ao agoriana no
municipio, em 2000, sendo projetado e executado pelo artista plastico
josefense Plinio Verani Junior. Ainda de acordo com o roteiro, o mo-
numento “é repleto de simbolos que evidenciam a forte presenga da
cultura agoriana”. Neste caso, o atrativo é o monumento, ao invés da
praca. Existe uma placa no monumento, alusiva a 3* Festa Ac¢oriana
ocorrida no municipio, em 2002, com informagdes sobre os troncos
familiares oriundos dos Agores para o municipio de Sao José.

Novamente coloca-se a questdo do que se caracteriza como
patrimonio cultural coletivo (FUNARI, 2006; DELGADO, 1999).
E também a necessidade de se tratar equitativamente os bens patri-
moniais associados a todos os grupos sociais que formam o muni-
cipio, ja que é o poder publico municipal quem define como, o qué,
quando e o porqué de alguns bens serem mais divulgados e valori-
zados que outros.

A religiosidade, juntamente com a capoeira e o Cacumbi, am-
bos com 13 mengoes, foram também identificados como patrimonio
cultural afro-brasileiro. A culindria teve 12 mengdes e o samba, 10.
Chama a atengéo o fato de o Cacumbi ser um dos referenciais com
um dos maiores indices de mengdes pelos josefenses associado a po-
pulagdo afro-brasileira, pois ja ndo faz parte dos costumes na regiao,
ainda que esteja presente na memoria coletiva.

Esse exemplo é importante para avaliar a maxima “conhecer
para preservar’, pois, mesmo nao fazendo parte da realidade atual
do municipio, uma manifestagdo cultural outrora realizada é iden-
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tificada como um bem de referéncia da populagdo afro-brasileira,
muito em consequéncia da educagdo patrimonial desenvolvida no
municipio. Isso se da através de varias agdes institucionais, como,
por exemplo: a divulgacdo da imagem e histéria do capitao Pedro
Leite como referencial da cultura negra no municipio; o fato de ha-
ver uma rua com o nome “Pedro Leite”; o troféu “Pedro Leite”, que
na semana da Consciéncia Negra homenageia pessoas comprometi-
das com a promogéao da igualdade racial no municipio de Séo José.
Ou em agdes do movimento social negro local, que protagonizam
atividades sobre a cultura afro-brasileira e a resisténcia.

Isso leva a reflexdo sobre o enfoque proposto por Horta, Grun-
berg e Monteiro (1999:6), segundo o qual através do patriménio cul-
tural é possivel provocar o individuo a “fazer a leitura do mundo que o
rodeia, levando-o a compreensdo do universo sociocultural e da traje-
toria historico-temporal em que esta inserido”. Favorecendo, assim, o
“refor¢o da autoestima dos individuos e comunidades e a valorizagao
da cultura brasileira, compreendida como multipla e plural”

O outro bem associado a populagdo afro-brasileira no munici-
pio de Sao José é a Igreja Nosso Senhor do Bonfim. De acordo com
a Cartilha do Patrimonio produzida pelo municipio, “a capela do
Nosso Senhor do Bonfim estd localizada no alto da Rua do Bonfim,
sendo construida entre os anos 1851 e 1852, com a ajuda de morado-
res de Sdo José e da persisténcia do paroco da cidade, Padre Macério
César de Alexandria”. Ainda conforme a cartilha, o paroco encomen-
dou uma copia da imagem do Senhor do Bonfim diretamente da Ba-
hia, de onde era natural. Tal ato deu origem a Procissao do Senhor
do Bonfim, ainda realizada no municipio. Conforme as informagoes
orais, a relagao da populag¢do afro-brasileira com a igreja Nosso Se-
nhor do Bonfim da-se pelo fato de outrora ser essa a igreja frequen-
tada pelos negros na regiao.

Chama atencdo o fato de o Cacumbi ser indicado como bem
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patrimonial da populagéo afro-brasileira no Brasil e pouco mencio-
nado como bem da populag¢ao afro-brasileira no municipio. Nao foi
possivel detectar, a partir do presente diagndstico, as reais motiva-
¢Oes para tal acontecimento, mas fica, a titulo de hipotese, a falta de
ligagao emocional e identitdria que os entrevistados possuem com a
danca. Mesmo reconhecendo o Cacumbi como uma representagio
cultural afro-brasileira, poucos tiveram envolvimento, participaram,
viram, ficando o reconhecimento, no plano informativo, distante da
realidade dos entrevistados.

Dois entrevistados mencionaram os casarios como patrimoénio
da populagdo afro-brasileira em Sdo José. A ligacdo com esses es-
pagos decorre do reconhecimento de que foram os negros que os
construiram. Por fim, houve uma mengio aos clubes negros como
patrimonio cultural afro-brasileiro em Sao José. Conforme Escobar
(2010:57-58),

A origem dos clubes sociais negros é anterior a aboli¢do da escra-
vatura, em 1888. Eles surgiram como um contraponto a ordem
social vigente, além de constituirem-se num local de sociabilidade
e de lazer para a populagdo negra, que era impedida de frequen-
tar os tradicionais “clubes sociais brancos”. Além disso, tinham
como objetivo angariar fundos para o pagamento da liberdade
dos trabalhadores negros escravizados, auxiliar nas despesas com
funeral e na educagio de seus associados, atuando de forma inci-
siva na luta contra a escravidao e a discriminacio racial. Podemos
citar o Floresta Aurora de Porto Alegre como o clube social negro
mais antigo do pais em atividade, fundado em 1872.

Sabe-se que outrora houve clubes sociais negros no municipio
de Sao José. Entretanto, ndo foram encontrados registros documen-
tais sobre eles. Embora nas entrevistas haja mengdes a clubes que
funcionavam até a década de 1990, chamados pelos entrevistados de
“Jamaica da Grande Floriandpolis”

Quanto aos bens de natureza imaterial, a religiosidade e o sam-
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ba aparecem em destaque. Chama a atengdo, entre os bens imate-
riais, a mengdo a “documentos”. O que esta associado, no municipio
de Sdo José, a divulgagdo realizada, através do Arquivo Publico, da
exposicao “Negras Memorias”, onde documentagdes referentes aos
negros no municipio sao expostas junto a populagao.

Para o presente estudo, na busca por informagdes e fontes pri-
marias foram realizadas visitas e aplicaram-se questionarios junto
ao Museu Histdrico Municipal de Sdo José, Biblioteca Publica Mu-
nicipal de Sdo José e Arquivo Historico Municipal de Sao José. Das
trés instituigdes, apenas o arquivo possui documentagao especifica
sobre a popula¢io afro-brasileira no municipio. De acordo com in-
formacoes coletadas a partir do questiondrio, o arquivo publico dis-
poe especificamente de dois grupos de documentos onde existem
informagdes sobre a populagdo afro-brasileira:

« Fundo Coletoria, Série Escravos — composto por uma série de
cartas, documentos de contabilidade, controle de pagamentos
de impostos, etc., contém informacgdes sobre declaragoes de
compra e venda, falecimento, liberdade concedida e subsidios
relacionados as “lides burocraticas” dos proprietarios de ho-
mens e mulheres escravizados.

« Fundo Prefeitura Municipal, Série Gabinete do Prefeito, Subsérie
Documentos Recibos — Oficios — possui informacdes datadas de
1936, onde diversos oficios, pedidos, entre outros, sdo encami-
nhados ao gabinete do prefeito e fazem referéncias especificas a
demandas e a¢des das popula¢des afro-brasileiras no municipio.
Informagdes sobre terreiros, pedidos de ajuda para festas religio-
sas, etc., podem ser localizados nessa documentagao.

A documentacdo do Fundo Coletoria, Série Escravos, encon-
tra-se higienizada, organizada e acondicionada, aproximadamente
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10% digitalizada, conforme pode-se observar no site do arquivo®,
onde é possivel visualizar alguns desses documentos.

Ja a documentagido disponivel no Fundo Prefeitura Municipal,
Série Gabinete do Prefeito, Subsérie Documentos, esta higienizada
e organizada até 1996, encontrando-se em processo de andamento
a conclusdo da organizagdo, o acondicionamento e a construgao de
um banco de dados com digitalizagdo das informagdes.

Diante do questionamento: “Quais sdo as manifestagdes cultu-
rais afro-brasileiras em sua cidade, nas seguintes categorias: musica,
religido, alimentac¢ao, outros?”, apresentaram-se os seguintes resul-
tados: as religides de matriz africana foram as mais mencionadas,
seguidas pela culindria e pelo samba.

Chama-se a atengdo para a inclusdo do “samba do Praga 117, que
é referenciado por alguns entrevistados como o “quilombo moderno”
ou “quilombo urbano” do municipio. Localizado em um prédio tom-
bado, o Praga 11 é um bar-restaurante que mantém firme a tradigao de
promover sambistas da regido e realizar shows com sambistas de reno-
me nacional. Caracteriza-se como um reduto do samba no municipio,
mas também um espago de sociabilidade que congrega a populagao
afro-brasileira em Sao José. Embora esteja aberto a todos os grupos, é
percebido pelos(as) moradores(as) como um espago cultural e gastro-
ndémico da populagio afro-brasileira no municipio.

Mas o que dizem os gestores ptblicos do municipio de Sao
José sobre o patrimonio afro-brasileiro?

Foram entrevistados(as) 10 funcionarios(as) da prefeitura de
Sao José cuja fungdo possuisse alguma correlagdo com as questoes
culturais no municipio. Especialmente, pessoas em cargos de che-
fias, em secretarias, fundagdes e departamentos. O maior nimero
de entrevistados era de homens que exerciam o cargo de gestor em

1 Disponivel em: <http://ctpmsj.sc.gov.br/arquivo/negras.html>.
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média ha um ano. Autodeclararam-se negros 30% dos entrevistados
e 40% brancos.

Os(As) gestores(as) perceberam o patriménio cultural como
um conjunto de bens relacionados as esferas materiais e imateriais
do seu municipio. E apontaram como principais dificuldades de
atuagdo junto ao setor cultural no municipio as seguintes questdes:

o auséncia de um plano de cultura para o municipio. A Fundagao
de Cultura do municipio, fundada por lei, possui um organo-
grama interno e caminha para a constru¢do de um plano mu-
nicipal de cultura;

o dificuldade de apoio financeiro para as agdes e projetos relacio-
nados a cultura. Por ser uma Fundagdo de Cultura, a autonomia
e prioridade na destinagdo das verbas acaba comprometida, o
que dificulta as a¢des nas areas culturais;

 ndo continuidade dos projetos. Seja devido a falta de recursos
financeiros, seja pela rotatividade na gestao dos cargos (a maior
parte dos entrevistados estava em seus cargos em média ha um
ano). Como nem sempre 0s projetos possuem continuidade, os
resultados sdo prejudicados. Essa interrup¢ao mostra a fragili-
dade e a auséncia de uma politica publica de cultura;

« falta de instrumentos institucionais que assegurem a continui-
dade de projetos e garantam o apoio financeiro. O que esta in-
timamente ligado ao fato de nao existir um plano municipal de
cultura no municipio.

Quando questionados(as) sobre o que entendiam como patri-
monio cultural do municipio de Sio José, apontaram: as festas reli-
giosas e manifestagdes populares, como a Procissdo do Senhor dos
Passos, a Festa do Divino, o Boi de Mamao, o Pau de Fita, Terno de
Reis, grupos de corais e os oleiros. Além dos bens de natureza arqui-
tetonica tombados pelo municipio. Em rela¢ao ao patrimdnio cultu-
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ral da populagao afro-brasileira no municipio, apontaram o samba.
Para um dos entrevistados “o samba ¢ a alegria do negro, a simpli-
cidade na maneira de olhar a vida’, ja que “o samba no pé que eles
tém é uma caracteristica da raga”; a capoeira; as religides de matriz
africana, especialmente a Umbanda e o Candomblé, citando-se os
bairros Bela Vista e Procasa como areas de intensa concentracio de
terreiros; e as influéncias culinarias, como a feijoada.

Consideracoes finais

A partir das informagdes disponiveis nos questionarios e nas
entrevistas, apontam-se as seguintes conclusoes.

Demonstrou-se que existe um descompasso entre o que é con-
ceituado e o que é apropriado enquanto patriménio cultural. Se na
“esfera tedrica” o patrimonio cultural é definido como um conjunto
de bens materiais e imateriais de um grupo, “na pratica’, quando in-
citados a nomear os bens patrimoniais, a maior parte dos entrevista-
dos possui como referencial os bens materiais, e mais especificamen-
te as edificagdes arquitetonicas.

Ha certo distanciamento entre o declarado e o vivido. Logo,
constata-se que os referenciais de patrimonio cultural, simbolica-
mente atuantes, ainda sdo os tradicionais patrimdnios “a pedra e cal’.
Essa situagdo é reforgada, no caso de Sao José, pela legislacao vigente
no municipio, ja que leis de regulamentagao especifica sobre os bens
patrimoniais de natureza imaterial comegam a ser observadas.

Como ja mencionado, qualquer forma de preservagdo cultural
¢ salutar. Entretanto, as agdes de preservacéo e valoriza¢ao patrimo-
niais desenvolvidas no municipio de Séo José ainda centram-se nos
bens patrimoniais de natureza material. A¢des como o “Banco de
Histéria Oral”, desenvolvida pelo arquivo, sdo excegdo, juntamente
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com a Festa do Divino.

Duas questdes centrais observadas no estudo sdo preocupantes:
primeiro, a maior parte dos bens materiais associados aos afro-bra-
sileiros faz parte do rol do patrimonio cultural de natureza imaterial;
segundo, esse conjunto de bens associados aos afro-brasileiros nao “¢
visto como patriménio cultural”

No total, quando se questionou o que era entendido como pa-
trimonio cultural da populagdo afro-brasileira no Brasil, a maior
parte das mengdes refere-se aos bens culturais de carater imaterial,
associados a formas de expressoes, saberes, fazeres e celebragdes.
Quatro mengdes foram feitas aos bens de natureza material e seis
mengdes a lugares ou paisagens culturais.

Entretanto, esse universo de bens em grande medida é excluido
do que é caracterizado como patrimonio cultural de forma global e
em grande parte do patriménio do municipio. O patrimdnio cultural
é visto, conforme afirmou um dos entrevistados, como “construgdes
antigas, que resistiram ao tempo, ou que representam algum marco
histdrico, como igrejas, palacios, fortes, pragas, etc.”

Logo, por essa perspectiva, o patrimonio cultural associado a
populagao afro-brasileira fica excluido em grande parte, porque po-
pularmente nao é espontaneamente visto como patriménio cultural.
Caso nao fossem realizadas perguntas especificas sobre o patrimonio
cultural afro-brasileiro, onde ficaria representado o patriménio de
52% da populac¢io brasileira?

Na pratica, o patrimonio “a pedra em cal” em a¢do ainda atua no
que foi denominado por Pierre Bourdieu como “capital cultural™,

" Bourdieu (NOGUEIRA; CATANTI, 1998) utiliza o termo “capital cultural” para
explicar a desigualdade do desempenho escolar entre alunos oriundos de realidades
sociais diferenciadas, uma vez que alunos oriundos de classes sociais favorecidas
possuem em seu cotidiano um rol de experiéncias e assimilagdes, ou capital cultural
(estruturas simbdlicas), que facilita o aprendizado, uma vez que a escola acaba por
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que ocorre quando estruturas simbdlicas institucionalizam um “ca-
pital cultural’, configurado como sendo de poucos, ou de apenas
parte uma populacao (NOGUEIRA; CATANI, 1998).

Conforme Nogueira e Nascimento (2012), tal realidade na pra-
tica justificou a construgdo de um cabedal ideal a ser valorizado, e
favoreceu o uso do patrimonio cultural como instrumento de pre-
ponderancia de uma elite dominante, de origem europeia, sobre a
esmagadora maioria da populagao brasileira, formada por afro-bra-
sileiros e povos indigenas.

Questiona-se, entdo, como ¢ assegurada a salvaguarda desse
patrimonio afro-brasileiro de viés imaterial em um municipio onde
ndo existe legislacdo e praticas de identificar, inventariar e registrar
os bens culturais dessa natureza.

Em decorréncia disso, chegou-se a outra constatagdo. Quan-
do questionados sobre o que entendiam como bem patrimonial da
populagio afro-brasileira em sua cidade, grande parte dos entrevis-
tados apontou referenciais que em grande medida foram excluidos
do universo atribuido ao patrimonio cultural de maneira geral e ao
patrimonio cultural atribuido a populagao afro-brasileira. O que
leva a questionar o efeito cascata que apresenta a situacio. E como se
houvesse diversos niveis de exclusdes. Situagdo que s6 sera contor-
nada quando um debate amplo sobre os lugares de pertencimentos
e lugares atribuidos as populagdes afro-brasileiras também chegue a
esfera patrimonial. E agdes concretas de educacao patrimonial, tal
como proposto por Nogueira e Nascimento (2012), sejam realizadas
em “sua dimensao social abrangente’”, possibilitando o uso dos bens
patrimoniais como instrumentos potenciais de mudancas de menta-
lidades e valores sociais. Conforme os autores citados:

valorizar, em maior grau, o conjunto de informagdes “institucionalizadas”, facilmen-
te acessiveis e reconhecidas pela classe dominante.
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Neste sentido, os bens patrimoniais podem ser vistos como pro-
duto de um processo cultural cujo reconhecimento, consciéncia
e valoriza¢do, quando imbuido em uma esfera de representativi-
dade histdrica, pode ser utilizado como vetor de transformagéo,
fortalecimento identitdrio, estimulador de memdrias e espagos
de pertencimentos (NOGUEIRA e NASCIMENTO, 2012:79)

Em outra instincia, observa-se que os entrevistados possuem
referenciais de viés material e local associados as populagoes afro-
-brasileiras, como a Carioca, o monumento da Aboli¢do da Escravi-
dao em Sao José, os clubes negros, entre outros. Sendo o exercicio de
reconhecimento, valorizacio, preservacdo e atividades de educagdo
patrimoniais em torno desses referenciais essenciais para insergao e
valorizagdo da popula¢ao afro-brasileira, como parte integrante da
populagao global.

Diante isso, 0 monumento da Abolicdo da Escravatura e a Bica
da Carioca em Sao José podem ser divulgados, registrados e conside-
rados como espago de pertencimento e de encontro com a memoria
negra de Sao José. E necessario orientar um projeto de revitalizagio
cultural dos monumentos elencados como bens patrimoniais da po-
pulagdo negra do municipio, seja através de agdes de uso efetivo da
Carioca, seja através da coleta de dados sobre o monumento da Abo-
licao da Escravatura, vistos pelos josefenses como bens associados a
populacéo afro-brasileira no municipio.

Por outro lado, é urgente que agdes de pesquisa, registro e retor-
no social de seus resultados sejam efetivadas com as “fontes de infor-
magdes” disponiveis sobre as populagdes afro-brasileiras, tal como
é feito com as outras parcelas da populagdo. A titulo de exemplifi-
cagdo, trabalhos monograficos com os dados existentes no “Fundo
Coletoria, Série Escravos” e no “Fundo Prefeitura Municipal, Série
Gabinete do Prefeito, Subsérie Documentos Recibos — Oficios” estao
por ser realizados, da mesma forma que a busca de informagdes so-
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bre os clubes negros e agoes da Irmandade do Rosario.

Em outra seara, é preciso combater as imagens distorcidas e
informagoes tendenciosas que foram divulgadas outrora como ver-
dades, tais como as afirmag¢des do historiador Alvaro Tolentino de
Souza (1939), que, ao referir-se as bandas de musicas que existiam
em Séo José, afirmou:

Contemporaneamente, trés bandas de musica disputavam a pri-
mazia na divina arte de Euterpe. Havia, na sede da cidade a Per-
severanca Artistica e na Praia Comprida, duas outras: a Recreio
Josephense e a Quebra Quilos. Esta, banda de musicos medio-
cres, era costituida de mulatos e pretos libertos, sob a direcao de
Adio Mafra, creoulo troncudo e sem pendores artisticos (SOU-
ZA, 1939, apud GERLACH; MACHADO, 2007:233).

O tempo historico pode desconstruir as distor¢des outrora tidas
como verdades, as imagens rarefeitas do patrimonio e da memoria.
Mas a dignidade humana tem o seu préprio tempo, sua perseveranga
para juntar os cacos dos bens materiais e imateriais esquecidos, po-
rém, nunca perdidos indefinidamente. O protagonismo do patrimo-
nio e da cultura afro-brasileira estd em olhar o passado, construindo
o presente e o futuro, nos seus tempos.
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PATRIMONIO AFRO-BRASILEIRO DA
REGIAO SUL: PRATICAS DE RESISTENCIA
NEGRA EM SALA DE AULA

PaTrRiciA MAGALHAES PINHEIRO!
JOSIANE BELONI DE PAULA?
ErisoN ANTONIO PAa1m3

Da de vez em quando, quando eu vejo um preto, um negro,

Mas, cada vez menos, pois cada vez mais o povo é preto, é negro
Mesmo quem sempre foi marrom e até entdo se via branco

Eu, bege, que sempre tive mais, que sempre tive paz, sinto esse negro
Sinto essa culpa, esse amarelo

Da de vez em quando, quando eu vejo um preto, um negro,

Mas cada vez menos,

Pois cada vez mais o povo é preto
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toria pela Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo e doutor em Educagéo pela
Universidade Estadual de Campinas. Professor Adjunto da Universidade Federal de
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(Carne doce, 2014)

O conceito de patrimdnio passou por diversas modificagdes ao
longo da histéria. Essa ampliacdo conceitual alargou a compreenséao
de patrimonio, entendido, agora, como questdo rica em complexida-
de e de multiplas faces, destituindo assim a ideia de que apenas uma
pequena parcela da populagao brasileira é produtora de memoria,
histdria e cultura.

O patriménio validado era o que representava o “vencedor”.
Naquele momento, saberes e fazeres ainda nao eram vistos como
patrimonios. Atualmente, ja conseguimos estabelecer que outras
memorias, histdrias e culturas existiram, existem e podem ser conta-
das. Como as dos africanos e afro-brasileiros, que possuem diversos
patrimonios, muitos remetendo as resisténcias em solo brasileiro.
Neste texto, pretendemos trazer alguns desses patrimonios que vém
sendo trabalhados em salas de aula no sul do Brasil.

A emergéncia da nogdo de patrimoénio como algo pertencente
ao coletivo de uma nacdo deu-se como uma extensio da construgio
do sentimento de nacionalidade. Dessa forma, “o patriménio na-
cional, além de constituir uma referéncia para a constru¢ao de uma
identidade comum a um povo que compartilha o mesmo territério
nacional estaria também referido ao que de melhor a humanidade
produziu” (ABREU, 2009, p. 36). Desse modo, o patrimdnio era en-
tendido como algo excepcional e, assim, estava distante das pessoas
comuns, como explicitou o historiador Marcos Antonio da Silva
(1995, p. 49), ao problematizar como as elites brasileiras se referem
as moradias populares, ignorando que

[...] hd uma materialidade dessas edificagdes que funciona, en-
tdo, como justificativa para a desqualificacdo social de seus ha-
bitantes e delas mesmas. Se essa desqualificagdo possui certos
limites, pois a existéncia de corti¢os e exemplos congéneres de
habitagdo para pobres faz parte da preservacio destes como tra-
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balhadores disponiveis por baixa remuneragao, uma face de sua
eficacia social ¢ reiterar que tais pessoas sao dotadas de identi-
dades negativas também no plano do patrimonio histérico. Afi-
nal quem se interessaria em preservar aqueles ambientes pouco
belos e, ainda mais, tao infectos?

A Constitui¢do brasileira de 1988, integrada as problematiza-
¢oes mundiais, ampliou em muito a nogao de patrimonio, incor-
porando a perspectiva de bem cultural, pois “o bem cultural tem
matrizes no universo dos sentidos, da percepcao e da cognicdo, dos
valores, da memoria e das identidades, das ideologias, das expectati-
vas, mentalidades, etc” (MENESES, 2006, p. 37). Muitas dessas mu-
dangas aconteceram em virtude de os estudos historicos passarem a
trazer no seu bojo preocupagdes com as temdticas culturais. Cultu-
ra deixou de ter um cardter apenas erudito, passou a ser entendida
como “luta e identidade que se expressam como valores e imagens,
sentimentos, aspiragdes, projetos, crengas, mitos, artes, trabalho, ri-
tuais, regras visiveis e invisiveis de convivio social, formas simboli-
cas de dominagdo e resisténcia, leis, instituicoes, ideologia, tradigdo”
(KHOURY, 1991, p. 85).

Nesse cendrio, os patrimonios deixaram de ser algo com o
foco na construgdo identitaria da nagdo e passaram a configurar-se
“como uma estratégia de constru¢ao identitaria por meio de cena-
rios e simulacros” (POSSAMALI, 2013, p. 92), tendo como cendrio
privilegiado a cidade. Ou, ainda, como espago para a “consolidagdo
das identidades regionais mesmo frente a cenario de globalizagao”
(ACEVEDO, 2013, p. 184). Portanto, “[...] passamos hoje de um pa-
trimonio nacional a um patrimonio identitario, de um patrimonio
herdado a um reivindicado, de patriménio visivel a um patrimonio
invisivel, de um patrimoénio ligado ao Estado a um patriménio so-
cial, étnico ou comunitario” (GILL, 2013, p. 160).

Destacamos, também, a ideia de ser humano como patrimo-
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nio. Na década de 1950, idealizada e implementada pelo Japdo, a
concessao do titulo de Tesouros Humanos Vivos é uma iniciativa que
corrobora o carater patrimonial do ser humano enquanto agente fa-
zedor de cultura, e que a transforma e por ela é também transforma-
do. Outros paises também adotaram esse programa de valorizagao
dos saberes e fazeres que sao difundidos pela UNESCO, como apon-
ta Abreu (2009).

Sao dignos desse titulo aquelas pessoas ou grupos que portam
valores “intangiveis” da cultura remanescente, valores esses que ca-
racterizam uma determinada pratica cultural imaterial, transmitida
de geracdo para geracdo, notadamente, pela oralidade. E digno de
nota que, além do titulo honorifico, a pessoa contemplada é concedi-
do um auxilio financeiro.

Uma abordagem holistica de patrimdnio, entendido em suas
multiplas possibilidades, concorre para a construgio dialética e a sal-
vaguarda de saberes e fazeres de diferentes grupos sociais, e promove
- para além de sinapses, anamneses e pontes cognitivas — a saide
cultural das pessoas. Essa compreensao holistica, por sua vez, contri-
bui para que os patrimonios sejam considerados como um todo, em
sua plenitude, em diferentes aspectos e suas inter-relagdes possiveis.
Como conceitua a musedloga Heloisa Helena Costa (2012, p. 29).

Saude cultural ¢ a capacidade que o individuo adquire de, atra-
vés da percepgdo do valor dos bens culturais que compdem seu
patrimdnio, superar questoes complexas da existéncia e melho-
rar sua qualidade de vida na qual a memoria afetiva, o afeto ca-
talisador e a autoestima elevada sdo fundamentos de base para
a saude integral.

Nos ultimos tempos, a defini¢do de patrimoénios passou a con-
siderar o que tem sentido para uma determinada pessoa ou grupo,
isto é, patrimOnios passam a ser todo bem “[...] do mais modesto ao
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mais notavel, tudo o que tem um sentido para nés, o que herdamos,
criamos, transformamos e transmitimos é o patrimonio tecido de
nossa vida, um componente de nossa personalidade” (VARINE,
2012, p. 43). Nesse sentido, podemos nos valer dos estudos do mes-

mo autor, ao afirmar que patrimonio é,

[...] o resultante, material e imaterial, da atividade criadora con-
tinua e conjunta do homem e da natureza. Nessa condigao, ele
religa concretamente o passado, o presente e o futuro. [...] Fonte,
expressdo e solo da cultura viva das sociedades e das comunida-
des, ele é também o trampolim a partir do qual a iniciativa de
desenvolvimento pode engrenar e tomar seu impulso. Seu uso
principal é reservado a seus detentores, proprietarios no sentido
juridico, municipalidade no sentido politico e comunidade de vi-
zinhanga no sentido moral e cultural. Sua gestao deve ser o fruto
da cooperagdo entre todos os atores do territdrio, e mesmo se ela
traduz por vezes os conflitos e rupturas (VARINE, 2012, p. 299).

Na esteira da ampliacdo da nocdo de culturas e patrimodnios,
cresceu/aumentou a preocupagdo com o tombamento, a preserva¢ao
e os usos sociais dos bens culturais. O uso social do bem cultural
preservado pode ser compreendido pela “democratizagdo do aces-
0 ao patrimdnio cultural e da incorporagéo ao patrimonio cultural
brasileiro de representa¢des de memoria de origens sociais diversas”
(CHAGAS, 2006, p. 112).

Ultimamente, patrimonios passaram a ocupar uma posi¢do
privilegiada nas abordagens dos aspectos culturais, identitarios e nas
politicas sociais. Nessa dire¢do, precisamos considerar a “emergéncia
da ideia de culturas multiplas, propicias a alimentar e fornecer a plu-
ralidade de identidades” (POULOT, 2009, p. 199). Para dar conta das
novas demandas relativas ao patrimonio, é necessario compreender

e considerar as diferencas

entre praticas representacdes relacionadas com os bens cul-
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turais, sejam aqueles convencionalmente considerados como
patrimonio, sejam aqueles bens que tomam parte na vida dos
individuos sem a elaboracéo racional que os denomina como tal
(POSSAMAL, 2013, p. 97).

E importante salientar que o campo patrimonial é ladeado por
infindaveis embates, lutas e disputas politicas relacionadas com a do-
minagao e o privilégio de concepgdes acerca do tempo, da histéria
e das memorias. Neste aspecto, o sociologo Michael Pollack (1989)
entende o campo da memdria social como um campo de perma-
nentes disputas que incidem diretamente sobre a dinamica entre a
lembranca e o esquecimento.

Estas mudancas de concepgdes acerca do conceito de patrimo-
nios, entendidos agora como praticas, representagdes, técnicas, co-
nhecimentos e expressdes (re)construidos culturalmente por dados
grupos, em suas interagdes com a natureza e com a historia, também
estdo presentes nas instituicdes de ensino. Destacaremos aqui praxis
docentes que ocorrem no sul do pais, especificamente na cidade de
Pelotas (RS), e que abordam a valoragdo da cultura e do patrimonio
africano e afro-brasileiro, praxis estas que chamaremos de praticas
de resisténcia negra, por meio das memorias e experiéncias de duas
professoras da Educagdo Basica, Maria Raquel Vieira* e Juliana da
Rosa Brochado’.

Para compreender estes dois conceitos, praxis e praticas de re-
sisténcia negra, contaremos com a ajuda do educador, pedagogo e
filosofo brasileiro Paulo Freire. Segundo Freire (2000), a praxis pode

* Entrevista realizada em 16 de setembro de 2013 para a construgao da dissertagao
Colorindo invisibilidades: um estudo de caso acerca de prdticas de resisténcia negra na
escola (CRUZ, 2014).

* Entrevista realizada em 19 de julho de 2017 pela pesquisadora Josiane Beloni de
Paula, para composi¢do de tese intitulada Andarilhagens das praticas de resisténcias
negra na escola, no evento “Poder Escolar” em Pelotas-RS.
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ser compreendida como a relagdo que estabelecemos entre o modo
de interpretar a realidade e a pratica que realizamos com esta com-
preensdo. Ou seja, ap6s uma tomada de consciéncia, o sujeito tende a
agir baseado nesta, é uma pratica de reflexdo-agao-reflexdo, gerando
sempre uma nova reflexdo, um movimento permanente na mente e
nas praticas dos envolvidos neste processo de transformacio social.

Ja a resisténcia é conceituada como o oposto de desisténcia. Re-
sisténcia, entdo, pressupde briga entre desiguais, onde “a boniteza
de ser gente se acha, entre outras coisas, nessa possibilidade e nesse
dever de brigar” (FREIRE, 2000, p. 67). A resisténcia freireana rela-
ciona-se com possibilidade de mudar o mundo, de nao acomodar-se,
ndo fraquejar, de intervir, de mudar, de modificar, de reformular, de
revolucionar. Destacamos, ainda, que resisténcia nao deve ser com-
preendida e limitada a atitudes violentas, mas a estratégias, sendo
possibilidade de movimentos ativos e a¢des que forcam mudangas
sociais, politicas, culturais e econdmicas (YOUNG, 1999).

Sendo assim, as praticas de resisténcia negra sdo praticas antir-
racistas, de valorizacdo da historia, lutas, patriménios, memorias e
culturas africanas e afro-brasileiras que visam revolucionar estrutu-
ras sociais, politicas, culturais e econdmicas que atuam na discrimi-
nagao, racializagdo, subalternizagao e desumanizagiao da etnia negra.

A professora Maria é uma mulher socialmente reconheci-
da como branca e autointitulada ndo negra, com 42 anos de idade.
Conta-nos sua trajetdria e, desta forma, sua indignagdo, luta e/ou
resisténcia em prol do reconhecimento e da valorizagdo do papel da
etnia negra e sua contribui¢ao na formagao da sociedade brasileira,
sendo militante ativa na implementa¢do de praticas que asseguram
o trabalho da histdria e cultura afro-brasileira em sala de aula e va-
lorizando a presenga negra por meio de praticas de resisténcia ne-
gra. Possui forma¢ao docente no Curso Normal (numa cidade do
interior do Rio Grande do sul); graduacao em Pedagogia pela Fa-
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culdade de Pedagogia com habilitagdo em séries iniciais e matérias
pedagdgicas do Ensino Médio pela Universidade Federal de Pelotas
(UFPel); mestrado em Ciéncias da Educag¢do na linha de pesquisa
Curriculo e Formagdo Docente, pela mesma universidade; é pesqui-
sadora em Educacio e Culturas; e servidora publica desde o ano de
2006 como professora de séries iniciais na Rede de Ensino Municipal
de Pelotas. (CRUZ, 2014)

A professora Juliana é uma mulher negra de 40 anos de idade,
com formagdo docente no Curso de Magistério; graduagdo em Pe-
dagogia pela UFPel; especialista em Educacao Infantil pela mesma
universidade; atualmente (2017), é mestranda em Educagdo, pela
Universidade Federal do Pampa (UNIPAMPA) de Jaguardo (RS).
Desenvolve pesquisa acerca da evasdo escolar de mulheres negras na
Educagdo de Jovens e Adultos; é professora de Educacgdo Infantil; e
gestora/mediadora de Educagao Superior a distancia.

Fazemos questdo de trazer a apresenta¢do detalhada das profes-
soras para mostrar ao leitor qual é o lugar de fala das mesmas. Afi-
nal, segundo a filésofa e ativista feminista negra brasileira Djamila
Ribeiro, “O falar nao se restringe ao ato de emitir palavras, mas de
poder existir. Pensamos lugar de fala como refutar a historiografia
tradicional e a hierarquizagdo de saberes consequente da hierarquia
social” (RIBEIRO, 2017, p. 64).

Ao trazer a voz de mulheres, de uma negra, de professoras que
desenvolvem préticas de resisténcia negra em sala de aula, estamos
sinalizando o 16cus social em que elas residem e realizam suas lutas,
lutas estas pautadas no antirracismo e na supera¢do de hierarquias
sociais que subalternalizam e desumanizam. Djamila nos faz refletir,
afirmando que

Quando falamos de direito a existéncia digna, a voz, estamos
falando de locus social, de como esse lugar imposto dificulta a
possibilidade de transcendéncia. Absolutamente ndo tem a ver
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com uma visdo essencialista de que somente o negro pode falar
sobre o racismo, por exemplo (RIBEIRO, 2017, p. 64).

Tanto Maria quanto Juliana acreditam na transformagdo social
permeada pela educagao. Dessa forma, vem ao longo de sua trajetdria
docente trabalhando com praticas de resisténcia negra, que sdo essas
atitudes de olhar, reconhecer outras histérias, saberes e fazeres, além
dos estabelecidos pela histdria oficial, de mao unica (CRUZ, 2014).

Com essas praticas de resisténcia negra, abordam em suas aulas
tematicas referentes a histdria e cultura do povo afro-brasileiro; a
luta dos negros frente a exploragio, expropriagdo e discriminagao
secular; o apagamento de suas memorias e invisibilizagdo de seus
patrimonios; a contribuicdo dos negros na formagao da sociedade
nacional; bem como a contribui¢ao dos negros na sociedade, econo-
mia e politica brasileira.

Destacamos que as professoras foram pioneiras em trabalhar
essas temadticas antes mesmo da aprovagdo das leis 10.639, de 2003,
e 11.645, de 2008, dispositivos legais que versam acerca da obrigato-
riedade do estudo da historia e cultura afro-brasileira e indigena em
todos os estabelecimentos de Ensino Fundamental e Médio, ou seja,
em todo o ambito da Educagao Basica brasileira, tanto publica quan-
to privada. E importante destacar que esses dois dispositivos legais
sdo modificacdes na Lei de Diretrizes e Bases da Educacao Brasileira
(LDB), de 1996, sendo que a primeira, 10.639/03, versa acerca do
ensino de histéria e culturas afro-brasileiras, enquanto a segunda,
11.645/08, trata também do ensino de histéria e culturas indigenas.
Pontuamos ainda que existem inimeros debates acerca das diferen-
cas radicais existentes entre esses dispositivos legais, mas decidimos
abordar as duas por serem as atuais leis referentes ao ensino étnico-
racial em nosso pais.

De acordo com Paim (2016), as leis 10.639/03 e 11.645/08 ndo
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devem ser compreendidas como doagdes ou benesses governamen-
tais. Pelo contrario, elas emergem do seio de lutas que persistem ha
mais de cinco séculos. Lutas pela valorizagdo e reconhecimento dos
saberes, dos fazeres, dos corpos, dos pensamentos, dos deuses, das
terras sagradas, dos modos de vida dos povos africanos, afrodescen-
dentes e indigenas. Bem como, praticas de resisténcia que existem no
seio da educac¢io basica brasileira.

As professoras ainda destacam problematicas envolvidas na
formacao do nosso pais, na constru¢ao histérica de uma norma, que
¢ ser europeu/branco/homem/capitalista/cristao/adulto/heterosse-
xual/cisgénero e na faldcia de que vivemos em uma sociedade racial-
mente harmonica, ndo havendo racismo e discriminacdo, baseada
na concepgao de raga, questao abordada frequentemente pela midia
e por alguns politicos e tedricos.

Lembrando que ainda vivemos sob o mito da democracia ra-
cial, o qual preconiza que, no Brasil, ja superamos os preconceitos
raciais, pois, além de termos legalmente todos os mesmos direitos
temos, também, as mesmas oportunidades (DAMATTA, 1981).

Maria, ao longo da sua trajetdria como professora, vem traba-
lhando nao apenas os percalgos historicos, sociais e econdmicos en-
frentados pelo povo negro, mas, também, mostrando aos educandos
a grandeza dos patrimonios culturais, humanos, sociais construidos
por essa parcela expressiva® da populagio brasileira. Saberes e fazeres
ancestrais, advindos tanto de outro continente, em Africa, quanto
construidos por meio de diversas experiéncias em solo brasileiro.

Maria percebe em sua trajetéria um processo de conquistas,
consolidando sua ideia acerca da importancia de se trabalhar com as
experiéncias vividas, com as memdrias, com o contexto, com 0s co-
nhecimentos prévios e histdrias de vida, nao apenas dos educandos,

¢ Negros representam 54% da populagdo brasileira (IBGE, 2015).
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mas, também, da comunidade escolar, e, ainda, do proprio professo-
rado. Assim, consegue instrumentalizar seus pares, os instigando a
pensar a sociedade com lentes antirracistas, tornando inadmissiveis
situagdes de racismo que ora poderiam passar despercebidas. Conse-
quentemente, a professora atua na formacao de sujeitos cada vez mais
criticos, que refletem e interagem nos ambientes aos quais tém acesso,
com consciéncia do seu papel social e compromisso com seus ideais.
Podemos visualizar nas palavras de Maria sua criticidade em
relagdo a hegemonia branca, europeia, masculina, crist, fundada na
Modernidade/Colonialidade, bem como, a necessidade de se criar

préticas de resisténcia no seio educacional.

[...] vem ficando tdo forte estas questoes da cultura afro-brasileira,
para nds, que desde 2011 eu estou com um grupo bom de ofi-
cineiros trabalhando, no [Programa] Mais Educagdo, que sdo as
pessoas que desenvolvem as oficinas. Decidimos como proposta
ter um grande tema guarda-chuva, que é a cultura afro-brasileira,
isso tudo em conversa, nada de registros. O que pensamos, eu e
essas pessoas, esses colegas, que trabalham comigo, é que a nossa
cultura é branca, que o nosso pensamento é branco, europeu, é
macho, ¢ catdlico, todos conhecem o ditado, que o poder é branco,
macho, adulto e rico, mas a nossa educagdo é essa e a gente ndo
diz isso (MARIA, 2013).

Essa discussao entre o grupo de oficineiros levou-os a pensar
quais conhecimentos deveriam ser mobilizados para a constru¢ao
de uma educagdo negra, ja que, segundo Maria, nossa cultura e pen-
samento ainda sdo brancos. Ela explica que ndo esta querendo fa-
zer uma divisdo entre educagdo branca e educagdo negra, mas que
devemos ter consciéncia de que até agora todos tivemos a mesma
educacdo, sendo ela, branca/europeia/masculina/catdlica/adulta/
capitalista. Ou seja, vivemos em uma cultura e temos acesso a um
sistema de educagdo que pouco nos representa. Entdo, seguimos es-
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tudando e aprendemos o que poucos decidiram como importante.
E isso acontece independente de sermos brancos ou negros, discri-
minados ou néo.

No entanto, muitas perguntas surgem: como valorizar as cul-
turas negras? Como abordar a constru¢do dos patrimonios negros?
Como abordar as memdrias negras? Praticas que evidenciam apenas
datas isoladas dao conta dessa demanda? Como compreender o que
nos foi imposto cultural e historicamente? Se existe um modelo de
educagao eurocéntrico, também existe um modelo africanocéntrico?
Como pensar as africanidades e trabalha-las em sala de aula? Sera
que formas outras de ver o mundo e a educagio siao possiveis? For-
mas outras de ser, saber e existir?

Para Maria, jé existe uma iniciativa de construcido de uma edu-
cagdo que ndo seja eurocentrada e brancocentrada. Ja estamos nos
dando o direito de pensar, a experiéncia de Maria traz um exemplo,

[...] é um pensamento pelo menos e um olhar diferente, quando
vamos pegar uma figura, aquilo lembra, bom, se eu vou pegar
figura, quem sabe eu pego uma figura de pessoas negras e ndo de
pessoas brancas? Vamos fazer uma hora do conto, eu vou pegar
um livro, uma historia afro-brasileira e ndo de um conto de fadas,
a gente fica se cutucando, o tempo todo... (MARIA, 2013).

Maria nos auxilia a pensar como seriam outras formas de edu-
cagdo, uma educagdo nao branca ou uma educagao negra. Nao sa-
bemos, mas podemos pensar nas repercussoes de se trabalhar com
histdrias outras.

A professora Juliana fala acerca da importancia de ndo se ig-
norar a interseccionalidade presente nas relacdes sociais, afirmando
ndo haver como nao trabalhar questdes relativas a género e ragca em
suas aulas. “As questdes sociais estao sempre contempladas na minha
intervencdo, eu nio posso optar em trabalhar com as questdes de
género, raga, de preconceito, discrimina¢ao” (JULIANA, 2017).
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Lembramos que as hierarquias sociais atuam de maneira rela-

cional e interseccional. De acordo com a advogada, ativista e professo-

ra Kimberlé Crenshaw (2002), a discriminagdo opera em diversas

identidades sociais: “Classe, casta, raga, cor, etnia, religido, origem

nacional e orienta¢do sexual, sdo ‘diferencas que fazem diferencas’ na

forma como varios grupos de mulheres vivenciam a discriminagao”

A autora teoriza a ideia de interseccionalidade explanada abaixo:

A associa¢do de sistemas multiplos de subordina¢do tem sido
descrita de varios modos: discrimina¢do composta, cargas mul-
tiplas, ou como dupla ou tripla discrimina¢do. A interseccio-
nalidade é uma conceituagao do problema que busca capturar
as consequéncias estruturais e dindmicas da interagdo entre
dois ou mais eixos da subordinagdo. Ela trata especificamente
da forma pela qual o racismo, o patriarcalismo, a opressao de
classe e outros sistemas discriminatérios criam desigualdades
basicas que estruturam as posi¢oes relativas de mulheres, ragas,
etnias, classes e outras. Além disso, a interseccionalidade trata
da forma como agdes e politicas especificas geram opressoes que
fluem ao longo de tais eixos, constituindo aspectos dindmicos
ou ativos do desempoderamento (CRENSHAW, 2002, p. 177).

Juliana menciona a existéncia de diversos materiais didaticos

que abordam as questdes da educagédo étnico-racial, elencando tam-

bém documentos oficiais e seu medo do retrocesso frente a esse go-

verno golpista.

Tem excelentes materiais, por exemplo, referencias curriculares
nacionais para educagdo infantil para trabalhar a questdo da
educagdo étnico-racial. Hoje tem muito material sim, tu pega
esses referenciais, tu pega material da cor da cultura que é uma
coisa rica, a escola recebe, quer dizer, recebia, agora com a fungdo
do desgoverrno a gente nio sabe como vai set, mas recebia mate-
riais importantes pra fazer este trabalho, tu passa a fazer da tua
prdtica, né?, um permanente exercicio de cidadania e de respeito
aos direitos humanos (JULIANA, 2017).
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Outro trecho da narrativa da professora que nos chama a aten-
¢d0 ¢ a necessidade das praticas de resisténcia negra nao ficarem
centradas e nem enclausuradas em poucos/as educadores/as e salas
de aula. Elas devem ser coletivas, ganhando cada vez mais espago e
alcangando seu bojo politico e emancipatdrio.

Mas aprendi que ficar fechado na tua sala, tu com os teus alunos,
ndo avanga. Preciso ter parcerias na sala de aula e compartilhar,
porque tenho essa mala [a mala vermelha recheada de todo o
material que aborda questdes étnico-raciais que ela foi juntando
ao longo de sua trajetoria] a disposigdo pra quem quiser, eu deixo
ld, nas reunides as vezes, digo assim, aaaah tal assunto eu pego e
digo aqui tem, porque ai tu vais tecendo uma coisa maior, daqui
a pouco sdo trés, mas sdo trés que tdo dando conta e ai eu acho
que quando isso td tdo fortalecido, isso comega a fazer parte das
discussoes da escola. Se sabemos que é filosofia de escola, temos a
seguranga para dizer bah... Ndo tem jeito, tens que dd conta disso
aqui porque nesta escola entendemos que o trabalho tem que se
dar assim (JULIANA, 2017).

A educagdo para as relagoes étnico-raciais é urgente, pois é por
meio delas, aliadas a praticas de resisténcia negra, que sera possivel
potencializar a pratica pedagdgica para formagao conceitual, proce-
dimental e principalmente atitudinal mediada pelo respeito a dife-
renga, portanto, constituinte de equidade étnico-racial, de género.
Essa perspectiva possibilita a articulacdo das praticas escolares com
valores ancestrais das populagdes que participaram ativamente da
formacao da nagao e que pelo processo de colonizagdo expropria-
dora, da colonialidade do poder, do saber e do ser e de processos
racistas, foram inferiorizadas, marginalizadas e invisibilizadas.
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Entrevista com Maria Raquel Vieira, professora de anos iniciais da
Rede Municipal de Educagao de Pelotas — RS. Graduada em Pedago-
gia pela Universidade Federal de Pelotas (UFPel), Mestra em Cién-
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cias da Educagdo, na linha de Curriculo e Formagao Docente pela
mesma universidade.

Entrevista com Juliana da Rosa Brochado, professora, atualmente

gestora de uma escola da Rede Municipal de Educa¢do de Pelotas
- RS. Graduada em Pedagogia pela Universidade Federal de Pelo-
tas (UFPel), Especialista em Educacao pela mesma universidade
e mestranda em Educagdo pela Universidade Federal do Pampa
(UNIPAMPA).



TERRITORIOS NEGROS: DO CENTRO
DE DESTERRO PARA OS MORROS

ZAMBIA OSORIO DOS SANTOS'

A presenga negra em Santa Catarina é negada em varios mo-
mentos da historia e em diferentes espagos, desde a afirmagdo de que
nestas terras ndo houve escravidao, até afirmagoes da “pouquissima”
presenca negra na popula¢do catarinense. Mas os negros existem, e
infelizmente, s6 ficam visiveis a toda a Desterro nos festejos de Car-
naval, quando os morros do Complexo da Caixa encontram o asfalto.

O roteiro “Territdrios negros: do centro de Desterro para os
morros’? foi criado no ano de 2013, durante a disciplina Laboratorio
de Ensino de Histéria Social do Trabalho e da Cultura, ministrada
pela professora doutora Beatriz Gallotti Mamigonian, que propos
como atividade do laboratério pensar roteiros possiveis dentro de
Floriandpolis. Este roteiro demarca a percep¢ao da presenca afro-
descendente e compreender os caminhos que trilharam nos diferen-
tes espacgos da cidade de Desterro. O marco inicial, o ano de 1888,
com a Abolicao da escravatura, e a data final na década de 1930, com

! Mestra em Educagdo (PPGE/UFSC, 2018), bacharela e licenciada em Historia
(UESC, 2014).

> Roteiro disponivel em: <https://drive.google.com/open?id=172rEebagqloMY-
-XcM2BWgdmLw9M&usp=sharing>.
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os batuques no Reduto do Samba, que fundam a primeira escola de
samba, Protegidos da Princesa Isabel, falam sobre as ocupagoes, as-
piragdes e vivéncias da comunidade negra.

Reconstruir a memoria local vai além de uma questao turisti-
ca ou patrimonial. Trata-se de resisténcia historica, de visibilidade
social e problematizagdo, com consequente ressignificagdo de uma
visao branqueada e homogénea de ser catarinense. O roteiro “Ter-
ritérios negros: do centro de Desterro para os morros” propde um
uso politico e pedagdgico da memoria, por meio de uma reescrita da
historia e dos usos e leituras do passado.

O nome escolhido para o roteiro surge de uma discussao dos
campos da Antropologia e Geografia sobre territérios. Um territdrio
é, entao,

Um espago demarcado por limites, reconhecido por todos que
a ele pertencem, pela coletividade que o conforma. Um tipo de
identidade social, construido contextualmente e referenciado
por uma situacdo de igualdade na alteridade. O territdrio seria,
portanto, uma das dimensoes das relacdes interétnicas, uma das
referéncias do processo de identificagéo coletiva. Imprescindivel
e crucial para a propria existéncia do social. Enquanto tal, pode
ser visto como parte de uma relagdo, como integrante de um
jogo. Desloca-se, transforma-se, ¢ criado e recriado, desaparece
e reaparece. Como uma das pegas do jogo de alteridade, é tam-
bém e, principalmente, contextual. No caso dos grupos étnicos,
a nogéo de territdrio parece ser tdo ambigua como a propria
condi¢do dos grupos e talvez seja justamente o que acentua o
seu valor defensivo (LEITE, 1990, p. 40).

A relagdo com a territorialidade, por meio de vivéncias reco-
nhecidas e agdes que tém dimensao politica, converte espagos da co-
letividade em patrimonio cultural, que contribui para a constru¢io e
a comunicag¢do de uma identidade nacional onde, neste caso, a pre-

senca negra ¢ uma constante, enquanto agente histérico.
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Quando se pensa uma Desterro (atual Floriandpolis) do século
XIX, por muito tempo se manteve uma narrativa de auséncia negra,
uma construc¢ao histérica que era corroborada pelas consideragdes
feitas principalmente por Cardoso e Ianni (1960) acerca de uma es-
cravidao distinta e “insignificante”, por ndo apresentar caracteristicas
do “sentido de colonizagdo” Ou seja, ndo estava inserida nos me-
canismos comerciais externos. Isto acabou firmando uma visao de
inexpressiva presenca africana em Desterro. Essa percep¢ao é redu-
cionista, pois ignora os dados de populagao e o fato da existéncia sob
regime de escraviddo nao ser a unica forma de presenca negra.

Sobre os dados da popula¢do, os nimeros apontados pelos tra-
balhos de Cardoso e Ianni (Idem) mostram Desterro em meados de
1850 com uma populacdo de 20,016 pessoas, onde 3.978 eram cati-
vas. Ja em 1872 os cativos representavam 23,91% da populacdo de
Desterro. Muitas pesquisadoras e pesquisadores vém trabalhando no
sentido de projetar outra imagem sobre como interpretar essa pre-
senca. Sobre Floriandpolis, muitas pesquisas recentes foram reuni-
das no livro Histérias diversas: africanos e afrodescendentes na ilha de
Santa Catarina (2013) - levantando outra percep¢ao, por exemplo, a
narrativa das popula¢des escravizadas como agentes passivos:

Havia as quitandeiras, as quais vendiam suas mercadorias em
quitandas ou tabuleiros espalhados pela cidade, as cozinheiras, as
amas de leite. Alguns escravos trabalhavam na iluminagio publi-
ca, no transporte maritimo, como armadores ou até mesmo como
jornaleiros, carregadores de mercadoria de dia e & noite dos ex-
crementos da casa (CARDOSO; MORTARI, 1999, p. 88).

Era perceptivel a presenga negra em Desterro, assim como a
preocupa¢do das autoridades em estabelecer normas de conduta.
Nessa conjuntura, os espagos, os territorios, eram disputados, e prin-
cipalmente ap6s 1889, onde muitas cidades discutiam e aplicavam
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reformas urbanas que buscavam se adequar a um padrao de civilida-
de europeu, essas reformas estavam entre os fatores que legitimavam
e perpetuavam a exclusao da maior parcela da populagdo. Sobre a
presenca negra em Santa Catarina e em Desterro, ndo podemos con-
siderar o contingente populacional negro baseando-nos unicamente
nos censos estritos da populagdo escravizada, pois ha o elemento da
popula¢ao nascida livre ou liberta, uma realidade concomitante ao
regime de escraviddo, no caso da sociedade brasileira.

Pensar narrativas historicas a partir de lugares, espagos da cida-
de e as histdrias que estao contidas neles, esta intimamente conecta-
do nao somente a uma discussdo patrimonial, mas, em certa medida,
a um dever de memoria, uma memdoria que “a gente considera como
o ndo saber que conhece, esse lugar de inscri¢oes que restituem uma
histdria que nao foi escrita, o lugar da emergéncia da verdade, dessa
verdade que se estrutura como ficc¢do” (GONZALEZ, 1884, p. 226).
Ao conceituar memdria, por meio de Lélia Gonzalez, esse texto entra
em confronto com as proposi¢oes de Pierre Nora ou Michel Pollak
e suas ideias sobre memorias individuais e coletivas, processos de
seletividade e negociagdo, ja que esta na roda o elemento da verdade,
conceito hd muito questionado no campo da Histéria. Contudo, o
elemento da verdade precisa ser significado dentro do contexto de
vivéncia desta citacao de Gonzalez, de quem escreve este texto e do
tema ao qual o texto se refere, onde verdade se apresenta como rea-
lidade negada, que ¢ trazida dos subterraneos da histéria como uma
memoria de resisténcia, como uma verdade em existéncia.

O conceito de Gonzalez sobre memoria diz da colonialida-
de’ de nossas narrativas historicas que promoveram processos de

* Colonialidades sdo a as novas formas de controle e exploragao do setor do mundo
rotulado como Terceiro Mundo e paises subdesenvolvidos pelos paises nomeados
como do Primeiro Mundo e desenvolvidos. A colonialidade do saber e, no caso, a do
saber histdrico, estd contida no eurocentrismo de sua narrativa.
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esquecimentos sobre a atuagdo negra, ja que sua presenc¢a nao podia
ser ignorada. Talvez a memoria da qual fala, de uma “histéria que
nao foi escrita’, de “emergéncia da verdade”, pudesse ser caracteriza-
da como a constitui¢do de uma memoria coletiva* dos movimentos
negros que se (re)organizavam nos anos 1970 e 1980, anos em que
escreve, promovendo assim uma interagao entre os conceitos afro-
-tupiniquim® de Lélia Gonzalez com o conceito de “memoria social’,
ja que a memoria se diferencia da histdria por estar sendo vivida,
seja fisica ou afetivamente, e a memoria social forma-se a partir de
experiéncias vividas por grupos sociais (HALBWACHS, 2004).

Essa memoria se conecta com os conhecimentos historicos por
meio do que Cerri (2013) chama de consciéncia histérica, e que ¢ ine-
rente ao ser humano, ao se fazer presente fora do saber histdrico ob-
tido em espagos escolares, pois a consciéncia histdrica ndo se limita
em conhecer extensamente as experiéncias vivenciadas no passado.
Mais do que dominar o acontecido, a consciéncia histérica articula
presente, passado e futuro. Dialogando também com essa concepgao
de Cerri (Idem), desenvolver roteiros histéricos e realizd-los, estabele-
cendo relagdes com o cotidiano atual e o cotidiano de outros sujeitos
histéricos, em outros tempos e em outros lugares, ¢ uma forma de di-
vulgagdo de conhecimentos historicos, forma de disputa de narrativas
e de olhares distintos para a nogao de patrimdnio.

* Cabe aqui a cita¢ao do texto onde Halbwachs, ao tratar da memdria coletiva, ob-
serva que “Durante o curso de minha vida, o grupo de que fazia parte foi o teatro
de certo numero de acontecimentos, dos quais digo que me lembro, mas que nao
conheci sendo pelos jornais ou depoimentos daqueles que deles participaram dire-
tamente. Ocupam um lugar na memoria da nagéo. Porém, eu mesmo nao os assis-
ti. Quando os evoco, sou obrigado a confiar inteiramente na memoria dos outros”
(HALBWACHS, 2004, p. 54).

* Trocadilho cunhado pela autora em referéncia ao termo “Terra Tupiniquim’, uti-
lizado para falar do Brasil, pois os primeiros contatos entre portugueses e 0s povos
autdctones ocorreu com aldeias Tupiniquim, do grande tronco Tupi-guarani.

Patriménio Afro-brasileiro no Sul do Brasil



O Roteiro

O roteiro tem 13 pontos, conectados por um trajeto ao longo
de lugares de Floriandpolis, organizado pela disposigao geografica e
ndo pela temporalidade dos fatos. Pode ser realizado de uma sé vez
ou recombinado, de acordo com as intengdes propostas. Seguem:

1. Terreiro de Umbanda Centro Espirita Sao Jorge

O primeiro ponto do roteiro se encontra na parte continental
de Floriandpolis. O Terreiro de Umbanda Centro Espirita Sdo Jorge
esta localizado na Rua Felipe Neves, 671, atual bairro Canto, a 5,8 km
de onde funciona o Mercado Publico Municipal atualmente. As ex-
pressoes de religiosidades afro-brasileiras na Desterro do século XIX
até os anos 40 do século XX, praticadas por individuos isolados em
casas particulares, estavam absolutamente dentro da lei, pois a Carta
Constitucional de 1824° fala de um direito, mesmo que limitado, de
professar diferentes religides. Mas a perseguicdo as praticas socio-
culturais africanas sempre esteve presente. Em 1843, por exemplo,
encontra-se nos Registros da Correspondéncia da Camara Municipal.
1843-1845. Em 1843, por exemplo, os vereadores da Camara de Des-
terro solicitando ao presidente da provincia de Santa Catarina

ordenar a colocagdo de uma patrulha ou sentinela no largo da
caixa de dgua da Carioca desde o anoitecer até o toque de sino
policial para evitar ajuntamentos, assoadas, e atos imorais de es-
cravos que ali se reun[iam] todas a noites quando [iam] buscar
agua (SILVA, 2009, p. 46).

¢ “A religido catolica apostolica romana continuard a ser a religido do Império. To-
das as outras religioes serdo permitidas com seu culto doméstico ou particular, em
casas para isso destinadas sem forma alguma exterior de templo.” Carta Consti-
tucional de 1824. Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constitui-
cao/Constituicao24.htm>. Acesso em: 21 margo 2017.
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Estes “atos imorais”, como eram percebidos pelas autoridades,
consistiam muitas vezes em dangas e cantos protagonizados por es-
cravizados e libertos africanos e crioulos. Outros argumentos fala-
vam também que a religiosidade expressada tratava-se de “feiticaria
e falsa medicina’, percep¢des que ocorriam também nas manifesta-
¢oes festivas no século XIX, alegando algazarra, desordem e barulho.

Mais indicios da repressao ocorrida especificamente sobre os
cultos afro-brasileiros em Floriandpolis podem ser percebidos nos
jornais. Como o artigo “Macumba e gereré”, publicado em A Gazeta,
em 18 de marco de 1938, em que a imprensa solicitava a Policia pro-
vidéncias no sentido de proibir o funcionamento de “antros, onde
criaturas ignorantes, se dizendo pitonisas, leem a sorte nas cartas e
passam receitas que podem comprometer vidas”. E necessario con-
siderar, entretanto, que a comunidade afrodescendente possuia seus
meios para dobrar as imposicoes normalizadoras da sociedade, ne-
gociando e entrando em conflito também com pessoas ligadas a po-
si¢Oes estratégicas de autoridade.

O primeiro centro de Umbanda de Floriandpolis teria sido o
Centro Espirita Sao Jorge, da mae de santo Malvina Ayroso de Bar-
ros (1910/1988), fundado em 1947, registrado oficialmente em 1953.

2. Bairro Figueira

Para chegar ao proximo ponto do roteiro, atravessa-se a pon-
te de acesso a Ilha, seguindo 6,6 km para chegar ao antigo bairro
Figueira, hoje proximidades da Rua Conselheiro Mafra, no Centro.
O bairro, que se desenvolveu ao redor do porto, tinha na Rua do
Principe, atualmente Conselheiro Mafra, a sua maior expressdo. Fa-
zia parte da regido que compreendia a zona do porto e a regiao mer-
cantil de Desterro, nos séculos XIX até a primeira metade do século
XX. Lugar de moradia e trabalho de uma grande concentragao da
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populagdo negra, foi um dos bairros a sentir as mudangas das refor-
mas de reurbanizagio da cidade, embora ndo tenha sido dos mais afe-
tados, ja que as principais reformas constaram da canaliza¢do do Rio
da Bulha (atual Avenida Hercilio Luz) e remodelagdo daquele entorno.

Tratava-se de um dos maiores entre os bairros populares. Tinha
inicio no Prédio da Alfandega, fazendo limite com o que hoje costu-
mamos chamar de “altos da Felipe Schmidt”, no limite da Rua Padre
Roma, também se estendendo a Rua Marechal Guilherme, proxima
ao antigo Cortico Cidade Nova. Dois importantes prédios se locali-
zavam no Figueira, o Mercado Publico e a Alfindega.

A presenca de um comércio forte e prospero nas intermedia-
¢oes do trapiche, com a existéncia de diversos estabelecimentos -
hotéis, estaleiros, padarias e boticas — tornava o local uma area de
evidente atividade produtiva, gerava dividendos e status que, por
sua vez, atraiam miseraveis a procura de condigoes de vida menos
precaria. Este contraste social resultou no bairro da Figueira, que se
desenvolveu ao redor do porto.

Pescadores, lavadeiras, biscateiras, carregadores, trabalhadores
do porto, meretrizes, mendigos tinham nos bairros da Figueira, as-
sim como nos da Tronqueira, da Toca e da Pedreira - areas do atual
centro urbano - o seu lugar de maior concentragio e convivio.

Devido ao porto, o bairro Figueira era a porta de entrada da
cidade, o que o tornava um lugar de encontro da populagdo “nativa’,
moradora do bairro, e dos comerciantes, que compunham uma nova
elite em formacdo. Este convivio forcado nas ruas da cidade com a
populagao pobre e com seus expedientes cotidianos provocava en-
contros julgados desagradaveis as familias locais, que nessa época
aspiravam ideais burgueses de vivéncia social. O resultado traduzia-
-se em solicitagdes e apoios a medidas disciplinadoras do espago ur-
bano, buscando construir, mesmo que de forma limitada ao espaco
do centro urbano, uma realidade outra, mais préxima de seus ideais.
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A Camara da cidade criou leis e posturas buscando embelezar
e normatizar o bairro, falando sobre como deveriam ser as edifica-
¢oes e colocando punigdes como demolicdo das construgdes que
ndo respeitassem as normas implantadas. As casas das familias de
elite moradoras da regidao também foram incentivadas a remodelar
as fachadas de suas residéncias e a construir passeios em frente de
suas casas. Agindo desta forma, estariam isentos do imposto predial
durante cinco anos.

Além dos cursos de agua, canalizados, e das ruas que sofreram
alargamentos e elevagdes, outra obra relevante para o bairro foi o
aterro do cais do porto, distanciando as casas do mar e ampliando as
condic¢oes de trabalho em tempos em que a atividade maritima era o
centro das atengdes econdmicas. Essas transformagdes expulsavam
do centro a populagdo pobre e negra, afastando-os para as regides
periféricas, como o Morro do Antéo.

3. Largo 13 de maio

A rota segue 10 minutos de caminhada — um quilémetro, apro-
ximadamente — em dire¢ao ao local onde existiu o Largo 13 de Maio,
na rua José da Costa Moellman. O Largo 13 de Maio era objeto de
aterros e transformagdes desde 1888, buscando comunicar a cidade
de um lado ao outro, principalmente as ruas Jodo Pinto e Menino
Deus. Hoje abriga a Praca da Bandeira - os trés poderes da capital.

Era uma regido de grande concentragdo da populagdo pobre e
negra. Em 1900, Virgilio Varzea, ao falar do Largo 13 de maio, colo-
cou a questdo de superlotagdo da regiao:

As casas que escaparam a uma tal ordem de coisas, foram as
do Menino Deus, no Largo Treze de Maio, cuja frontaria é toda
voltada para o mar, desde a Ponte do Vinagre até a Toca, onde
infelizmente comecam de novo os muros e os quintalejos de ta-
buas e ripas, desdobrando-se até a Prainha.
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E sobre o descaso publico em relagao a esse largo:

O outro largo, conhecido por Treze de Maio, ocupa toda a area
que vai da Ladeira do Menino Deus a Ponte do Vinagre. Nédo é
ajardinado como os outros, mas abre sobre a linha do cais cha-
mado do Menino Deus,de onde se goza magnifica vista de mar.

Na década de 1910, existia no largo, préximo a Prainha, o Clube
Recreativo Flor da Mocidade, uma sociedade dangante de negros e
mulatos que se tornou importante espago de sociabilidade, funcio-
nando até o ano de 1917.

As reformas de urbanizacio da cidade modificaram a vivéncia
do espago conferido ao Largo. Exemplo disso foi a Avenida Hercilio
Luz, iniciada em 1919 e inaugurada em 1922, que tem seu tragado
junto a imedia¢des dos morros, ligando a bafa sul, a partir do Largo 13
de Maio, a baia norte, na Praia de Fora. Ela conferiu um novo aspecto
a cidade, materializando os projetos de reformar e civilizar, transfor-
mando a antiga Nossa Senhora de Desterro em Florianépolis.

4, Comemoracoes de 13 de maio de 1915

O préximo ponto do roteiro se encontra na atual Rua Marechal
Guilherme. Caminhando cerca de oito minutos - 0,7 km -, chega-se
ao local onde, no ano de 1915, trés intelectuais negros, Ildefonso Ju-
venal, Trajano Margarida e Astrogildo Campos, decidiram comemo-
rar o 13 de maio de outra forma. Diferente dos costumeiros batuques
no Largo Treze de Maio, fundaram a Associagdo dos Homens de Cor,
em um grande evento no Teatro Alvaro de Carvalho reunindo ne-
gros e brancos, autoridades publicas, representantes da imprensa e
outras instituigoes civis.

Esta comemoracdo deve ser compreendida pensando o carater
social do espago do Teatro Alvaro de Carvalho, um local de encontro
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das pessoas importantes da cidade, onde ocorriam festividades ci-
vicas e sociais. A sessdo organizada no dia 13 de maio de 1915 ob-
jetivava visibilizar a ascensdo negra na vida politica e intelectual.
Tratava-se de uma forma de legitimar o pertencimento a sociedade
catarinense/florianopolitana da intelect ualidade negra mobilizada
pela Associa¢ao dos Homens de Cor.

O evento contou com a exibicdo de muitos trabalhos dos in-
telectuais negros da cidade, como a can¢ao Liberdade, com letra
de Trajano e melodia do maestro Pendo, e a declamag¢do do poema
Vozes d’Africa, de Castro Alves, que foram vistos por plateia aten-
ta. Apos a comemoragdo de maio de 1915, segundo Garcia, nao se
encontram notas sobre a Associacio dos Homens de Cor, dando a
entender que sua fungdo fora aglutinar intelectuais e politicos para
a promogao do referido evento.

5. Imprensa Negra

Apds percorrer a localidade onde ocorreram as comemoragdes
de 13 de maijo de 1915, caminha-se por cinco minutos — 0,5 km — em
dire¢ao a Rua Tenente Silveira para conhecer a localidade marcada
no roteiro como Imprensa Negra. Neste local, o prédio da Biblioteca
Publica Estadual foi escolhido por conter os arquivos da Hemeroteca
Digital de Santa Catarina, onde se encontram publica¢des como o
jornal literario Folha Résea. Da mesma maneira que em outras capi-
tais brasileiras, em Santa Catarina ocorreu a formagdo de uma im-
prensa negra, que se constituiu no meio de divulgagdo das ideias da
intelectualidade negra no inicio da Republica. Em Florianépolis, nos
primeiros anos do século XX, a produgdo literaria era marcada por
conflitos, onde interesses de grupos, individuos e articulagdes po-
liticas transformavam esse espa¢o e principalmente a imprensa em
campo de embates.
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O grupo literario que se formou se autodenominava “Os novos’,
cindidos entre beletristas e os menores. Os beletristas, ou geracao
da academia, era composto por nomes como Altino Flores, Othon
Gama D’Ega, Barreiros Filho, Tito Carvalho e Laércio Caldeira. Em
seus ataques aos “menores’, citavam desconhecimento da gramatica
portuguesa, inferioridade racial e defeitos fisicos. Os menores, grupo
do qual faziam parte Delminda Silveira, Ildefonso Juvenal, Trajano
Margarida, Ogé Mannebach e Nicolau Nagib Nahas, contra-ataca-
vam com a dedicagdo aos estudos da lingua e a irrelevéncia da cor no
que tange a intelectualidade.

Essa disputa, que aparentemente trata da forma literaria, dialo-
gava com os debates do projeto de nagao brasileira que se pretendia
implantar. Estava em jogo aqui a figura do negro, de um lado, como in-
ferior numa suposta hierarquia social, e do outro, colocando-se como
um sujeito social positivo. Em Santa Catarina, a disputa era retomada
pela figura de Cruz e Sousa, poeta negro simbolista conhecido nacio-
nalmente, ressignificado como simbolo de protagonismo negro.

Confrontos retéricos entre esses dois grupos eram costumeiros.
Cada um possuia uma rede de sociabilidade que agregava politicos
e artistas. Suas ideias eram propagadas através de jornais, revistas e
entidades literdrias.

O jornal literario Folha Rdsea, com primeira edi¢ao em 15 de
outubro de 1915, foi um desses instrumentos de propagacao dos
trabalhos de intelectuais negros da época em Floriandpolis, muitas
vezes, até de principiantes. Tinha como redator-chefe Ildefonso Ju-
venal, que sempre esteve a frente da luta pelo espago dos negros na
imprensa e na sociedade, visando quebrar os esteredtipos pejorativos
vinculados a populagao afro-brasileira.

Entre as estratégias argumentativas de dentncia e combate ao
racismo caracteristicas dessa imprensa negra que se constituiu no

pais, esta o aproveitamento dos valores da democracia moderna, dos
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ideais iluministas e liberais, colocando-os a servico do combate a dis-
criminagéo racial e do estabelecimento de uma democracia efetiva.

Outra organizagao surgida/fundada pelos “menores” foi o Cen-
tro Catarinense de Letras, criado em 1925, uma associa¢ao literaria
voltada a poetas negros, brancos e mulheres, opositores ao elitismo
da Academia Catarinense de Letras.

6. Centro Civico Recreativo José Boiteux

Posteriormente a visita ao local onde se reunia a Imprensa
Negra, o roteiro guia os visitantes para o Centro Civico Recreativo
José Boiteux e Escola Noturna Cruz e Souza. Sao oito minutos de
caminhada - 0,7 km - para chegar ao atual Calgaddo Jodo Pinto.
As sociedades recreativas, em todo o pais, foram palco das historias
dos homens e mulheres negros que viveram a pluralidade de suas
experiéncias, construindo uma multiplicidade de relacdes. A par de
serem caracterizados como espago de lazer, os clubes e as agremia-
¢oes de negros foram também lugar de luta politica, de conquista de
prestigio social, de visibilidade racial, de conflitos, de resisténcias e
acomodacdes, e de movimento dos afro-brasileiros.

Em 20 de janeiro de 1920, foi criado em Floriandpolis o Centro
Civico Recreativo José Boiteux. Diz a memoria que o nome teria sido
escolhido porque José Boiteux, em vida, ajudou a promover a ima-
gem do poeta Cruz e Sousa, até entdo pouco conhecido pela popula-
¢do. As atividades do Centro estavam subordinadas ao estatuto, que
estabelecia como de interesse social o acesso de seus membros em:
primeiramente erguer um monumento a Cruz e Sousa; comemorar
as datas nacionais; ter ensino educacional primdrio (alfabetiza¢io);
leitura de bons livros, jornais e revistas; desenvolverem suas aptidoes
teatrais e espagos para reunides dangantes.

Garcia (2011a) relata que, nos oficios emitidos pela diretoria do
Centro Civico José Boiteux a politicos do periodo, foram encontrados

Patriménio Afro-brasileiro no Sul do Brasil



comunicados relativos a fundagdo do Centro, posse de diretorias,
solicitagoes de tratamento hospitalar, comunica¢ao da fundagao da
escola noturna de alfabetizagdo, apoio politico ao Governador Her-
cilio Luz na campanha de 1922 e solicitagdo da presenca da Banda da
Forga Publica em atos funebres.

Nalinha de frente da associagdo, encontramos jovens negros en-
volvidos na transformacao politica e cultural da capital catarinense.
Primeiramente, trataram de organizar uma entidade bem localizada
e com boa infraestrutura. O imdvel alugado para sede do Centro era
de propriedade do professor do curso de Farmacia no Instituto Poli-
técnico de Santa Catarina, Henrique Bruggemann, que atuava tam-
bém como empresario no ramo de produtos farmacéuticos, e cuja
loja localizava-se na tradicional Rua Jodo Pinto, no nimero 7. Em
seguida, elaborou-se o projeto politico, cultural e educacional que
deveria aglutinar diferentes segmentos da popula¢ao negra. Aliados
ao programa do Centro estavam funcionarios publicos, militares,
estivadores, domésticas, carpinteiros, alfaiates, barbeiros, pintores e
maritimos. Profissdes ha muito exercidas pela comunidade negra,
cujas praticas eram agora pensadas como estratégias de ascensdo e
mobilidade social. O centro contava com as presen¢as de André Pi-
nheiro, Agricola Guimaraes, Manoel Corréa, José Gregdrio da Rosa,
Jodao Ubaldo Falcédo entre seus colaboradores.

No mesmo ano de fundac¢io, abriram a escola Cruz e Sousa,
preocupados com a alfabetizagao dos jovens e adultos negros. Pouco
se sabe sobre a experiéncia histdrica dessa unidade de ensino, a nao
ser que funcionava a noite, em condigdes precarias e que os intelec-
tuais Ildefonso Juvenal da Silva e Trajano Margarida foram dois de
seus professores.

7. Footing na Praca XV de Novembro

A poucos passos do Cal¢adao, chega-se a conhecida Praga XV
de Novembro, onde existem registros de footing na Praga. Footing
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trata-se de uma expressao, na lingua inglesa, que significa o andar, o
caminhar, e era muito usada nas décadas de 1930 e 1940 para definir
tipo de passeio confinado a um local definido e especifico. O footing
na Praga XV foi se constituindo em espacos de sociabilidade. As ruas
materializavam a divisdo e hierarquizagdo espacial e social no con-
texto urbano.

Da Rua Felipe Schmidt até a frente da Confeitaria do Chiqui-
nho, ficavam os jovens da elite branca. Da Rua Arcipreste Paiva, ao
lado da Catedral, passando pela calgada da Praga XV de Novembro
e pela cal¢ada do Palacio do Governo, em dire¢do a Praga Fernando
Machado, circulavam os jovens negros, enquanto a parte interior da
Praga XV era o lugar destinado as jovens prostitutas.

Essa pratica evidenciou a constru¢do de um espago que, além
do lazer, representou uma conquista politica, pois se tratava de um
lugar que simbolicamente passara a ser territorio negro. Representou
uma demarcagdo territorial para as populagoes afro-brasileiras na
cidade. A rua se constituia entdo como um territério negro publico
por exceléncia. Havia ali um codigo estabelecido, que se materializa-
va quando uma pessoa pertencente a um grupo diferente ultrapassa-
va os limites do seu territério.

8. Antonieta de Barros e a antiga Assembleia Legislativa

Seguindo em diregdo ao mar, o roteiro guia os visitantes por
quatro minutos — 0,3 km - até a Rua Arcipreste Paiva, Centro, onde
estava localizada a antiga Assembleia Legislativa de Santa Catarina,
destruida por um incéndio em 1956. Funcionava na Praga Pereira
Oliveira, esquina com a Rua Marechal Guilherme. Antonieta foi
uma das mulheres negras que teve uma ilustre trajetéria no campo
intelectual da cidade de Florianépolis, ao lado de mulheres como
Delminda Silveira, Maria Carolina Corcoroca de Sousa e Maura de
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Senna Pereira. Nasceu em 11 de julho de 1901, de mae lavadeira, Ca-
tarina de Barros, da regido do Rio da Bulha, atual Avenida Hercilio
Luz, que para ajudar no sustento da familia montou uma pensao
para estudantes. Aos 17 anos, ingressou na Escola Normal Cata-
rinense, formando-se no ano de 1921. Foi educadora, deputada
estadual, poetisa e jornalista. Como educadora, foi professora de
Portugués e Psicologia no Colégio Coragao de Jesus e diretora, tan-
to do Instituto de Educagao Dias Velho, de 1944 a 1951, quanto do
Colégio Catarinense.

Publicou artigos nos jornais Folha Académica e Republica.
Foi colunista, também, de varios outros jornais — A Semana, A Pa-
tria, Correio do Estado, O Idealista e O Estado —, todos editados em
Floriandpolis. As cronicas que escreveu eram assinadas sob o nome
de Maria da Ilha. Fontdo (2013), em seu estudo sobre a vida de An-
tonieta, ao falar de sua produgéo intelectual coloca que esta escrevia
cronicas densas, criticas, que remetiam o leitor a problemas sociais,
a reflexdes filosdficas sobre a vida e a morte, sobre o dia a dia, sobre
a educacéo, a politica, a conduta cidada, com certo tom melancdlico,
mas impregnada de significados e figuras de linguagens.

Na década de 1930, Antonieta manteve intercAmbio com a Fe-
deragdo Brasileira pelo Progresso Feminino, através de correspon-
déncia com Bertha Maria Julia Lutz - responsavel por agdes poli-
ticas que resultaram em leis que deram direito de voto as mulheres
e igualdade de direitos politicos, no inicio do século XX, e uma das
fundadoras da FBPE, que lutava em prol dos direitos da mulher - que
hoje se encontra preservada no Arquivo Nacional.

Na primeira eleicdio em que as mulheres brasileiras puderam
votar e serem votadas, filiou-se ao Partido Liberal Catarinense e
elegeu-se deputada estadual, com 35.484 votos — mandato de 1934 a
1937. Com a queda do Estado Novo, concorreu a deputada estadual
nas eleicoes de 1945. Obtendo a primeira supléncia pela legenda do
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Partido Social Democratico, assumiu a vaga na Assembleia Legisla-
tiva em 1947 e cumpriu o mandato até 1951.

Casos de mulheres negras que ascendem socialmente através
do ensino e de uma rede de sociabilidade influente eram presentes
na sociedade brasileira de fins do século XIX e ao longo do século
XX. Em muito isso se explica pela ideia de que, no Brasil, no que
tange as questoes racializadas colocadas na época, alguns brasileiros
de cor podiam escapar “a degenera¢ao’, embranquecendo, por meio
da adogao de aparéncia, comportamento, habitos e valores brancos,
que se tornavam possibilidades de ascensao social.

9. Escola de aprendizes artifices do estado de Santa Catarina

Entre a populagdo negra letrada, a educagdo era vista como
uma ferramenta para uma possivel melhora social. Exemplo disso
¢ Epaminondas Vicente de Carvalho, que se formou no curso de
carpintaria da Escola de Aprendizes Artifices. Em 1921, este negro
presidiu a comissao de sindicdncia do Centro Civico e Recreativo
José Boiteux, importante agremiagao dedicada aos “homens de cor”.
Em 1924, filiou-se a Liga Operaria e Beneficente de Florianopolis,
entidade da qual se tornou procurador em 1928. Dois anos depois,
também foi eleito procurador da Unido Beneficente e Recreativa
Operaria. Epaminondas representa um enorme leque de individuos
que articularam, de maneira combinada e flexivel, uma consciéncia
“negra’ e “operaria’, estabelecendo conexdes entre as identidades ra-
ciais e classistas.

Segundo Garcia, em seu trabalho Negras pretensoes, aproxima-
damente 1/3 dos alunos da escola de artifices eram negros, demons-
trando a importancia dessa instituigdo como estratégia de mobilida-
de social para a populagao negra. Criada em Floriandpolis por meio
do decreto n°7.566, de 23 de setembro de 1909, pelo presidente Nilo
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Pecanha, com nome de Escola de Aprendizes Artifices de Santa Ca-
tarina, tinha por objetivo proporcionar formagao profissional aos
filhos das classes menos favorecidas, fornecendo mao de obra quali-
ficada ao mercado de trabalho. Sua primeira sede foi instalada em 1°
de setembro de 1910, em um prédio cedido pelo governo do Estado.

Se o acesso a educagdo possibilitava uma ascensdo, devemos re-
fletir sobre os limites dessa mobilidade social, visto que, no conjunto
do sistema de educagdo, as escolas chamadas de aprendizes tinham
claras as suas diretrizes e objetivos, ou seja, o de formacéao de operarios,
por meio de ensino pratico de conhecimentos técnicos convenientes
e necessarios. Tratava-se de uma educagdo de jovens pobres para o
trabalho. No caso de Floriandpolis, o ensino primario estava aliado a
formagdo em desenho, oficinas de tipografia, encadernagdo e pauta-
¢do e cursos de carpintaria da ribeira, escultura, ferraria e serralheria.
A hierarquia social era refor¢ada, pois, caminhando paralelamente, os
jovens de classes abastadas frequentavam os liceus, que tinham como
objetivo uma formagéo erudita, e como destino a faculdade.

Ao longo dos anos, a Escola de Aprendizes passou por varias
modificagdes. Em 1920, transferiu sua sede para um prédio na Rua
Presidente Coutinho, localizada a 10 minutos de caminhada - 0,8
km - da Rua Arcipreste Paiva, também no Centro de Floriandpolis,
onde permaneceu até 1962. Em 13 de janeiro de 1937, por meio da
Lei n° 378, de 13 de janeiro de 1937, a instituic¢do mudou de nome e
status, para Liceu Industrial de Floriandpolis e, cinco anos mais tarde
— Decreto-lei n® 4.127, de 23 de fevereiro de 1942 — transformou-se
em Escola Industrial de Florianépolis. Foi depois Escola Técnica Fe-
deral e ¢ hoje o Instituto Federal de Santa Catarina.

10. Educadores Negros e a Escola Normal

O roteiro segue da antiga Escola de Aprendizes Artifices
do Estado de Santa Catarina por 12 minutos de caminhada - um
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quilémetro - até chegar na antiga Escola Normal. A educagao publi-
ca brasileira possui uma significacao de importante discussao, pois,
utilizando uma defini¢ao elastica do que seria a degeneracao pela
raga, as elites brancas brasileiras ndo viam a negritude e a brancura
como mutuamente exclusivas. Brancos pobres podiam ser degenera-
dos, e alguns brasileiros de cor podiam escapar a degenera¢ao em-
branquecendo por meio da ascensdo social, na qual a educagao tinha
uma parcela de participagao.

As escolas normais, que existiam desde o periodo imperial, ti-
veram um papel destacado na formacao dos professores das escolas
primarias — particularmente dos grupos escolares. Em Floriandpolis,
a Escola Normal Catarinense foi fundada em 1892. Oferecia educa-
¢d0 a alunos de menor poder aquisitivo, incluindo-se ai a populagao
negra, e foi um dos primeiros estabelecimentos de ensino profissio-
nalizante de Floriandpolis.

Entre as normalistas, podemos citar Leonor de Barros, irma de
Antonieta de Barros, formada pela Escola Normal Catarinense, que
recebeu seu diploma no ano de 1922 e, juntamente com a irma, abriu
uma escola no centro de Floriandpolis — Curso Particular Antonieta
de Barros, oficializado em 1922 e que funcionou até 1964 - tendo
como primeira aluna a mae, alfabetizada pelas filhas aos 45 anos de
idade. Atuou como diretora no entdo Gindsio Antonieta de Barros.
Ao aposentar-se, em 1953, o Instituto Estadual de Educagdo outor-
gou-lhe o titulo de Lente em Portugués.

Outra trajetoria docente que passa pela Escola Normal Dias
Velho é a de Antonia Alpaides Cardoso dos Santos, joinvilense, nas-
cida em 4 de janeiro de 1904. Iniciou a carreira no magistério no
atual Colégio Estadual Professor Joaquim Sao Tiago, em 1926, aos
22 anos, nomeada pelo secretario do Interior, que mais tarde a de-
signou para exercer o cargo de professora nas escolas reunidas de
Joinville. Tornou-se a primeira diretora negra de escola do estado.
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Foi professora no Grupo Escolar Rui Barbosa, apds exercer a fun¢ao
de vice-diretora. Também dirigiu o Grupo Escolar Germano Timm,
a convite do entdo prefeito Joao Colin. Depois, transferiu-se para o
Grupo Escolar Conselheiro Mafra, ali permanecendo até se aposen-
tar, em 1956.

Jerry Davila, em Diploma de brancura, busca compreender o
progressivo desaparecimento das educadoras negras nas fotografias
de formatura apos a década de 1930, ao longo de reformas politico-
-educacionais. Segundo o autor, foi em reflexo da adogdo de novas
leis e da exigéncia de enxoval completo para lecionar que muitas
mulheres negras deixaram de exercer o magistério. Para compreen-
der essa transformagdo gradual, é necessario colocar em pauta quem
eram os lideres reformadores que expandiram os sistemas de escolas
no periodo da década de 1930.

Tratava-se de médicos e cientistas sociais atraidos pela ideia da
educagdo publica com espago de agdo social que privilegia aparén-
cia, comportamento, habitos e valores brancos, de classe média. E
as suposicdes raciais do periodo, que eram também desses homens,
moldaram as inteng¢des e os resultados da educagdo publica. Em 1°
de marco de 1965, foi fundada a Escola Reunida Professora Antonia
Alpaides Cardoso dos Santos.

11. Reduto do Samba/Bar do Tazo

O Reduto do Samba é o penultimo ponto do roteiro. Para che-
gar, o visitante percorre cerca de 15 minutos de caminhada - 1,3
km até a rua Silva Jardim, no Centro. A partir da década de 1930,
Florianépolis recebeu muitos migrantes vindos de outras partes
do pais, muitos deles, negros, que em sua maioria foram habitan-
do as encostas do morro do Antdo. Com o passar dos anos, novas

comunidades negras foram sendo formadas, como, por exemplo, os
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morros do Chapeco, o Mocot6, da Mariquinha, Nova Trento, do
Céu, da Penitenciaria, do Horacio e da Caixa - hoje conhecido como
Monte Serrat. Nesses novos territorios, houve diversos espagos de
sociabilidade e manifestagdes culturais, como os clubes e as escolas
de samba, embora as sociedades carnavalescas ja existissem na Ilha
desde a primeira metade do século XIX. As sociedades carnavalescas
tinham intrinsecas relacdes com as sociedades abolicionistas.

Foi no Morro do Mocoto, parte do complexo geografico do
Morro da Caixa, que teve origem a primeira escola de samba, a Pro-
tegidos da Princesa, criada em 18 de outubro de 1948, desfilando
pela primeira vez em 1949, com instrumentos rudimentares como o
tamborim de madeira, pandeiros, cuicas, tamborins, violdes e caixas
de guerra e tendo por cores da escola o arco-iris.

A escola nasceu do encontro das populagdes negras que ali
moravam, como marinheiros vindos do Rio de Janeiro, quando da
fundagao do 5° Distrito Naval em Floriandpolis. A aglomeragdo nas
imediagdes de Canudinhos, junto ao bar do Tazo, transforma aquela
area no Reduto do Samba.

12. Cacumbi do capitao Amaro

Ap6s conhecer o Reduto do Samba, o ponto final do roteiro guia
para o Cacumbi do capitdo Amaro. Sdo 13 minutos - 1,1 km - de ca-
minhada até chegar a Rua Major Costa. Em Santa Catarina, as festas
afro-brasileiras denominadas Cacumbi - também conhecidas por
Quicumbi, Catumbi ou Ticumbi - homenageavam Nossa Senhora
do Rosario e Sao Benedito. Eram festas que envolviam instrumentos
musicais, dancas e roupagens caracteristicas; exibiam estandartes,
coroavam seus reis e rainhas; com trovas e procissoes, percorriam
as ruas das cidades, homenageando os oragos de devogdo. Seus as-
pectos podem ser comparados aos de outras regides do Brasil, como
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as Congadas, em Minas Gerais, e os Cucumbis do Rio de Janeiro; ou
os Cacumbis do Espirito Santo, o que indica uma tradi¢ao comum
e um intenso processo de ressignificacao do catolicismo oficial, ja
que se caracterizavam pela intercalacao de temas catdlicos com uso
de palavras africanas, o que permanece na formagao do sincretismo
religioso afro-brasileiro. O periodo em que os festejos geralmente
aconteciam coincidia com as comemorag¢des do Natal e Ano Novo.

O Grupo de Florianépolis era nominado “Cacumbi do capitdo
Amaro’, e era constituido em torno de Francisco Amaro Campos,
natural de Biguagu e residente em uma comunidade no Morro da
Caixa Dagua, no bairro do Estreito. A drea teve sua ocupagio efe-
tiva na década de 1930, motivada pelo éxodo rural e o aumento da
construgdo civil, “trazendo a promessa de empregos e uma vida me-
lhor”. Nesta nova comunidade, marcada pelas relagdes familiares,
constituiu-se o cacumbi, elemento cultural da cultura rural que se
tornou um meio de solidariedade e sociabilidade que resiste, apesar
do desestimulo causado pela falta de apoio da Igreja Catolica.

A bandeira, com imagem de Sao Bendito ou Nossa Senhora do
Rosario, sempre estava a frente da danga, levada pela porta-bandeira.
Havia também o arché, sempre uma crianga, responsavel por recolher
os donativos que eram recebidos durante o cortejo e a coroagao dos reis.
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