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RESUMO

Os territérios de grupos culturais sdo carregados de dominancia simbodlica em fun¢iao da rede de
significados criados. A multiplicidade e a diferenca inerentes a cultura encerram o poder da
apropriagao, isto é, acarretam aos territorios desses grupos o valor de uso, trazendo marcas do
espaco vivido. Assim, podemos entender a cultura para além da distracdo e pensa-la como elemento
estratégico no fortalecimento de territérios e suas lutas? Objetivamos compreender como a
apropriagao do elemento cultural por grupos culturais periféricos atinge as formas de atuagio no
espago, significando-o e tecendo relagdes. Como metodologia, realizamos entrevistas semi-
estruturadas com liderangas culturais de dois grupos pernambucanos no ano de 2018: Coco de
Umbigada e Maracatu Nag¢ao Cambinda Estrela, localizados nas periferias urbanas de Olinda e
Recife, respectivamente. A partir das falas das entrevistadas, costuramos a categoria geografica
territorio com a literatura por meio da analise do discurso das obras de ORLANDI (2007) e
PECHEUX (1996; 1988). Percebemos que nesses tertitrios cabem a cultura, a educacio, a religido e
a composicao social. Suas lutas sao organizadas de forma especifica, por meio de estratégias
adequadas as relagbes externas e protetoras do que lhes é caro enquanto simbologia. Assim, a
presenca da cultura espalha-se e organiza a vida pela dicotomia da recuperagao e da insurgéncia
associada a constru¢ao de uma referéncia politica local, um espago onde se pode pedir auxilio e se

sentir integrado.

Palavras-chave: territério, cultura, liderancas culturais, analise do discurso.



ABSTRACT

The territories of cultural groups are loaded with symbolic dominance as a function of the
network of created meanings. The multiplicity and variation inherent in culture enclose the power of
appropriation, that is, they bring use value to these groups’ territories, adding to them marks of the
lived space. Based on that, can we understand culture beyond distraction and think of it as a strategic
element in strengthening territories and their struggles? We aim to understand how the appropriation
of the cultural element by peripheral cultural groups affects the ways of acting in the space, attaching
a meaning to it and weaving relationships. We conducted semi-structured interviews with cultural
leaders from two groups from the state of Pernambuco, Brazil, in 2018: Coco de Umbigada and
Maracatu Nagao Cambinda Estrela, located in the urban peripheries of Olinda and Recife,
respectively. Based on the interviewees' speeches, we bring together the territory as a geographic
category and the existing literature through the discourse analysis in the works of ORLANDI (2007)
and PECHEUX (1996; 1988). We find that, in these territories, there is room for culture, education,
religion and social composition, and that struggles are organized in a specific way, through strategies
appropriate to external relations and protective of what is dear to these groups in terms of
symbolism. Thus, we can argue that the presence of culture spreads out and organizes life through
the recovery-insurgency dichotomy associated with the construction of a local political reference, a

space where one can ask for help and feel integrated.

Keywords: territory, culture, cultural leaders, discourse analysis
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INTRODUCAO

Experiéncia e mobilizacdo. Experiéncia é o que advém do sentir, do vivenciar, de se permitir
o tempo do fluir. Acompanhando o pensamento do pedagogo Jorge Larrosa (2002), o supeito da
experiéncia seria aquele que se deixa cair e levantar pela afetacio do que acontece a ele, enquanto que o
sujeito do fazer, o suyeito moderno, estaria em movimento constante, no encalco da mudanca ou de algo
para produzir. Estaria sempre se mobilizando. Seriam incompativeis?

O fazer incessante nem sempre significa nio sentir. B possivel ser diariamente afetada pelo
trabalho mais macante possivel ou pela completa falta do que fazer. Talvez, a questdo esteja no
tempo permitido ao sentir no fazer. Afinal, o tempo da producio ¢ indigesto ao tempo humano,
exige uma velocidade do consumo e do descarte, em detrimento da troca e da apreciagao.

Como exemplo, tomemos este estudo, que é fruto das experiéncias vivenciadas antes e
durante o processo de pesquisa. O tempo institucional pré-determinado ao fazer ¢ de dois anos,
porém junto a esse texto estdo as experiéncias anteriores das pesquisadoras. Isto é, suas vivéncias,
memoérias, conhecimentos... Ainda, seu fluir ndo ¢ linear, é cheio de altos e baixos, de paradas e
retomadas, guiados pelas questoes que mobilizam a propria agao de investigar.

A mobilizagao pode propiciar a experiéncia e a experiéncia pode ser estimulo a mobilizagao.
Ou, muitas outras opg¢oes, inclusive a negacao de uma pela outra. Partilhamos da perspectiva com
que Larrosa trata a experiéncia como algo que nos toca, nos acontece; nao simplesmente aquilo que
acontece. Ainda, ele distingue o sujeito moderno do sujeito da experiéncia, categorizando o primeiro
como aquele do constante fazer e o segundo sendo aquele tomado pela paixdo. Neste ponto,
discordamos dessa diferenciacao.

Afinal, o sujeito agitado e em movimento, informado e sempre pronto a opinar, nao ¢
destituido por completo do sentir. Ele pode estar anestesiado pela dinamica, velocidade e

naturalizagdo dos acontecimentos, o que nao impede que sinta mesmo em movimento. E até a

(@D

anestesia diz muito do seu sentir. H4 o movimento que lhe ¢ imposto e o movimento que lhe
proprio, aos quais se acrescenta o inesperado. Coordena-los, se é que é possivel, se apresenta como
um grande desafio: sobreviver em meio ao turbilhio.

No XIV Encontro de Estudos Multidisciplinares em Cultura (ENECULT, sediado na
Universidade Federal da Bahia - UFBA, entre os dias 07 e 10 de agosto de 2018), ouvi' um Mestre de

I Em alguns momentos, uso a primeira pessoa do singular para assumir a responsabilidade de a¢Ges que foram apenas

minhas, resguardando a orientadora.
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Capoeira Angola fluminense dizer que ainda estava por entender o tempo atual. Ele nao
compreendia por que nos colocamos tantas questdes sendo que nao temos o tempo necessario para
sua maturagdo. Para ele, estamos tao preocupados em nao perder nenhuma oportunidade que nos é
dada, que nao refletimos se realmente a queremos ou dela necessitamos para melhor estar no mundo.

O tempo da oportunidade, o tempo da agdo, o tempo do sentir. Tempos impostos por uma
logica produtiva que nao diz nada de nés mesmos, somos apenas instrumentos. Para questiona-la ¢é
preciso ir além da separagdo razao/emocio, corpo/coracio, sentir/fazer. Sendo, podemos acabar por
afirma-la e refor¢a-la. E neste ponto que se encontra nossa critica a separacio de um sujeito em dois,
pois, nos dividir em mais partes é concordar com as fungées que nos sio colocadas e nos apartar das
possibilidades de interlocugao, relagdao e cumplicidade.

O filésofo Guy Debord (2003, p.25) discorre que o espetdculo se origina na perda da unidade
do mundo através da representacao de parte em detrimento do todo, sendo-lhe superior. Assim, “O
espetaculo nao ¢ mais do que a linguagem comum desta separagao. O que une os espectadores nao ¢é
mais do que uma relagdo irreversivel com o préprio centro que mantém o seu isolamento. O
espetaculo reune o separado, mas reine-o enquanto separado”. Em consonancia com sua assertiva,
entendemos que pensar o sujeito em partes ¢ legitimar a perda da unidade do pensamento e a logica
da produgio, ofuscando a percepcao dos sujeitos, de suas potencialidades e complexidades.

Da mesma forma, pensemos o processo de pesquisa. Como estabelecer uma metodologia
prévia se ela é o proprio caminho da pesquisa? Essa ideia s6 faz sentido quando se quer destituir o
pesquisador dos tropegos e acertos do processo, quando se quer encaixar a pesquisa na produgao ou
quando a necessidade por resultados vem de fora do corpo que a faz. Citando a psicéloga Maria
Luisa Nogueira (2013, p.23), “Toda metodologia é produzida na triangulagao pesquisador-caminho-
mundo”, é transgressao que permite o caminhar do pesquisador através de varios mundos olhando
pela lente do recorte por ele escolhido. E, caminhar exige que um pé esteja no chao enquanto o
outro esteja no ar. Ou seja, ¢ o incomodo (a questio da pesquisa e os objetivos) que serve de
superficie pro seu andar.

Ao longo do caminho, esta pesquisa teve varios formatos. Por diversas vezes, abandonei um
arquivo e comecei outro, remanejando as ideias e inquietacoes. Por relutincia/repeticio resolvemos
assumir a enorme introduc¢ao que sempre se apresentava, transformando-a em parte fundamental do
texto e assim expor O Processo, 0s erros e os acertos, os caminhos tracados. Nas notas que seguem
discorremos  sobre as inquietacOes/questdes/objetivos, as  motivacOes/justificativas,  as

intetlocu¢oes/tema/objeto e o caminho/metodologia.
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Inquietagdes e motivagodes

Antes de iniciar o mestrado, enveredei-me pelos caminhos da cultura em Belo Horizonte,
Recife e Olinda. Nos ultimos anos da minha graduacio em Arquitetura e Urbanismo’, vivenciei
intensamente o Maracatu de Baque Virado na capital mineira. Maracatu de Baque Virado e Maracatu
Nagido sio expressoes utilizadas para denominar a pratica cultural tipica da Regidao Metropolitana do
Recife, em Pernambuco. Em Belo Horizonte, o Maracatu é feito por grupos percussivos que
possuem um dialogo direto com as Nagdes localizadas no estado pernambucano. Nagio e grupo
percussivo sao denominagoes utilizadas para diferenciar as organizagdes distintas emergidas nessa
manifestacao cultural. Distinguem-se das defini¢oes geograficas de etnia, povos, nagiao, pois
carregam particularidades da cultura do Maracatu em si.

Essa vivéncia me afetou de forma tio profunda que constituiu o tema do meu trabalho de
conclusio de curso’. Nele, busquei evidenciar essa manifestacio de origem nordestina como
arquitetura capaz de intervir e construir os espacos urbanos, com condi¢des de atuar sobre a
dinamica deles e de modificar as percepgdes daqueles que a praticam ou observam. Ou seja, a
arquitetura nao ¢ apenas objeto construido, ¢ também aproveitar dos espagos para promover 0s
encontros e porque nio a festa.

O Maracatu que percorre as ruas consiste em uma pratica espacial, cultural e social. E,
portanto, arquitetura constituida na cidade e pela cidade, por aqueles que compdem, observam e
interagem com a manifestacao cultural, inserida na légica de reproducdo das relagdes sociais de
produgao, sujeitas as suas contradigoes. Ao mesmo tempo, a pratica espacial afeta os sujeitos a ponto
de os tornarem capazes de interferir e refletir sobre sua inser¢do no espago urbano, ampliando a
efemeridade dos momentos de atividades dos grupos percussivos.

Com o diploma em maos ¢ a carga dessas experiéncias, mudei-me para Pernambuco. Fixei
residéncia em Olinda e diariamente me dirigia a Recife. Por seis meses, vivenciei o cotidiano da
Nagcao Estrela Brilhante do Recife, de Maracatu de Baque Virado, localizada no bairro Alto José do

Pinho, na Zona Norte do Recife.

2 Graduagio concluida em 2015 na Escola de Arquitetura e Design da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG).
3 Trabalho de conclusio de cutso de titulo “Maracatu: Arquitetura na Cidade”, otientado pelo Prof. Dr. Adtriano Mattos
Cotréa, disponivel em: https://issuu.com/gabrtielaornelas/docs/maracatu-arquitetura_e_cidade_gabri.
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Durante este tempo, junto a uma amiga, produtora cultural, tentamos reativar as atividades

do Ponto de Cultura “Estrela Fazendo Cultura™*

. Escrevemos projetos para editais e prémios,
elaboramos oficinas com profissionais parceiros moradores do entorno ou simpatizantes da Nagao,
oficinas de Cavalo-Marinho, Samba Reggae, Capoeira, Inglés, Frances e, claro, Maracatu de Baque
Virado. Ao mesmo tempo descobri o Coco de Roda, manifestagio da cultura que se espalha pelas
vias e comunidades locais quase semanalmente.

Apaixonei-me perdidamente.

Assim como o Maracatu ja havia me tocado, e ainda me toca, o Coco gerava em mim uma
efusao de sentimentos com o calor das rodas, as batidas dos tambores, a dinamica de cantiga com
resposta em coro. Neste caso, o sentir ¢ priorizado ao fazer, pois o fazer ¢ consequéncia do sentir.
Eu danco porque a musica e a roda me tocam, fazem com que meu corpo queira se movimentar; nao
porque eu tenho que me mexer para que algo acontega. Essas experiéncias sio, a seu modo,
viciantes. Todas as madrugadas que eu chegava em casa suada e cansada de tanto dangar s6 me
faziam querer esperar a proxima Sambada.

Sambada de Coco ¢é a denominagdo popular dada a0 momento da manifestacao cultural em
si: quando, a0 mesmo tempo, os Sambas de Coco sao tocados, cantados e dangados em roda. A
produtora cultural Dani Bastos (2011, p.26), em estudo sobre o papel do Coco de Umbigada na

transformacao social, compartilha que:

Nao encontramos na literatura o conceito ou a definicdo da expressdo Sambada de Coco.
Os Mestres e brincantes entrevistados neste trabalho definem a Sambada como a festa, a
reunido, o encontro, o espago para cantar, dangar, tocar, celebrar, ou seja, Sambada é o
espago para brincar, sambar o Coco.

Nessa época conheci o Coco de Umbigada, um grupo olindense que atua no bairro
Guadalupe, onde esta sediado, abordando diretamente temas atuais como as opressoes, a situagao
politica brasileira e a realidade da cultura. E o termo diretamente se refere as rodas de conversa e
exibi¢oes de filmes, mas também as letras cantadas pelos participantes durante as Sambadas de Coco.
Em varios momentos vi os corpos suados em madrugadas de finais de semana respondendo Td 7a

hora do pau comer as pautas cantadas pela Mae Beth de Oxum, figura principal do Coco de Umbigada,

40O Ponto de Cultura “Estrela Fazendo Cultura” faz parte do Programa Cultura Viva, criado durante a gestio de Gilberto
Gil no Ministério da Cultura (2003 — 2008) no governo Lula (2003 — 2010) a partir da Portaria n® 156 de 06 de julho de
2004.
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como Para derrubar as concessoes ou Pro povo de terreiro (grupos adeptos de religides de matriz africana-
indigena, como Candomblé e Umbanda) ser protagonizado.

Essas imagens permanecem na minha memoria porque, em geral, os momentos de
manifestagao da cultura sio repletos de sentimentos de descanso, lazer, desconexdao com a realidade
dura do cotidiano. Os envolvidos nao anseiam falar de politica, discutir pautas que, apesar de nao se
desvincularem nunca da vivéncia urbana, vao remeté-los aos problemas de acesso, corrupcao,
desemprego, racismo, entre outros desafios e frustracoes. O momento é o da brincadeira, do riso, do
gozo, da descontragao.

Por vezes, antes das rodas de Coco havia roda de conversa ou exibicao de documentarios e o
quérum era muito baixo. Os moradores do entorno permaneciam nas portas de suas casas,
escutando Brega’ e tomando cerveja. Eles s6 desciam quando a Sambada comegava, demonstrando
que o momento nao era de esfor¢o mental e sim de desconexao total das dificuldades cotidianas.

Por falta de trabalho em Olinda, retornei a Belo Horizonte na metade do ano de 2016.
Buscando elaborar melhor e mais respostas as minhas inquietagdes e experiéncias dos anos
anteriores. Ingressei-me no mestrado da Geografia com o desejo de compreender a relagio da
cultura com o territério, a partir de uma leitura social critica, que me permitisse pensar também as
subjetividades.

Afinal, se a musica, a danga, o convivio e a organiza¢ao em grupo que tocam tantos sujeitos
no nivel fundamental de suas vidas, pudessem servir a tentativa de compreensao da realidade por
meio da contestacao das verdades absolutas, a cultura seria, entdo, uma das esperangas. Observando
o comprometimento dos sujeitos com as manifestacOes culturais, comecei a me questionar como
acontecem as lutas nos territérios marcados pela atuagao de grupos de cultura, mais especificamente,
em periferias urbanas?

As motiva¢oes/justificativas para construir minha reflexdo perpassam essas experiéncias
entre os grupos de cultura, que trouxeram inquietagdes/questdes/objetivos acerca das possibilidades
de organizagao de lutas em territorios nos quais a cultura ¢ o principal agregador comunitario. Assim,
a questao norteadora deste estudo é: em qual medida os territérios constituidos por grupos culturais
interferem nas mobilizag¢des e nas organizagdes de lutas por direitos em periferias urbanas. Em meio
a vida urbana permeada por negacoes e exclusdes de condi¢oes dignas, podemos entender a cultura

para além da distragdao e pensa-la como elemento estratégico no fortalecimento de territorios e suas

5> Em Pernambuco, a partir da década de 1990, o ritmo musical brega passou a incorporar caracteristicas locais, com
influéncias do hip-hop, funk, tecnomelody, arrocha, entre outros. Atualmente ¢ um dos estilos musicais mais difundidos
no Estado.
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lutas? Em consonancia com o filésofo Axel Honneth (1994 apud SILVA, 2000, p.126), entendemos

as lutas sociais como

[..] geralmente motivadas por formas de desrespeito (abuso e estupro, negacdo de direitos e
exclusdo, depreciagao e insulto), que sio a negagao das formas de reconhecimento [...] essas
formas de desrespeito ameagam respectivamente a integridade fisica, a integridade social e a

dignidade.

Por conseguinte, o objetivo principal é compreender como a apropriagdio do elemento
cultural por grupos culturais periféricos atinge as formas de atuagdo no espaco, significando-o e
tecendo relagbes. Mais especificamente, entao, objetivamos compreender quais lutas sao elencadas a
partir desse tipo de organizacdo, quais sujeitos compoem esses territorios e quais as estratégias
elaboradas para manter a dominancia da cultura.

Em consonancia com o gedgrafo David Harvey (2014, p.239), acreditamos que os espagos
comunitarios em que a cultura se manifesta baseada “na etnicidade, religido, histéria cultural e
memoérias coletivas, podem tanto unir como diferenciar com igual frequéncia para criar a
possibilidade de solidariedades sociais e politicas de dimensées totalmente distintas daquelas que
normalmente se manifestam nos locais de trabalho”. Assim, entendemos as experiéncias da cultura
como temporais e espacialmente compartilhadas, mesmo que a experiéncia em si seja individual e
intransferfvel, capazes de gerar e manter relagdes sociais nos grupos culturais. Tal caracteristica
implicarda em compartilhar valores, atitudes e estabelecimento de vinculos sociais e politicos
necessarios por vezes a constru¢ao de um projeto politico em comum que revelem a coesio do
grupo.

Como visto, as motivacbes que justificam essa pesquisa advem das experiéncias e das
vivéncias prévias das pesquisadoras e deram sustentacdo para os caminhos tragados ao longo dos
ultimos dois anos. As inquietacGes acerca das relagdes entre cultura e territorio, tema deste estudo,
foram se tornando mais e mais nitidas, em meio aos acertos e tropecos. Portanto, uma vez
explicitados as justificativas e os objetivos para se langar nessa empreitada, passemos a metodologia

adotada e as interlocugdes realizadas, ou, por formalidade, aos objetos de pesquisa.

Caminhos e interlocucdes

No inicio, com as paginas em branco e as ideias confusas, muitos caminhos pareciam

possiveis. A lente ainda estava embacada, permitindo que estradas limpas parecessem enevoadas. Aos
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poucos, apos muitas leituras e algumas tentativas, as palavras do psiquiatra Frantz Fanon (2008, p.26)
ressoavam em mim: “De todos os lados, sou assediado por dezenas e centenas de paginas que
tentam impor-se a mim”’.

A primeira reflexdo colocada no papel objetivava compreender a cultura em meio aos
condicionamentos que nos sio impostos. Enquanto expressao das caracteristicas, gostos, anseios e
histéria de uma coletividade de individuos (definida por elemento comum aos pertencentes, seja
vizinhanga, parentesco ou outros), a cultura estd permeada das representacdes que, para essas
coletividades, dao sentido e significado a realidade que vivenciam.

S6 que a realidade também esta repleta de representagdes pré-concebidas. As palavras ja
significam coisas, as coisas ja sao produtos de desejo ou repulsa, os desejos ja sao vendidos e
comprados, o consumo ja ¢ determinado pelo mercado... Para o filésofo Henri Lefebvre (1983), as
representagoes tém origem no vivido, esse imediato em que estdo as singularidades, o diferente, as
possibilidades. As representagdes nao sao simples fatos, nem resultados compreensiveis por sua
causa, nem simples efeito; ndo sio nem falsas nem verdadeiras, mas, simultaneamente, falsas e
verdadeiras: verdadeiras como respostas aos problemas reais e falsas na medida em que dissimulam
objetivos reais. Toda realidade ¢ mais rica do que a representacao que se possa ter desta, contudo, a
representa¢ao nao pode ser entendida desvinculada das praticas sociais e do contexto no qual se
insere.

Ainda segundo Lefebvre (1991, p.52), “O normal torna-se habitual e o habitual confunde
com o natural e o préprio natural se identifica assim com o racional, formando-se um circuito ou um
fechamento”. Dentro desse circuito, hi um movimento entre as externalidades absolvidas pela
cultura e os elementos internos modificados pelas pressoes exteriores. Citando o filésofo Theodor
Adorno (2009, p.506), “Embora seja mediada pela totalidade, atras da qual se esconde a dominagao do
parcial, a ideologia nao ¢ redutivel pura e simplesmente a um interesse parcial; por isso, de certo
modo, esta em todas as suas partes a mesma distancia do centro”. Assim, podemos pensar a cultura
de forma dialética, repleta de contradigoes e resisténcias, distante da ideia de pureza e imutabilidade
cultural.

Buscando ser coerentes ao que consideramos negociavel e necessario para o escopo dessa
pesquisa, a partir de tentativas e erros, exploramos possibilidades que nos permitissem perceber esse
movimento dialético. Inicialmente, optamos por tentar estabelecer trocas e dialogos com grupos de

cultura, com a perspectiva de acompanhar suas atividades ao longo do tempo de mestrado. Devido a
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proximidade espacial, a principio, a procura seria por grupos localizados em Belo Horizonte e sua
Regiao Metropolitana.

No primeiro momento de investigaciao e (re)conhecimento dos grupos, a estratégia adotada
foi participar de eventos abertos ao publico. Afinal, estamos falando de grupos de cultura com sedes
em comunidades que sao, nao raro, abordados por politicos, produtores e académicos com interesses
individualistas e/ou unilaterais. Dessa forma, iniciarfamos contatos mais reservados apenas se
tivéssemos a inten¢ao de seguir os dialogos com aquele grupo.

A este respeito, durante o Festival Alto Estrelado (Festival de cultura realizado no bairro Alto
José do Pinho, em Recife, entre os dias 13 e 16 de julho de 2018), vi o fundador do Poesis Grupo
Cultural do Alto José do Pinho® ser aplaudido ao explicitar a relacio dos grupos culturais das
comunidades periféricas recifenses com gente de fora. Ele contou que, muitas vezes, sujeitos externos
aos grupos foram em busca do que chamou de zesouro sagrado, heranca e forca presentes nestes e nao
mais retornaram com qualquer noticia do que foi realizado. Apds os aplausos complementou que, na
maioria dos casos, mesmo que haja esse resgaste realizado por terceiros, as portas sio fechadas para os
moradores das comunidades periféricas, nao acarretando em mudancas efetivas para melhoria de
suas condi¢cOes de vida.

Cuidando para minimizar esse impacto e evitar sermos invasivas, a estratégia foi participar de
eventos para conhecer e reconhecer grupos e, minimamente, ter contato com suas formas de
expressao. Caso o grupo correspondesse a0 que procuravamos e se mostrasse aberto ao didlogo,
seria iniciada uma maior aproximacao. Ao longo do primeiro semestre de 2017, fui a alguns eventos
que envolviam comunidades de terreiros de Umbanda e Candomblé, Capoeira Angola e Congado, na
Regiao Metropolitana de Belo Horizonte.

No segundo semestre, a partir de um evento, iniciamos dialogos com uma comunidade
quilombola belorizontina na figura de sua lideranca cultural. Porém, talvez porque a comunidade
passasse por um momento de contatos intensos das academias e com o processo de registro
enquanto patrimonio imaterial em andamento, sentimos um esfriamento na reciprocidade dos
encontros. A lideranca parou de responder-nos e decidimos nio insistir, respeitando sua op¢ao. No
final de 2017, apesar do maior enfoque dado a esta comunidade durante o contato, ainda participei
de eventos, compreendendo as mesmas manifestagoes ja citadas, numa ultima tentativa de retomada

da aproximagao.

¢ O Poesis Grupo Cultural do Alto José do Pinho busca agregar as expressoes artisticas teatro, poesia, musica e
performance. Ele foi formado por artistas, educadores, atores sociais e ativistas e atuam no bairro Alto José do Pinho,
desde os anos 1980, com a¢oes acerca das tematicas de inclusio e transformacio social.
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Ao iniciar 2018, comegamos a entender que seria preciso ir a Pernambuco para investigar por
que os anseios da pesquisa nao estavam sendo respondidos em Belo Horizonte. Em mim, havia a
impressao de que os grupos de la tratavam de temas politicos de uma forma mais explicita e direta
em suas apresentacoes e formas de organizacdo. Essa postura, a época, nao foi percebida aqui em
Belo Horizonte.

Com base na minha experiéncia, elencamos dois grupos para nos aproximarmos: Coco de
Umbigada, de Olinda, ¢ Maracatu Nacio Cambinda Estrela, de Recife. O Coco’, como ja disse, me
tocou pela abordagem das tematicas de luta de forma muito direta, nas cantigas e nos discursos. O
Maracatu, em diversas ocasioes, chamou-me a atencdo em funcdo das referéncias ao seu trabalho
comunitario, desde a minha vivéncia em meio aos grupos percussivos na capital mineira. Na morada
em Pernambuco, vi apresentagbes e, em uma ocasido, tive a oportunidade de conversar
individualmente com a presidente deles, ainda que brevemente, ela me contou algumas das atividades
que eles realizavam. De forma distinta do Coco, eles também atuam com questionamentos e
enfrentamentos diretos as opressoes e condigdes materiais precarias de vida de suas comunidades.

Iniciamos os contatos e fomos até l4 conversar com a Beth de Oxum?® do Coco de
Umbigada, e a Wanessa Santos, do Maracatu Nagao Cambinda Estrela, ambas figuras centrais nas
condugdes dos grupos. Como forma de abordagem, escolhemos a entrevista semi-estruturada por
seu carater nao-diretivo, nao-dirigido. Segundo os estudos do sociélogo Michel Thiollent (1987), a
entrevista nao-diretiva permite explorar a cultura que o intetlocutor carrega consigo a partir das
verbalizacoes, incluindo as de conteddo afetivo.

Optamos por conversas com as liderancas culturais por elas realizarem o que o gedgrafo
Milton Santos (1982, p.10) denomina pritica social: “‘am resultado direto das necessidades sociais, num
lugar dado e num momento dado e, dessa maneira, ela se impde a todos os que participam da
coletividade”. Tanto Wanessa quanto Beth escolheram engajar-se com as respectivas manifestagoes
culturais na intensidade com que fazem. E, essa escolha, como ressalta Santos, resulta da participagao
de ambas nessas praticas coletivas, que sao estruturais, estruturadas e estruturantes ao mesmo tempo. 1sso €, a
liberdade individual de tal escolha ¢ limitada por opg¢des ja embutidas na propria estrutura de

organiza¢ao da sociedade e, em menor escala, dos préprios grupos.

7 A partir daqui, referenciaremos o Coco de Umbigada, por vezes, apenas como Coco; e o Maracatu Nagio Cambinda
Estrela, como Maracatu, Na¢io ou Cambinda Estrela.
8 Este estudo segue as diretrizes do Comité de Ftica em Pesquisa (CEP) da UFMG para pesquisas nas areas de Ciéncias
Humanas, cujo Parecer Consubstanciado foi aprovado em 31 de outubro de 2018. O Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (TCLE) foi assinado pelas interlocutoras. Nele, elas nos concedem autorizacdo para utilizarmos seus
verdadeiros nomes e suas imagens, para ambos os momentos quando foram consultadas.
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Retomando a discussdo inicial sobre experiéncia e mobilizagdio nos parece que as duas
tornaram-se liderancas em fung¢do da intensidade com que se sentem tocadas pela pratica e pelos
movimentos que resultam dessa afetagao. Os papéis assumidos por elas direcionam suas praticas
individuais. Além disso, entendemos que seriam as escolhas mais adequadas como interlocutoras por
também ja estarem familiarizadas com o protocolo de entrevistas e, provavelmente, nao se sentiriam
inibidas. Igualmente elas ja portam um discurso consentido pelos grupos, sendo capazes de
transmitir seus principais interesses e limitar até onde querem se expor, podendo usar este contato
com a academia a seu favor. Segundo o educador Paulo Freire (1987°, p.88), “os que sio
considerados em nivel de lideranga nas comunidades |[...], necessariamente, refletem e expressam as
aspira¢des dos individuos da sua comunidade. Estio em correspondéncia com a forma de ser e de
pensar a realidade de seus companheiros”. Ademais, elas conseguem ter uma visao ampla espaco-
temporal das atividades dos grupos e dos contextos externos em que se inserem.

Visto que o objetivo desta pesquisa ¢ analisar como a cultura atua, a partir de seus agentes,
tecendo relagdes com fins de organizagdo de lutas substanciais aos sujeitos nos territorios desses
grupos, a atengao direcionada as liderangas culturais nos proporcionaria e proporcionou dados
instigantes. Para o escopo deste estudo niao ¢ necessario evidenciar as contradi¢Oes internas aos
grupos, portanto, as conversas informais com outros integrantes desses enriquecem a analise.

Nosso material para as reflexdes e tessitura do texto consistiu no conteudo das entrevistas
semi-estruturadas realizadas em duas idas a Pernambuco, nos meses de julho e novembro de 2018.
Elas sdao apresentadas aqui zpsis /itteris em trechos transcritos pela mestranda, visando trazer as vozes
das interlocutoras da forma mais fiel possivel. A principio pode parecer ao leitor que hd excesso de
trechos, pois a quantidade faz parte da tentativa de equilibrar nossas analises e interpretagdes com o
que nos foi exposto, deixando ao leitor outras possibilidades talvez nido vistas por nos.
Complementarmente foram selecionadas e utilizadas postagens em redes sociais feitas pelos grupos
ao longo do tempo de pesquisa, conversas informais realizadas zz Joco e consulta a pesquisas e
entrevistas anteriores ou concomitantes ao desenvolvimento desta.

No que se refere aos procedimentos metodolégicos costuramos a categoria geografica
territdrio as falas das entrevistadas, dialogando com a literatura e utilizando dos principios e
procedimentos da Analise de Discurso francesa sob a 6tica da linguista Eni Orlandi. Esta se baseia,

principalmente, nas teorias do filésofo Michel Pécheux, abarcando a analise das ideologias presentes

9 Livro escrito no final dos anos 1960, quando Freire estava exilado no Chile, e publicado pela primeira vez em inglés, no
ano de 1968. “Pedagogia do Oprimido” foi publicado em portugués em 1970 pela editora Paz e Terra.
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nos discursos a partir da compreensio dos contextos, das posicoes dos sujeitos no discurso, das
interpelagoes e das suas formagies discursivas.

Nossas interlocutoras sio liderangas de seus grupos, logo, carregam em suas falas a posi¢ao
de serem suas porta-vozes. A posi¢do, no discurso, é significada em relagio ao contexto sécio
histérico e ao saber discursivo, a memoria do que ja foi dito. No caso, Beth e Wanessa assumem
cotidianamente a situag¢do empirica de serem liderangas de seus respectivos grupos culturais e, no
didlogo conosco, a posicdo de representantes deles (inclusive na postura e trajes durante os
momentos de interlocucdo). Sao, entio, criadas imagens das duas mostradas neste estudo, pelas suas
proprias falas e por nossa relagao/compreensio do papel e funcao que desempenham/respondem.

Da mesma forma, nds estamos na posi¢cio de académicas. No transcorrer do texto sio
desveladas as imagens dessas inser¢oes na sociedade: nods, representantes da universidade publica do
sudeste do pafs; elas, representantes de grupos detentores de cultura nas periferias nordestinas. Essas
posi¢coes dos sujeitos geram tensdes, acolhimentos, desconfiangas, entre outros, nas relagoes
estabelecidas entre pesquisadoras/interlocutoras em fun¢io tanto do didlogo aqui realizado quanto
das experiéncias prévias de ambas com académicos e com a instituicio universidade. As decisoes
sobre os usos e o destino de um territério, variam com os contextos econémicos, politicos, de
conhecimento e redes de relagoes e poder. Neles, distintas visdes sociais de mundo, como define o
sociblogo Michael Léwy (2002), expressam praticas sociais e materializam-se dialeticamente no
espago-tempo.

Ja as formacgoes discursivas representam as formagoes ideoldgicas no discurso. Isto é, os
sentidos constituidos no discurso sao delineados pelas posi¢cdes dos sujeitos em conjunturas socio
histéricas, as quais determinam o que eles dizem e o que pode ser dito dentro daquilo que gostariam

(13

de dizer. Pécheux (1996, p.148) define que a ideologia opera

. ocultando sua prépria existéncia,
produzindo uma rede de verdades ‘subjetivas’ evidentes com o ‘subjetivas’ significando, aqui, nao
; o, . . N e L.
que afetam o sujeito’, mas ‘em que o sujeito se constitui”’. Portanto, o individuo ¢é interpelado como
sujeito a0 mesmo tempo em que ¢é sezpre-ja-sujeito (PECHEUX, 1988).

A relagdo da ideologia com aquilo que se apresenta enquanto realidade para os sujeitos é de

tal forma imbricada que pode se confundir a ponto de ofuscar a leitura das cartas do jogo. Nas

palavras de Santos (2007, p.39),

O fato de que, no mundo de hoje, o discurso antecede quase obrigatoriamente uma parte
substancial das a¢des humanas - sejam elas a técnica, a producdo, o consumo, o poder -
explica o porqué da presenca generalizada do ideolégico em todos esses pontos. Nio ¢ de
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estranhar, pois, que realidade e ideologia se confundam na aprecia¢io do homem comum,
sobretudo porque a ideologia se insere nos objetos e apresenta-se como coisa.

Para a vertente da Analise do Discurso privilegiada, ndo ha discurso sem sujeito e nao existe sujeito
sem ideologia: “Desse modo, é a ideologia que, através do ‘habito’ e do ‘uso’, esta designando, ao
mesmo tempo, o gue ¢ € o que deve ser, € isso, as vezes, por meio de ‘desvios’ linguisticamente marcados
entre a constata¢io e a norma...” (PECHEUX, 1988, p.160).

A ideologia relaciona linguagem e mundo, sendo que “O sentido é assim uma relacdo
determinada do sujeito - afetado pela lingua - com a histéria. E o gesto de interpretacio que realiza
essa relacao do sujeito com a lingua, com a historia, com os sentidos” (ORLANDI, 2007, p.46). A
lingua se inscreve na histéria, compondo a discursividade e construindo sentido. Tomando como
exemplo um texto escrito, a interpretacdo consiste em pensar o sentido entorno das frases e seu
contexto imediato. A interpretacao explicita a relagio de sentido em um texto dado com seu
contexto. Difere da compreensio, a qual implica saber como esse mesmo texto produz sentidos.
Quando compreendemos, buscamos elucidar os processos de significacio presentes no objeto
simbdlico e tornar evidentes outros sentidos e suas constituigoes.

O Coco de Umbigada e o Maracatu Nacio Cambinda Estrela estdo localizados em
comunidades periféricas de Olinda e Recife, respectivamente. Compreender as falas das
interlocutoras significa tentar explicitar as diversas forgas atuantes nos territérios onde se encontram
e as motivagdes que levam as constituicdes e permanéncias desses grupos. Afinal, nas palavras do
juiz Robert Sack (1986 apud HAESBAERT, 2007, p. 22), “Controla-se uma ‘area geografica’, ou seja,
cria-se o ‘territdrio’, visando ‘atingir/afetar, influenciar ou controlar pessoas, fenémenos e
relacionamentos”’.

O territério criado por esses grupos define o limite da diferenca entre eles e os de fora através
da constituicao de uma rede de relagies sociais, conforme define o gedgrafo Marcelo Lopes de Souza
(2000). Em ambos os grupos, as relagdes sociais sao projetadas em seus espagos fisicos fixos, suas

sedes, e em espacos temporalmente efémeros, durante apresentacdes/ensaios abertos. Posto que:

Em qualquer circunstancia, o territério encerra a materialidade que constitui o fundamento
mais imediato de sustento econémico e de identifica¢ido cultural de um grupo, descontadas
as trocas com o exterior. O espaco social, delimitado e apropriado politicamente enquanto
territério de um grupo, é suporte material da existéncia e, mais ou menos fortemente,
catalisador cultural-simbdlico - e, nessa qualidade, indispensavel fator de autonomia.

(SOUZA, 2000, p.108)
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Complementarmente, o também gedgrafo Rogério Haesbaert apropriando-se da terminologia
de atores hegeminicos e atores hegemonizados (Santos et al., 2000 apud HAESBAERT, 2007, p.23), afirma
que “... para os ‘hegemonizados’ o territorio, podemos dizer, seria ‘um fim em si mesmo’ - para eles,
assim, ‘perder seu territorio €&, efetivamente, em mais de um sentido, ‘desaparecet’, como
propuseram Bonnemaison e Cambrezy (1996)”.

Os territérios em questdao tém como principal fio tecedor das relagdes sociais a cultura que,
por ser uma cultura marginalizada, acaba por definir os demais elementos que os conformam, sendo
eles sociais (religiosos, educacionais, politicos) e econoémicos. Além disso, a diferenciagio entre os
que fazem parte e os que estao de fora se da pela identidade/pertencimento ou aversao/indiferenca.
No interior das préprias comunidades, conflitos com as vizinhancas das sedes ou com os eventos
demonstram que nao basta a proximidade fisico-espacial para a sustentagdo desses territorios, faltam
espirito colaborativo e outras formas de solidariedades (HARVEY, 2014).

A analise das entrevistas nos aproxima de como sio constituidas essas relacdes no interior e
no exterior dos grupos e, portanto, de como os grupos entendem seus territorios nos seus
respectivos espagos, com a cultura. Territorios estes de domindncia simbilica HAESBAERT, 2007) em
funcao da rede de significados criados a partir da cultura, seu principal elemento agregador. A
territorializacdo para esses grupos tém como fins abrigo fisico para seus elementos simbolicos e materiais,
0s quais S0 seus meios de producdo; identificacao dos grapos por referentes espaciais, tanto as sedes quanto
vestimentas, objetos e Instrumentos; e construgdao e controle de conexaes e redes entre sujeitos e grupos.
Assim, ressaltamos que seu carater predominantemente simbolico se combina as fungdes exercidas
nesses territorios, sendo esses também territorios funcionais ( HAESBAERT, 2005).

A multiplicidade e a diferenca inerentes aos significados da cultura encerram o poder da
apropriagio (LEFEBVRE, 2000). Isto ¢, acarretam aos territorios desses grupos o valor de uso, trazendo
marcas do espago vivido, espago dos usuarios que “tém por origem a histéria, de um povo e a de cada
individuo pertencente a esse povo” (LEFEBVRE, 2000, p.70). O entendimento de que esses
territorios englobam também os modos como os sujeitos organizam e se apropriam dos espagos ¢
como eles os significam resulta na necessidade de acrescentar o conceito de fervitorialidade. Este ¢é

(13

definido por Souza (2000, p.99) como algo abstrate, ... aquilo que faz de qualquer territério um
territorio, isto ¢, de acordo com o que se disse ha pouco, relacies de poder espacialmente delimitadas e
operando sobre um substrato referencial’. E, por Haesbaert (2005) como zmagem ou simbolo de um territorio,

capaz de agregar ao territorio como estratégia politico-cultural.
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A gedgrafa Doralice Pereira (2014, p.87), a partir da definicdo de Haesbaert (2005) e dos
conceitos de Lefebvre (2000), relembra que “Antes de se exprimir pela ligagdo a um determinado
lugar, a territorialidade é fundamentalmente uma relagdo entre os homens. Ela se expressa no
‘continuun? entre a funcionalidade e o simbolismo...”. Ainda, ressalta que a hierarquia mantenedora da
ordem social de dominagio em determinada territorialidade possivelmente gera inconformidade, a
qual “... pode advir do identificar o territério com o espago vivido, subjetivo, para além de formas
visiveis no espago, quando certos grupos tomam consciéncia de si”.

A analise dessas categorias geograficas objetiva trazer maior clareza aos aspectos
identificados. Conjugada a analise do discurso aplicada as entrevistas, podemos explorar mais e
melhor as informa¢Ges que nos foram dadas e por nés coletadas. Antes de nela adentrarmos, ainda
nesta introducao, trazemos um breve relato do desenrolar dos nossos contatos com as entrevistadas
ao longo da pesquisa, a fim de melhor situar o leitor nas condi¢des de compartilhamento das

informacoes.

Breve relato sobre as incursées a campo

Enquanto procedimento metodoldgico, as entrevistas semi-estruturadas foram pensadas
antes do contato direito com as interlocutoras. Discutimos previamente as questdes que nos
interessaram melhor esclarecer. Nas primeiras visitas, pedimos-lhes que fizessem uma breve
apresentacado de si e dos grupos, contassem um pouco da histéria, os percursos e as atividades
realizadas. Em seguida, que falassem sobre o que entendem como cultura, da viabilidade material
para organizarem e executarem as atividades, identificassem as principais lutas dos grupos, as
dificuldades encontradas e as conquistas alcancadas. Passamos a compreensao das estratégias usadas
e das esferas de didlogo que estabeleceram, chegando até a relacio com a universidade. Por fim,
perguntamos quais seriam suas expectativas para o futuro.

Entrei em contato com Wanessa e Beth por ligacio telefonica no dia 2 de maio de 2018.
Estava com muito receio por ser estudante universitaria, principalmente, para falar com a Wanessa,
pois conhecidos mais proximos ao grupo ja me haviam dito que o Maracatu Nacio Cambinda
Estrela tivera problemas com pesquisadores. Expliquei meus objetivos e minha forma de abordagem
com muito cuidado. As duas foram extremamente receptivas, a Beth ainda me disse que raramente
atendia ao telefone do Centro Cultural Coco de Umbigada, nimero que eu tinha conseguido na

internet, e que ela ainda por cima estava almogando, entdo, que deveria ser para que acontecesse essa
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conversa mesmol! Iniciei o contato por Whatsapp com as duas. LLogo em seguida, elas me enviaram
mensagens sobre os préximos eventos que aconteceriam nas suas comunidades.

Em 11 de julho, quarta-feira, cheguei a Recife, tarde da noite. Durante o dia, no aeroporto,
enviei mensagens para Wanessa para marcarmos o encontro. No dia seguinte, combinamos de nos
encontrar na segunda, dia 16, as 15:00h no Centro Cultural Cambinda Estrela. Porém, no domingo,
dia 15, por mensagem, ela pediu para mudarmos a data de nosso encontro, pois estaria em trabalhos
internos do grupo. Combinamos na terga, 17 de julho, as 16:00h.

Em 12 de julho, quinta-feira, ja em Recife tentei contatos com Beth por ligacao, nosso meio
de comunicagio, porém, sem respostas. Em torno de 18:00h fui ao Guadalupe, a sede do Coco de
Umbigada. Chegando 14, chamei na casa que tinha o muro pintado com o retrato de Beth, achando
que seria ali sua residéncia. No era, a vizinha ajudou-me a chamar na casa certa, do outro lado da
rua. Uma das filhas de Beth, também integrante do Coco, me atendeu. Como sua mae nao estava e o
telefone que eu ligava tinha problemas, peguei seu contato. No dia seguinte, por Whatsapp, ela
intermediou meu encontro com Beth e combinamos para segunda, dia 16, as 9:30h.

Todavia durante o Festival Alto Estrelado, no sabado, 14 de julho, tive a oportunidade de
conversar pessoalmente com Beth, pois o Coco de Umbigada era um dos grupos que la se
apresentou. Entdo, ela alterou nosso encontro para segunda a noite, devido a um compromisso no
horario anteriormente marcado. No final da noite, por coincidéncia, Beth sentou-se a mesa de
amigos meus, e, juntando-me a eles, conversamos sobre a relagio do Coco com a Jurema' e os
indios.

Na segunda-feira, dia 16 de julho, por intermédio de sua filha, combinei com Beth de
adiantarmos nosso encontro. As 16:30h cheguei ao Guadalupe. Para entrar, aproveitei a “carona” de
um dos integrantes que também chegava, pois ja gritara varias vezes e nao fui atendida. Beth estava
em meio a uma reunido interna e pediu-me que eu a esperasse em um sofa no mesmo comodo da
reunido, que era o LabCoco. Enquanto aguardava, conversei com uma das integrantes do grupo,
braco direito de Beth na organizagao do Coco.

As 18:35h comecamos nossa conversa no estidio de ensaio da banda do Coco. Eu filmei e
gravel a entrevista, com seu consentimento. Sentamos uma em frente a outra, em bancos. A camera
estava posicionada ao meu lado, de frente para ela, e o celular, com gravador, no chao, entre nos.

Depois de uma hora e meia de entrevista, terminamos a conversa. Beth prosseguiu com outras

10 Jurema e Umbanda sdo religides de matriz africana e indigena que cultuam, mestres, caboclos, exus e pombagiras,
dentre outras entidades.
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atividades. Despedi-me e, a pedido dela, iniciei contato com a integrante que conversei anteriormente
a entrevista, pois como nos havia apresentado, Beth considerou que a comunicagiao poderia ser mais
efetiva.

Na terca-feira, as 16:00h cheguei ao Centro Cultural Cambinda Estrela. Quem me recebeu foi
um dos adolescentes, integrante do grupo. Conversamos um pouco e Wanessa chegou com seu filho.
Os dois observaram toda a entrevista. O filho dela ficou brincando no espaco durante a primeira
hora de conversa. Wanessa e o integrante do grupo vestiam camisas parecidas: vermelhas com
emblema em branco e vermelho em homenagem a Xangd (divindade Orixa cultuada por sua
religido), feitas para o “Acorda Povo”, evento realizado pelo Centro Cultural em homenagem ao
Orixa, sempre no més de junho. Sentamo-nos frente a frente, em cadeiras de plastico as 17:00h, com
a camera voltada pra ela e o gravador de voz entre nos.

Ap6s duas horas concluimos a entrevista. Desliguei a camera e o gravador e continuamos
conversando informalmente até 21:30h. Senti uma grande receptividade. Foram chegando outros
adolescentes que também frequentam o Centro Cultural, lanchamos e, porque ja estava tarde, fui
embora. No dia 19 de julho, quinta, pela manha, retornei a Belo Horizonte. Durante os quatro meses
de intervalo entre os dois campos, Wanessa e eu mantivemos algumas conversas rapidas por
mensagem, inclusive para definir a data de meu retorno a Recife. Em relagio ao Coco,
esporadicamente conversei com a integrante do grupo indicada por Beth.

Da mesma forma que para o primeiro campo, pensamos previamente 0s assuntos a serem
tratados nas entrevistas. Importante ressaltar que as duas idas a campo aconteceram em momentos
bastante distintos em fun¢ao dos acontecimentos eleitorais, no ano de 2018. As primeiras entrevistas
aconteceram antes do acirramento do periodo eleitoral para Presidéncia da Republica, em julho, e as
segundas posteriormente a defini¢ao do pleito. Assim, além das duvidas relacionadas as analises do
primeiro contato, as demais questdes giraram em torno das altera¢des provocadas pela eleicio
presidencial. Foram elas: como elas se sentiam, como foi o periodo eleitoral para os grupos, elas
percebiam a existéncia de ameagas externas, quais os desafios atuais ¢ as expectativas futuras que
nessa nova conjuntura elas identificavam.

No dia 27 de novembro, véspera da minha ida, combinei com a integrante do grupo de
encontrar Beth na quarta-feira, 28, a tarde na sede do grupo. As 14:00h cheguei ao Centro Cultural
Coco de Umbigada. Enquanto esperava por Beth, conversei com membros do grupo. A entrevista
seguiu 0os mesmos moldes da anterior: com grava¢ao de voz e video. Desta vez, conversamos no

comodo principal do LabCoco, onde, na ida anterior, esperei no sofa, com observagao aberta a
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participagdao de dois integrantes do grupo. A entrevista foi mais expedita, durou 40 minutos. Depois,
permaneci ainda um tempo na sede e conversei com outras pessoas que chegavam.

Também no dia 27, Wanessa e eu combinamos de nos encontrarmos na quinta-feira, 29, a
noite no Centro Cultural. As 19:00h cheguei na sede do Maracatu, e, dessa vez, ela estava cheia de
criancas e adolescentes que iriam participar da Oficina de Agbé do Afoxe'' Omolu Pa Kért Awo.
Conversamos na calcada lateral do Centro Cultural, sentadas lado-a-lado, em meio aos meninos e
meninas que corriam, brincavam e interagiam entre si no entorno. O gravador de voz ficou entre nos
e uma das integrantes do Cambinda fez a filmagem. A entrevista durou 40 minutos, com sons de
Agbé da Oficina que acontecia atras de nés. Ao final, ainda conversamos um pouco informalmente,
assisti uma parte da atividade que acontecia na sede, mas logo nos despedimos.

No sabado, dia 01 de dezembro, voltei ao Centro Cultural para assistir ao ensaio do Maracatu
Nagao Cambinda Estrela que ocorreu as 19:00h, na rua em frente. Os ensaios sio preparatorios para
as apresentacoes do Carnaval 2019, principalmente para o Concurso de Agremiacdes Carnavalescas
realizado pela Prefeitura Municipal do Recife'”. Mais uma vez, a sede estava cheia e movimentada.
Ao final conversei informalmente com alguns membros do grupo que me foram apresentados por
Wanessa.

Em seguida, na mesma noite, voltei ao Guadalupe para a Sambada de Coco, evento que
acontece todos os primeiros sabados dos meses. O Beco da Macaiba estava cheio, com gente
dancando, cantando, bebendo, comercializando comida e bebida para o pablico. Como sempre, Beth
puxou palavras de ordem, falou sobre questdes pertinentes ao grupo e a cultura. O palco foi dividido
com seus filhos e parceiros do grupo em festa até o amanhecer. Na madrugada do dia 04 de
dezembro, terca, voltei a Belo Horizonte.

A partir destas entrevistas, organizamos o texto em quatro capitulos a fim de melhor abarcar
a complexidade das informagoes e das questdes da pesquisa. O primeiro e o segundo comportam as

apresentacOes e contextualizagdes dos grupos baseadas nas falas das interlocutoras, em dados de

11 Afoxé é a manifestacdo cultural dos terreiros de matriz africana aberta ao publico. Conhecido como Candomblé de
Rua, leva para fora das casas de santo cantigas tocadas em alguns cultos internos, acompanhadas de vestimentas
caracteristicas. Agbé ou xequeré ¢ um instrumento percussivo composto por cabaca envolto em rede de micangas.
1220 Concurso de Agremiacdes Carnavalescas ¢é realizado pela Prefeitura Municipal do Recife durante o Carnaval do
Recife. Desfilam agremiagées das seguintes modalidades: Trogas Carnavalescas, Clubes de Frevo, Clubes de Boneco,
Blocos de Pau e Corda, Maracatus de Baque Solto, Caboclinhos, Tribos de Indios, Bois de Carnaval, Ursos (La Ursa) e
Escolas de Samba. Os grupos desfilam frente a uma banca de juizes, com premiagdes variando de R$20.000,00 a
R$10.000,00 para os trés primeiros lugares (valores de 2019 retirados do Regulamento publicado pela Prefeitura do
Recife. Disponivel em:
http:/ /www2.recife.pe.gov.bt/sites/default/files/regulamento_do_concurso_de_agremiacoes_2019.docx. Acesso em 27
jan. 2019).
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levantamentos estatisticos e em pesquisas anteriormente realizadas em seus territorios. O primeiro
capitulo foi dedicado ao Maracatu Nac¢ao Cambinda Estrela e o segundo ao Coco de Umbigada. O
terceiro adentra as percepgdes de Wanessa e Beth com maior acuidade acerca do que entendem
como cultura, de como se articulam as lutas e os sujeitos, e as estratégias desenvolvidas a partir de
suas territorialidades, bem como as perspectivas vislumbradas para os tempos futuros.

Devido ao contato direto com esses grupos, durante todo o percurso da pesquisa, a relacao
academia/grupos culturais se fez presente, sendo ponto importante de reflexdo. O capitulo quarto se
dedica a essa tematica, abrigando as falas das entrevistadas e as inquietacSes das pesquisadoras acerca
do fazer académico quando diretamente com os sujeitos que compdem os grupos de cultura.
Entendemos como indissociavel tal forma de fazer pesquisa das implicagdes que gera nos sujeitos em
interlocugao, o que, por si so, ja é suficiente para se refletir sobre a pratica, em qualquer area do
conhecimento e qui¢a da vida. Ainda, em decorréncia do periodo eleitoral, os tons das interlocutoras
e suas expectativas foram diretamente afetados, influenciando nas nossas conversas, estando as
diferencas explicitadas de forma mais direta nesse dltimo capitulo.

De inicio é fundamental delinear o caminho tracado aqui, permeado por erros e acertos,
aberto ao redirecionamento de trajetorias que se apresentaram e levaram em consideragiao as
experiéncias prévias das pesquisadoras. Citando o filésofo Walter Benjamin (1987, p.115): “Pois qual
o valor de todo o nosso patrimonio cultural, se a experiéncia ndo mais o vincula a n6s?”. E preciso
sorver a vida com avidez, sublinha a escritora Clarice Lispector: “E o que o ser humano mais aspira é
tornar-se ser humano”. Embora cada vez mais pessoas lutem para sobreviver sem necessariamente

existir.
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CAPITULO 01:
As pessoas sdo o Maracatu

Nés somos muito fortes

Somos muito valentes

Apesar dos nossos muitos problemas

Jamais baixamos as cabegas

Sempre vamos lutar contra o preconceito racial
Sempre vamos lutar contra todas as mazelas
que as nossas comunidades tém

Nio somos de baixar as cabecas

Por isso que n6s somos herdeiros de Malunguinho e de Zumbi
(Desabafo/Nossa Luta é Nacional

Maracatu Nacao Cambinda Estrela)

IMAGENS:

Centro Cultural Cambinda Estrela | 17 jul. 2018

Wanessa no Centro Cultural Cambinda Estrela | 17 jul. 2018
Slogan Racismo nio! em uniforme do Maracatu | 01 dez. 2018
Ensaio do Maracatu Nagao Cambinda Estrela | 01 dez. 2018
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Maracatu Nagao Cambinda Estrela: Maracatu de luta na Comunidade de Chao de Estrelas

Entio, meu nome é Wanessa, Wanessa Paula Santos, tenho 35 anos. Eu entro no Cambinda
Estrela acho que inicio dos anos 2000, pegando o final de 1999, num ¢, mas 2000 ja é o
primeiro desfile [participagdo do Maracatu no Concurso de Agremiacdes Carnavalescas].
Desde entdo passei por essas etapas até chegar na presidéncia, em 2010, assumi de vez essa
responsabilidade, num ér! (Wanessa, primeira entrevista)'? [inser¢do nossa]

Ah, tu é mie, tu é professora, tu faz aquilo, tu faz aquilo outro, tu nasceu aqui, tu é criada
aqui, mora aqui hd 35 anos, mas vocé fica naquela pisada ainda? Sim, porque eu acredito na
mudanga, porque eu acredito nas pessoas, porque eu vi muita gente evoluir, porque eu vi
muita gente conseguir sair da lama, do caos pra poder chegar em um lugar que pelo menos
ele diz ‘hoje eu tenho um conforto de na minha casa ndo entrar mais agua’. E vocé saber
que vocé tava naquele movimento e que se juntou com outras pessoas e disse ao prefeito da
época ‘6a, a reforma; 6al’. Lutou, lutou tanto! E cansativo? E! Adoecemos? Adoecemos!
Deixamos fracos? Fical (Wanessa, primeira entrevista)

Desistir, ja quis desistir diversas vezes, ja quis diversas vezes abandonar, ja teve diversas
situaces em que eu quis deixar... Mas, eu nio sei como explicar algo que me chama. E
como se fosse um elo. Eu acredito muito no lado religioso, lado espiritual, independente de
qualquer religido, né, que religido é chamado, né. Entdo, eu acredito nesse chamado. Eu
acho que, muitas vezes, quando eu t6 caindo, eu sinto aquele negdcio, sabe, e eu sinto muito
aquele, aquela ligagao, eu ndo sei explicar também. Por que desistir? Porque, como eu disse
a voce, ndo ¢é facil trabalhar com pessoas. [...] Entdo, assim, e outra coisa, eu nao sou negra,
mas eu sou mulher. Se eu fosse negra seria uma situacdo muito mais complicada! Entio,
como mulher, muitas vezes eu me vejo eu sozinha numa reuniio de diversos homens e eu
tenho que ser o cachorro da mulesta amarrado no centro e ser roienta mesmo! Gragas a
Deus eu tenho esse equilibrio, mas eu sou muito ali, né. Isso desde cedo eu aprendi. Desde
os meus 15 anos eu participo de reuniGes com pessoas, detentores antigos de maracatu,
com o poder publico, com isso tudo, né. E s6 me fez amadurecer, s6 me fez... mas eu nio
consigo, muitas vezes quando eu t6 querendo ir embora, eu sinto aquela coisa puxando
mesmo, dizendo, né, a histéria é por aqui. Siga! babababa, num é?! Muitas vezes eu ja deixei
de fazer muitas coisas minhas, muitas vezes eu deixei de passear, muitas vezes eu deixei de
dar atengdo ao meu filho agora, porque tinha que dar atencio a casa. Entdo, muitas vezes
sdo escolhas, né. E é como eu disse a vocé, muitas vezes essas escolhas s6 me levam pra
uma coisa: as pessoas. Nao tem outro caminho, ndo tem outro... outra coisa, né. E, diante
das pessoas ¢ que a gente vai tomando as decisoes, né. O que ¢ que a gente tem que fazer, o
que vai ser bom praquela época, o que ¢é que vai ser bom pra... num é°! Nio tem algo que eu
vou dizer a vocé ‘ah, é tudo certinho assim’, ndo. (Wanessa, primeira entrevista)

[..] eu sou pedagoga, sou formada, fiz Pés-Graduacio em Histéria da Africa. (Wanessa,
primeira entrevista)

Wanessa se apresenta para nés como: presidente do Maracatu Nagao Cambinda Estrela; mae
de um filho; professora; nascida no e ainda moradora da Comunidade de Chao de Estrelas no bairro
Campina do Barreto; religiosa; mulher nao negra de 35 anos; envolvida ativamente com a cultura
desde, pelo menos, os 15 anos de idade; pedagoga pds-graduada em Historia da Affica. Ela nos conta

que sua trajetoria no grupo foi ascendente, passando por cargos até alcancar o papel atual de

13 Entrevista concedida por Wanessa Santos no Centro Cultural Cambinda Estrela, Recife, 17 jul. 2018 (nota extensa a

todas as citacGes da primeira entrevista com a lideranca cultural).
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presidente, isto é, representante do mesmo e responsavel por sua gestao. Nessas falas sio multiplas
as situagoes empiricas que ela acumula, em relagio ao Maracatu, a Comunidade de Chao de Estrelas,
20s demais detentores de cultura, a sociedade como um todo.

Segundo Orlandi (2007), as situagdes empiricas ou 0s /Jugares dos sujeitos significam como 0s
sujeitos estdo inscritos na sociedade e servem a situar os sujeitos na praxis. Quando no discurso, 0s
multiplos lugares que os sujeitos podem assumir passam a ser posi¢oes discursivas. Por exemplo, a
Wanessa presidente, mae, professora, recifense e ndo negra pode dialogar conosco nas posi¢oes de
presidente e recifense, devido as relagdes de forca que desejar evidenciar/reiterar. Claramente as
experiéncias sao cumulativas e, mesmo que nao sejam as posi¢oes escolhidas para uma determinada
relagao discursiva, estardo presentes na sua constitui¢ao enquanto sujeito.

A forma como ela primeiro se apresenta delimita a posi¢ao que ela quer assumir no didlogo
conosco: Wanessa, presidente do Maracatu Nagao Cambinda Estrela. Aos poucos, ela nos da dicas
do que ¢ ser a presidente de um grupo de manifestagdo cultural de origem negra, em um bairro
periférico, de uma cidade no nordeste do Brasil (Figura 1, p.33). Em dois momentos distintos da
primeira entrevista, transcritos nos trechos acima, podemos perceber a paixdo e a crenga na mudanga
das pessoas e/ou de suas condi¢des de vida enquanto alimentadotres do seu papel. As lutas travadas
por ela, e pelo grupo, perpassam a cultura em si, nas reunides com outros detentores culturais, por
exemplo, as relacOes interpessoais e conduzem a explicitacio da auséncia de atendimento as

necessidades basicas, como a de possuir uma moradia salubre.
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Figura 1 - Localizacio de Recife, Olinda e Paulista no Brasil, Pernambuco e Regido Metropolitana de Recife, 2010
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Na fala de Wanessa detectamos a relacio entre prazer e dor. Os resultados das lutas
despertam o prazer de ver/alcancar mudangas nas perspectivas individuais e comunitirias, mesmo
que pontuais, como a melhoria fisica de um imével ou da via, evitando que entre agua no interior das
casas. Bem como registramos a dor que advém das dificuldades cotidianas no trato com as pessoas ¢
a auséncia/negligéncia de ditreitos efetivados. Tal dicotomia nos remete a definicio de paixdo por

Larrosa (2002, p.26):

‘Paixdo’ pode referir-se também a certa heteronomia, ou a certa responsabilidade em relagdo
com o outro que, no entanto, nao ¢ incompativel com a liberdade ou a autonomia. Ainda
que se trate, naturalmente, de outra liberdade e de outra autonomia diferente daquela do
sujeito que se determina por si mesmo. [...] Ocorre também uma tensido entre prazer e dor,
entre felicidade e sofrimento, no sentido de que o sujeito apaixonado encontra sua
felicidade ou ao menos o cumprimento de seu destino no padecimento que sua paixio lhe
proporciona. O que o sujeito ama é precisamente sua propria paixio.

Parece-nos que a continuidade de seu papel de presidente acontece apesar de e alimentado
pelos percalgos diarios para a realizagdo das atividades do Maracatu. Ela o define enquanto esco/ba,
dando a impressio de que pode deixar de fazé-lo quando desejar. Ao mesmo tempo, acrescenta o
elemento religioso e, entdao, seu papel de lideranca passa a ser um chamado ou um elo, que a puxa de
volta, quando pensa abrir mao de sua escolha. Essa relagdo é permeada por outras escolhas, como
abdicar de estar com seu filho para conversar conosco, correspondendo a uma demanda do
Maracatu a despeito da vida pessoal.

Atualmente, o Maracatu possui uma relagao estreita com o Candomblé de Nagao Nagd. De
acordo com um integrante do Maracatu, em conversa informal durante o segundo campo da
pesquisa, a parte religiosa comegou a ser realizada depois que assumiu o atual Mestre do Maracatu,
marido de Wanessa. Para ele, ndo ha uma regra que exija que os Maracatus tenham envolvimentos
com a religiao, sendo, no caso do Cambinda, uma opg¢ao devido a relagio pessoal anterior com a
religido e por questoes de prote¢ao espiritual.

De acordo com o historiador e antigo Mestre do Maracatu Nagdo Cambinda Estrela, Ivaldo
Lima (20062, p.176), “a afirmacdo de que os maracatus-nagdo sempre estiveram ligados ao xang6
nega sua historicidade, entendida como resultado de uma confluéncia em que se articularam
elementos diversos”. Em consonancia com o informado pelo integrante citado anteriormente, a
relagao entre a religido e os Maracatus foi construida pelos sujeitos envolvidos com a manifestagao.

Inclusive, a religiosidade da manifestacao cultural em geral ndo é exclusiva ao Xango, podendo ter
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vinculos também com a Jurema e/ou a Umbanda (LIMA, 2006a). Durante a primeira entrevista,

perguntamos a Wanessa qual era a Nagao religiosa do Cambinda, e ela respondeu:

Nago, os santos sao assentados, os santos do Maracatu estdo aqui. A gente sempre costuma
dizer, eu ndo sou presidente, eu nio sou dona de nada, eu sou presidente no papel, na
burocracia, mas isso se apaga, isso se acaba. Vai ficar registrado sé 14, né, principalmente pra
academia pesquisar, né. Mas eu sempre digo que eu sou a pessoa, eu sou o zelador, sou
zeladora, eu tomo conta da casa deles, eu faco o melhor pela casa deles. Entao, os santos
tao assentados. Nosso Exu t4 ali, santo assentado, né, Taminaré ta ali, o santo assentado, né.
O quarto de santo ta af, né. Mas, tipo, pode ser que daqui a 20 anos, 10 anos, cinco anos,
um ano, outra pessoa assuma, eles vao continuar af. A esséncia vai continuar af, as pedras
vdo continuar af, o espirito vai ta ai, num ér! [...] A gente segue essa linha Nagd, nossa
matriarca e nosso patriarca, ou seja, o Babalorixa e a Yalorixa!# eles sio de uma rama antiga
do Sitio de Pai Addo'>, tém o seu proprio terreiro, mas ¢é toda essa linhagem Nago, num é?!
Até porque, até onde eu entendo, depois que eu cresci, desde pequena, desde esse meio
todo, o Maracatu ele é Nago, num é?! Entdo, assim, a gente tem muito, tem muita essa coisa
certa na mente, né. (Wanessa, primeira entrevista)

Os santos do Candomblé sio conhecidos como Orixas e sio representados materialmente
pot pedras chamadas de assentamentos, que simbolizam as divindades ali presentes e sao guardadas em
quartos de santos. No Centro Cultural Cambinda Estrela, sede fisica da Nagao, ha um quarto de santos
onde estao assentados os Orixas que protegem a Nagao, conforme explicitado na fala anterior de
Wanessa. Alguns Orixas da Nagao Nago6 sio: Oxum, Iansa ou Oya, Xango, Exu, Oxalda, Omolu,
Iemanji ou Odoya'.

Wanessa se afirma a zeladora da casa, referindo-se ao Maracatu. Zelador, no Candomblé, é
aquele responsavel por cuidar da casa de santos ou terreiro, responder as demandas dos Orixas e dos
frequentadores. Ela apresenta a transitoriedade de suas fun¢oes de zeladora e presidente e coloca a
relagao com a religido como duradoura e permanente. Pela sua fala, nao é possivel afirmar se acredita
que todo Maracatu esteja vinculado a religido, apenas que, caso esteja, a linha do Candomblé a ser
seguida deve ser Nago. Fica evidente que para ela a religiosidade é importante, tanto em sua vida

pessoal quanto no Cambinda Estrela.

14 Babalorixd e Yalorixd sio os nomes designados aos chefes de terreiros de religido de matriz africana, com papel
sacerdotal e de administracdo da casa. Babalorixa se refere ao masculino e Yalorixa ao feminino.

15 Sitio ou Terreiro de Pai Addo é como ficou popularmente conhecido o terreiro Ilé Oba Ogunté, localizado no bairro
de Agua Fria, na Regido Norte da cidade do Recife. Fundado em 1875, foi um dos primeiros terreiros de Xango6 de
Pernambuco. No ano de 2018 foi reconhecido pelo IPHAN como Patriménio Cultural do Brasil.

16 Ndo adentraremos aqui nas peculiaridades de cada Orix4 por nio ser o foco deste estudo e ndo querermos incorrer em
reducionismos estereotipados.
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E o Cambinda Estrela tem 83 anos, foi fundado em 7 de setembro de 1935, num é?! Era
localizado no Alto Santa Isabel e, em 1997, ele passa a fazer as atividades, comega a fazer as
atividades aqui em Chao de Estrelas, num ¢é?! Nos anos 80 ele da uma parada, num ¢, af vai
para o velho chamado, vai pro museu, né. Aquele velho termo utilizado. Ele para, né, no
caso, nos anos 1980 e em 1997 ele ressurge aqui na Comunidade. E ai, desde entdo, tem
continuado aqui, fazendo as atividades aqui, num ¢é?! [...] O Cambinda Estrela, ele foi um
tempo para Chio de Estrelas, ele tem essa ideia de nao s6 fazer um Maracatu de festa, um
Maracatu de cultura, um Maracatu onde as pessoas buscam sempre aquele lado folclorizado
da coisa, num ¢, ou s6 do carnavalesco, num ¢é?! E a partir desse, de quando ele vem ser
sediado aqui, ele passa por diversos processos, diversas pessoas vém compor, outras saem,
outras ficam, e ele vai se ressignificando, num ¢é?! A partir dos anos 2000 ele se transforma
no Centro Cultural Cambinda Estrela pra atender a demanda das agbes, né, tanto sociais,
culturais, educacionais; essa questdo da politizagio, né. E a partir daf ele cresce de tal forma
que ele hoje em dia, o Centro Cultural, é composto por Maracatu Nagio, de 35, né, 1935; o
Maracatu Mirim Cambinda Estrela do Amanhi, que foi fundado em 2007; o Coco dos
Pretos, que foi fundado em 2006; e o Afoxé Omolu Pa Kéru Awo, que foi fundado nos
anos 1980, né, mas sé reativado a partir do final dos anos 1990, onde para também as
atividades e s6 vem para as nossas mios diante do pedido do Orixa Omolu em 2011. Em
2015, ele volta aos trabalhos e hoje em dia nés também realizamos esse trabalho com o
nosso Afoxé, que ¢ o Afoxé Omolu Pa Kéru Awo. Mas, o Maracatu Nagido em si, o
Cambinda Estrela, ele é o pilar maior, ele é que rege toda a casa, junto com 0s n0ssos
patronos, que tomam conta da nossa sede, que é Xangd, Oya e Oxum, certor! (Wanessa,
primeira entrevista)

O Maracatu Nagao Cambinda Estrela, segundo LIMA (2000b), foi fundado por Manoel
Martins na comunidade do Outeiro do Alto Santa Isabel, no bairro de Casa Amarela (Figura 2, p.37).
Como desctito no trecho anterior da entrevista, nos anos 1980, as atividades do Cambinda Estrela
nessa localidade sdao cessadas e retomadas no bairro Campina do Barreto (Figura 2, p.37), em 1997.

No Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) do Maracatu Nagao elaborado para
Registro da manifestacao cultural pelo Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional

(IPHAN, 2014, p.21), encontramos que

O Cambinda Estrela atual, localizado na comunidade de Chiao de Estrelas, se autointitula
continuador do antigo grupo homoénimo, que existiu no Alto Santa Isabel, em Casa
Amatrela, e que foi liderado por maracatuzeiros [como s@o comumente chamados os sujeitos
envolvidos com a pratica do Maracatu| de relativa fama no meio... [inser¢io nossaj.

O simbolo do Maracatu Nagao Cambinda Estrela é um peixe com uma estrela na boca, o
Peixe-Guerreiro, como ¢é chamado por seus integrantes. Normalmente, o peixe é retratado junto a
alfaia, tambor de madeira e corda caracteristico do Maracatu (Figura 7, p.57). As cores utilizadas sao

vermelha e amarela que, como consta nas informag¢oes obtidas no Portal do IPHAN,

Segundo alguns integrantes do maracatu, a relagio das cores com o grupo possui duas
fundamentacbes: a primeira refere-se ao fato de que se trata das mesmas que o antigo

36



Cambinda Estrela usava, e a segunda diz respeito ao fato de que sdo alusivas aos orixas
S
patronos do maracatu, ou seja, Xango, Yansi e Oxum.

Figura 2 - Divisdo Politico-Administrativa do Recife com localizagdo de Campina do Barreto e Casa Amarela, 1997
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De acordo com informagoes disponiveis no Blog do Centro Cultural Cambinda Estrela,
publicadas em 2014, de 1935 a 1960, o grupo correspondia a manifestacio cultural Maracatu de
Baque Solto (Maracatu Rural ou Maracatu de Orquestra), um folguedo composto por danga, musica
e poesia, fruto da fusio das manifestagdes cambinda, bumba-meu-boi, cavalo marinho e coroacao
dos reis negros. O Caboclo de Lanca, um de seus personagens integrantes, ¢ atualmente um dos
simbolos mais difundidos do Estado de Pernambuco. Nio se sabe exatamente quando aconteceu a
mudanca ritmica, na pagina de comunicagiao online do grupo temos que: “Nao obstante, como
maracatu de orquestra, o Cambinda Estrela sofreu as mesmas pressoes que existiram sobre esta
modalidade ritmica, e que impeliram varios grupos para a mudanga de baque”.

A fundagao do Cambinda Estrela foi feita por trabalhadores provenientes da Zona da Mata
Norte de Pernambuco, moradores do bairro de Casa Amarela. Ainda no mesmo texto, publicado em
2014, informa-se que as mortes do Mestre Tercilio, conhecido em toda a cidade, e de Dona Inés,
entio Rainha'" do Maracatu, foram seguidas da interrup¢io das atividades da Nacio, na década de
1980. A reativagao foi efetuada por um grupo de pessoas da Comunidade de Chao de Estrelas em
um contexto cultural de valorizagdio dos Maracatus contribuindo para a criagio da identidade
pernambucana. Esse grupo era composto por membros de outros Maracatus e estudantes
universitarios, passando a ser regido pelo Mestre Ivaldo Lima.

Conforme evidenciado por Wanessa, a existéncia do Maracatu na atualidade é permeada por
constantes ressignificacoes. Das diferentes localidades, das distintas condugdes, dos sujeitos de
destaque foi construido o entendimento de Maracatu para além da festa, do pitoresco, da
folclorizacao, do carnavalesco, ou do Maracatu de cultura. Pela ordem da sua fala, parece que a
estruturagdio do Centro Cultural Cambinda Estrela é consequente a percep¢ao da manifestacao
cultural para além da simples brincadeira, buscando atender ao que ela chamou de demandas sociais,
culturais, educacionais ou guestao da politizacao.

Essa fala carrega significagdes importantes para a analise proposta neste estudo, porém, antes
de nela prosseguirmos, é preciso entender quem siao 0s sujeitos que compoem O grupo e quais sao

essas demandas. Quando perguntada sobre a composicao social do grupo, ela respondeu que:

17 Historicamente, o Maracatu Nag¢do tem sua origem relacionada a institui¢do do Rei do Congo, realizada pela coroa
portuguesa no dia de Nossa Senhora do Rosario, elegendo um casal de negros escravizados como Rei e Rainha do
Congo. Tal celebragdo era uma forma de abarcar as manifestagdes negras, criando-se uma fachada de didlogo de suas
crencas com a Igreja Catélica. Assim, mediante as figuras do Rei e da Rainha do Congo, foram sendo criados rituais e
encontros, os quais originaram a pratica do Maracatu Nacdo. Atualmente, Rei e Rainha fazem parte da Corte que compée
os desfiles das Nacbes de Maracatu e, em alguns casos, a Rainha é também a dona do Maracatu.
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E, todo mundo: negros, ’pobres, ¢, indigenas, ¢é, religiosos, nao-religiosos, é o que se
denomina um quilombo. E todo mundo que quer, independente de classe social. Porém, a
gente aqui ndo tem, a gente aqui nao tem ninguém acho que, que alcance uma classe, que
seja classe média ou classe alta ndo, porque é como ¢é aquela coisa, a gente desenvolve um
projeto social pra comunidade muito sério. Entdo, nosso batuque vai chegar, acho que esse
ano ele chega a quase 200 pessoas e a gente td super preocupado, porque a gente ta vendo
que ta [...] dobrando mesmo. Todo mundo, quem vem de fora com um olhar ... [trecho
incompreensivel] fica emocionado, ficam trémulos, ficam nervosos quando vem dia de
sabado [Os ensaios para o Carnaval sio realizados aos sabados|. Porque vé, ja imaginasse
uma ala de mais de 60 mineiristas'8? (Wanessa, primeira entrevista) [inser¢oes nossas|

Dois termos nos chamam a aten¢do nesse trecho: quilombo e projeto social. No contexto,
quilombo parece significar o social em ebulicao, fodo mundo que quer, independente de classe social. Ao
passo que o projeto social serviria a organizar e buscar responder as demandas especificas da
Comunidade, o que implica em entender a quem se dirige e quem compde esse quilombo. Ademais é
fundamental pensar quais demandas sdo priorizadas, quem as indicou e por que essas € nao outras.
Wanessa ainda complementa que:

Mas as pessoas atendidas, assistidas sdo essas, a faixa etaria de idade, pode ta na barriga da
mae que ja faz parte, quando nasce ele ja faz parte, né. Meu filho quando nasceu ja, ele, eu
fiz carnaval com ele na barriga, ele foi feito, quando ele nasceu, recém-nascido, ele foi pra
passarela, desfilou no canguru com a mie. E a mesma coisa ¢, ndo tem faixa etaria inicial e
nem faixa etaria pra terminar nio. Uma das mais velhas t4 com, tua avé td com quantos
anos? [pergunta para uma integrante do grupo, que responde, ¢ Wanessa continua:| 84,
pronto. E, é essa faixa, 84. As mais velhas tdo mais ou menos por ai, tdo ja nos 80, casa dos

80, chegando na casa dos 90. A av6 dela ¢ Baiana!®. (Wanessa, segunda entrevista)?
[insercao nossa|

Noés temos atualmente, no ultimo censo que nés fizemos, hd um ano atras, 450 membros,
450 socios. Ou seja, entre criangas, jovens, adultos, num é?! (Wanessa, primeira entrevista)

Notamos que Wanessa diz ter no batuque, ou seja, na ala de percussionistas, 200 integrantes;
enquanto que o Maracatu em si chega a 450 membros, podendo ser também membros da Corte
Real, dangantes, costureiros ou apoiadores. A participagdo é incentivada em todas as fases da vida,

bastando aos sujeitos querer integrar a manifestagdao, interesse fundamental para garantir a

18 Mineiro ou Ganzd ¢ um dos instrumentos que compde a ala de percussido dos Maracatus. Consiste em um instrumento
metalico cilindrico com sementes em seu interior. Mineiristas sao os tocadores de Mineiro, no caso do Cambinda,
majoritariamente, mulheres.

19 Todo Maracatu Nagdo tem uma Corte Real, que pode ser composta por rei, rainha, principes, princesas, figuras da
nobreza, vassalos, baianas, dentre outras personagens, com respectivas dancas diferenciadas. Geralmente, o desfile de
uma nagdo possui a seguinte espacializa¢do interna: a frente do cortejo vem o porta-estandarte, seguido das damas do
pago, uma ou duas, que carregam a calunga (boneca que representa um Orixa); depois vem a Corte, de composiciao
variavel, formada por duque e duquesa, principe e princesa, embaixador ¢ embaixatriz, catitinas e/ou baianas, vassalo,
entre outros, abrindo alas para o rei e a rainha, os quais sdo protegidos por um guarda-sol carregado por um pajem. Em
sequéncia a Corte, ha a ala de batuqueiros, com posicionamento dos instrumentos diferenciado em cada Nacio.

20 Entrevista concedida por Wanessa Santos no Centro Cultural Cambinda Estrela, Recife, 29 nov. 2018 (nota extensa a
todas as citacGes da segunda entrevista com a lideranca cultural).
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perpetuidade da tradigao e a continuidade do territério criado. Percebemos ainda em sua fala a forca
da presenca da mulher, como gestante, mae ou idosa, o que pode contribuir para aumentar sua
visibilidade no grupo e a de suas questdes.

A fim de ampliar a compreensdo acerca da composi¢ao social do Maracatu Nagao Cambinda
Estrela, trazemos uma breve contextualizagao socioecondmica, histérica e geografica do bairro de
Campina do Barreto e da Comunidade de Chao de Estrelas (Figura 3, p.41). Segundo o gedgrafo
Augusto Cabral (2014, p.20 apud HENRIQUE; SILVA; VERARDI, 2017):

O surgimento desse bairro se deu a pattir da ocupac¢io do espaco de periferia entre Olinda e
Recife, no século X VI, a partir da criagdo das capitanias hereditarias. Duarte Coelho recebeu
a capitania de Pernambuco em 1535, ¢ em 1537, fundou a Vila de Olinda, na margem
esquerda do rio Beberibe. Dentro de uma perspectiva de desembarque de mercadorias
vindo do porto de Recife, criou-se nicleos no grande estuario dos Rios Capibaribe e
Beberibe.

Ainda no mesmo texto, o gedgrafo descreve que a area era um sitio de coqueiros pertencente a um
portugués conhecido como Sex Barreto. Ele, passando a se dedicar a pecuaria, desmatou a
propriedade para alimentar o gado com capim — origem do nome Campina do Barreto. Apods a
aboli¢ao da escraviddo, em 1888, a area foi ocupada por ex-escravizados.

Até o inicio de 1980, a area da Comunidade era também um sitio de coqueiros, denominado
Sitio de Badé (antigo morador de Campina do Barreto e vigilante do sitio), quando foi declarado
como utilidade publica pelo Decreto Estadual n° 5.532 de 11 de janeiro de 1979. Em 14 de setembro
do mesmo ano, foi publicado o Decreto n® 5.973, destinando a area para execugao pela Secretaria de
Habitagao do Estado de programa habitacional com a remog¢ao das familias moradoras das margens
do Rio Beberibe, como parte do Programa de Recuperacio das Areas Atingidas pelas Enchentes da

Regiao Nordeste?!.

Ja a nova area escolhida para os moradores das ocupagdes foi um antigo sitio de coqueiros
localizado entre os bairros de Campina do Barreto e dos Peixinhos (Recife), que recebeu a
denominagio de ‘Comunidade Chao de Estrelas’. A ocupagio das casas ocorreu no final do
ano de 1980 até 82; entretanto, a data oficial da entrega foi em 12 de margo de 1981, com a
remocao das 872 familias. (CABRAL, 2013, p.170)

2l O Programa visava desocupar as margens do Rio Beberibe para realizacdo de obras que deveriam solucionar os
problemas das enchentes nos bairros do Recife. Como as enchentes atingiam bairros de classes socioeconomicas distintas
a intenc¢do nio era melhorar as condi¢oes de vida da populagio ribeirinha, mais pobre.
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Figura 3 - Delimitacio da Comunidade de Chao de Estrelas e localizagio do Centro Cultural Cambinda Estrela, 1999
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O bairro Campina do Barreto estd localizado na Regiao Politico Administrativa 2 (RPA-2), na
Regiao Norte de Recife, na margem direita do Rio Beberibe. De acordo com a Divisdo Territorial do

Municipio de Recife, Lei n° 16.293/97, sdo, ao todo, 98 bairros divididos em seis RPA’s, sendo a

41



RPA-2 composta por 18 bairros (Figura 2, p.37). Segundo os dados da Prefeitura Municipal do
Recife, baseados no Censo Demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE)
realizado em 2010, Campina do Barreto possufa 9.484 habitantes, sendo 2.833 domicilios (3,4
moradores por domicilio). O rendimento nominal médio mensal dos domicilios, a época, era de
R$1.088,80 (Figura 4, p.42). O salatio minimo (SM) em 2010, instituido pela Lei n°® 12.255/2010, era
R$510,00. O rendimento nominal médio mensal dos domicilios, no caso, correspondia a 2,13 SM,

que, em janeiro de 2019, com o SM de R$998,00, entdo equivaleria a R$2125,74.

Figura 4 - Caracteristicas demograficas da populagio e domicilios Campina do Barreto segundo Censo 2010

Campina do Barreto

Localizagdo: RPA: 2, Microrregido: 2.1, Distancia do Marco Zero (km)1: 5,26
Area Territorial (hectare)?: 52

Populagédo Residente: 9.484 habitantes

Populagdo por sexo %
Masculina 4.430 46,71
Feminina 5.054 53,29
Populagdo por faixa etaria hab %
0-4anos 737 7,77
5-14anos 1.585 16,71

15 -17 anos 543 573
18 - 24 anos 1.152 12,15

25 -59 anos 4.499 4744

60 anos e mais 968 10,2
Populagéo por cor ou raga® %

Branca 29,84

Preta 13,64

Parda 55,67

Amarela 0,70.

Indigena 0,15

Taxa de Alfabetizacio da Populagdo de 10 anos e mais (%)* 89,7
Taxa Média Geométrica de Crescimento Anual da Populacdo (2000/2010): 1,30 %

Densidade Demografica (Habitante/Hectare): 182,67

Domicilios (n°)* 2 833

* Média de moradores por domicilio (Habitante/Domicilio): 3,4
* Proporgao de Mulheres Responsaveis pelo Domicilio (%): 48,68
= Valor do Rendimento Nominal Médio Mensal dos Domicilios®: R$ 1.088,80

Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DO RECIFE, 2019.

Em sua dissertagdo de mestrado a economista Georgia Miranda (2014, p.97) apresenta um
quadro comparativo dos rendimentos dos domicilios por RPA baseado nos microdados do Censo
2010 (Tabela 1, p.43). Temos na RPA-2, cerca de 18,3% dos domicilios classificados na Linha da
Miséria, segunda maior concentragao dessa faixa de renda por domicilios na cidade do Recife, abaixo
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apenas da RPA-1, correspondente a Regido Centro (Figura 2, p.37), com 19,1%. Na RPA-2,
aproximadamente 23,5% dos domicilios estio classificados na Linha da Pobreza, sendo a maior

porcentagem dessa faixa de rendimentos presente na capital pernambucana.

Tabela 1 - Rendimentos dos domicilios do Recife por RPA, 2010

Classes de Rendimento RPA 1 RPA 2 RPA 3 RPA 4 RPA 5 RPA 6
0a'aSM-LM 19,1% 18,3% 15,4% 13,3% 15,7% 12,6%
>ia ¥ SM-LP 18,6% 23,5% 20,3% 18,4% 22.4% 17,1%
>%a 1 SM 22,8% 27,5% 24,0% 24,6% 30,0% 23.2%
>1 a3 SM 23,7% 21,2% 17,2% 26,2% 25,7% 23.4%
>3all SM 13,9% 8.5% 17,0% 15,4% 5,8% 18,3%
>10 SM 2,0% 1,1% 6,0% 2,2% 0,3% 5.4%
Total 100% 100% 100% 100% 100% 100%
N° Domicilios 25.385 64.977 94.977 86.527 78.495 120.562

Fonte: IBGE-Estatisticas-Censo 2010.

Fonte: MIRANDA, 2014, p.97.

A Comunidade de Chao de Estrelas ¢ classificada pelo IBGE na categoria de Aglomerado

Subnormal, provavelmente, por:

b) Possuirem pelo menos uma das seguintes caracteristicas: urbaniza¢do fora dos padrées
vigentes - refletido por vias de circulagdo estreitas e de alinhamento irregular, lotes de
tamanhos e formas desiguais e constru¢des nido regularizadas por 6rgaos publicos; e
precariedade de servigos publicos essenciais. IBGE, 2010, p.27)

Segundo o Censo 2010, ela possufa 866 moradores em 248 domicilios (3,5 moradores por domicilio -
Tabela 2, p.44). De acordo com o levantamento realizado pelo Centro de Analises Economicas e
Sociais (CAES) da Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul (PUC-RS)*, no ano de
2012 a renda per capita majoritaria, 43%, era de até meio SM (R$311,00), 37% de um SM (R$622,00)
e 6% de dois ou mais SM (Figura 5, p.45). Verificamos assim que 43% da populagao da Comunidade
de Chao de Estrelas encontravam-se na ou abaixo da Linha da Pobreza. Com a atual conjuntura de
crise do pais/mundo, certamente esses valores foram significativamente mais elevados, embora nio

tenhamos outras fontes de dados para nos subsidiar nessa colocagao.

22 Levantamento realizado no escopo da pesquisa “Infancia e violéncia: cotidiano de criangas pequenas em comunidades
do Recife” nas comunidades Canal do Arruda, Chio de Estrelas e Santo Amaro. A pesquisa gerou o video “Herdeiros da

Violéncia”, publicado pelo Diario de Pernambuco em 28 de agosto de 2014.
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Tabela 2 - Dados dos domicilios de Aglomerados Subnormais de Recife, 2010

Grandes Regides,
Unidades da Federagao,
municipics e aglomerados subnormais

Domicilios
particulares
ocupados em
aglomerados

Populagao residente em domicilios particulares
ocupados em aglomerados subnormais

[P
Media de
moradores em
domicilios
particulares
ocupados em

subnormais Total Homens Mulheres aglomerados
subnormais
Pernambuco
Alto Herval Novo e Rua Francisco Vitoriano 169 622 297 325 3,7
Areias 356 1179 550 629 33
Areias / Barro 868 2 946 1376 1570 3.4
Aritana 379 1362 658 704 36
Av. Central - Jiquia e Beirinha - Av. Central 107 329 149 180 3,1
Avenida desembargador Jose Neves 647 2185 1034 1121 3.3
Avenida Sul 175 598 289 308 3.4
Ayrton Senna e Parte de Skyla 342 1211 585 626 35
Ayrton Senna || 456 1575 749 826 3.5
Barreiros {Caxanga) 931 3117 1496 1621 34
Beirinha 848 2761 1295 1466 3,3
Boa Idéia 205 719 344 375 3,5
Bom Clima 438 1493 747 746 34
Borborema 609 2 058 1011 1047 3.4
Brasilit 2 207 668 310 368 3,2
Cabo Eutrépio 166 555 267 288 3,3
Cagote | 286 988 486 602 3.6
Cacote || 3803 13516 6 460 7 056 3,6
Caiara - Bomba Grande 594 1760 823 937 3,0
Campo da Vila 257 803 383 420 31
Campo do Banco 1058 3618 1745 1873 34
Campo do Banco 2 285 7 615 3581 4034 3.3
Campo do Onze 541 1941 907 1034 3,6
Campo Grande 167 584 272 312 3,5
Campo Grande - Vila Redengdo 149 443 2058 238 3,0
Campo Tabaiares 569 1939 957 982 34
Canal do Arruda 146 495 250 245 34
Candieiro/lbura 224 791 370 421 35
Capua 71 2351 1080 1271 3,3
Caranguejo / Campo Tabaiares 419 1592 73 861 3,8
Casa Amarela 15215 53 030 24 827 28 203 35
Chéo de Estrelas 248 866 400 466 3,5 \
Chié llha 523 1694 790 904 3,2
Coelhos 1919 6349 2984 3365 3,3
Coque - Espolio de Estevinho 256 932 453 479 3,6
Coque - Vila Brasil 2885 9824 4703 5121 3.4
Dois Unidos 55661 19 603 9392 10211 3,5
Encanta Moga 2839 9 256 4334 4922 33
Engenho Poeta 94 320 164 156 3,4
Entrapulso e Entorno 1996 5 955 2775 3180 3,0
Favela do Rato 197 592 282 310 3,0
Frei Damiao - Cabega de Vaca - Estancia 2 1295 4 595 2180 2415 3,6
Greve Geral 93 295 128 166 3,2
Ibura / Jordao 3 566 12 490 5890 6 600 3,5
Ibura / Jordao / Alto Bela Vista 398 1 466 701 765 3,7
|bura de Baixo 5843 19 694 9178 10 516 3.4
Ilha das Cobras - Lemos Torres 294 900 406 494 31
Ilha de Deus 643 2220 1035 1185 3.5
Ilha do Destino 663 2039 947 1092 31
llha Jo&o de Barros 251 883 408 475 3,6
Ilha Santa Terezinha 455 1698 793 905 3,7
Iraque 673 2277 1087 1190 3,4
Jardim Monte Verde 376 1318 644 674 35

Fonte: IBGE, 2010. [grifo nosso]
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Figura 5 — Caracteristicas econémico-demograficas de Chio de Estrelas segundo dados levantados pelo CAES e
veiculados pelo Diario de Pernambuco, 2012

Criangas de até 8 anos de idade Moradores por domicilio

JS chart by amCharts 1S chart by amCharts

Chdo de Estrelas:3.25
Chéo de Estrelas:20.88%

146 domicilios 248 domicilios 509 domicilios -

Renda per capita
60 -
JS chart by amCharts
50 -

40 -

30

Chéo de Estrelas:43%

20 -

1/2 saldrio minimo 1 saldrio minimo 2 ou mais saldrios minimos

Fonte: DIARIO DE PERNAMBUCO, 2014.

Como os dados de rendimentos foram levantados em anos distintos, podemos apenas supor
que a concentragao da populacao de menor renda de Campina do Barreto esteja na Comunidade de
Chio de Estrelas. Tal proposicao deriva do rendimento nominal médio mensal dos domicilios do
bairro em 2010 ter sido de 2,13 SM (Figura 4, p.42) e, em 2012, apenas 6% dos moradores da
Comunidade receberiam dois ou mais SM (Figura 5, p.45). Na anilise de Santos (2013, p.11), “Logo,
¢ possivel afirmar que Chiao de Estrelas é uma localidade especialmente pobre mesmo se nos
detivermos exclusivamente no contexto de Recife, cidade que figura apenas na 12° posi¢io entre as
vinte e seis capitais brasileiras no ranking de IDH”.

Acerca da extensao territorial da Comunidade de Chao de Estrelas no bairro de Campina do
Barreto, reproduzimos da tese de Cabral (2013), o mapa da Figura 3 (p.41). Em nimeros, podemos

inferir, a partir dos dados apresentados, que a Comunidade comporta 30,57% dos moradores do
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bairro, mantendo uma densidade populacional por domicilio pouco acima daquela encontrada em
Campina do Barreto.

Em relacio ao abastecimento de dgua, esgotamento em banheiro/sanititio e coleta de lixo,
Miranda (2014, p.99) apresenta os dados da Tabela 3, a seguir. O abastecimento de agua foi
considerado adeguado quando realizado por rede geral e inadeguado quando advém de outras formas,
como pogos ou nascentes ou armazenamento de agua de chuva em cisternas. O banheiro/sanitario
com esgotamento semi-adequado corresponde aquele com existéncia de banheiro para uso exclusivo
dos moradores e esgotamento via rede geral de esgoto ou pluvial e znadequado com esgotamento por
fossa séptica, fossa rudimentar ou lancamento de esgoto em valas, cursos d’agua ou outros. Ja como
coleta de lixo adeguada considerou-se setvico de limpeza e/ou cacamba e inadequada, quando o lixo é
queimado, enterrado, jogado em terreno baldio ou logradouro, cursos d’agua ou outros (IBGE,

2010).

Tabela 3 - Domicilios particulares permanentes por tipo de servico sanitario do Recife por RPA, com base em
informagdes do Censo 2010

ITEM TIPO RPA 1| RPA 2| RPA3 | RPA 4 | RPA 5| RPA 6 | RECIFE
| adequado 83.0% | 95.0%| 83.0% | 84.0% | 903%| 85.0%| 86.7%
Abastecimen
tode dgua | inadequado 16%]  5%| 17%]| 15%]| 9.7%]| 15.0%| 13.2%
E—— 08%| 00%| 0.0%| 01%| 00%| 00%| 0.1%
Banheirofsa | semi-adequado | 81,6% | 42.8% | 46.2% | 62,0%| 56.0%| 57,0%| 54.9%
nitdrio com | inadequado 17.0% | 56.4%| 53.2%| 37.6%| 43.6%| 42.5%| 44.5%
esgotamento | . . 0 0, 0 0 0, 0 0
inexistente 1,4% | 0,7%| 0,6%| 04%| 0.4% 0,5% 0,6%
Coleta do | 2dequado 95.6% | 97.2%| 97.7%| 98.8% | 97.7%| 98.0%| 97.8%
(f
Of‘fxi BN icdequado 3.7% | 2.8%| 23%| 11%| 23%| 20%|  2.1%
E—— 08%| 00%| 0.0%| 01%| 00%| 00%| 0.1%
Domicilios | total 25.505 | 64.943 | 94.849 | 86.566 | 78.407 | 120.484| 470.754
B % o ioial 5.4% | 13.8% | 20,1% | 18.4% | 16,7% | 25.6%| 100%

Fonte: IBGE-Estatisticas-Censo 2010.

Fonte: MIRANDA, 2014, p.99.

Em continuidade, Miranda (2014, p.101) nos mostra que no bairro de Campina do Barreto,
de acordo com os dados de 2010, dentre os 2.833 domicilios, cerca de 2.801 contam com
abastecimento adequado de agua; 1.570 com esgoto semi-adequado; 2.803 com coleta de lixo
adequada. Portanto, notamos que a maior defasagem nos servicos urbanos na localidade onde se

encontra o Maracatu Nacdo Cambinda Estrela refere-se ao esgotamento sanitario. Passados nove
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anos nao obtivemos dados mais atuais para comparar e podermos afirmar se houve alguma obra que
tenha melhorado as condi¢oes de vida locais.

Referente a violéncia, Recife esta entre os 123 municipios que respondem por 50% das
mortes violentas no Brasil, com Taxa de Homicidio e Mortes Violentas com Causa Indeterminada
(MVCI) de 53,1, sendo Eunapolis (BA) o municipio mais violento com Taxa de 124,3, segundo o
Atlas da Violéncia 2018 (IPEA; FBSP, 2018 - Tabela 4, p.48).

Na Tabela 5 (p.49), quadro comparativo da violéncia em municipios acima de 100 mil
habitantes em relag¢iao aos indicadores socioeconémicos, notamos que Recife detinha uma populacao
de cerca de 4,32 vezes a média dos municipios analisados e Taxa de Homicidio e MVCI de 1,37
vezes. Os indices que mais se destacaram da média foram: Taxa de desocupaciao de 18 a 24 anos
(1,65 vezes a média); Taxa de desocupacao de 15 a 17 anos (1,59 vezes a média); Porcentagem de
criangas pobres (1,48 vezes a média); Porcentagem de pessoas de 15 a 24 anos que nio estudam nem
trabalham e sdo vulneraveis a pobreza (1,40 vezes a média); Taxa de atendimento escolar da
populagao de 0 a 3 anos (1,39 vezes a média). Todos revelam as caréncias e necessidades de uma
populagio com muitas dificuldades de rendimentos, atendimento de servigos publicos e condi¢oes
mais dignas de moradia.

Comparativamente (Tabela 5, p.49), Maceid, capital de Alagoas, apresentava Taxa de
Homicidio e MCVI de 55,6, mais préoxima a de Recife de 53,1, com populagao de 1.021.709
habitantes, enquanto a capital pernambucana tinha 1.625.583 habitantes. Em geral, as duas cidades
contavam com porcentagens e indices parecidos, sendo as maiores discrepancias relativas a Taxa de
atendimento escolar da populacdo de 0 a 3 anos (Recife: 35,6; Maceid: 25,1; média: 25,56); a Renda
per capita dos 20% mais pobres (Recife: 176,5; Maceié: 166,7; média: 250,14); e Porcentagem de
criangas vulneraveis a pobreza (Recife: 51,2; Macei6: 57,3; média: 39,04).

Desse modo, Recife contava com melhores indicadores socioecondémicos quando comparada
a outra capital nordestina de populagdo e indices de violéncia semelhantes. No entanto, referente a
média, possufa piores indicadores de trabalho na juventude, vulnerabilidade juvenil, pobreza e
educacdo para criancas. Indicando que a infiancia e a adolescéncia sao faixas etirias de maior
preocupagao quando se trata de violéncia urbana e ratificando as impressoes dos integrantes do
Maracatu Na¢ao Cambinda Estrela. Merece ressaltar que criangas e adolescentes tornam-se, quando
conseguem sobreviver, em adultos e as frustragdes dessas fases nio sdo facilmente esquecidas ou

vencidas nos proximos anos de vida.
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Tabela 4 - Municipios brasileiros que respondem por 50% das mortes violentas no pais, 2018

UF Municipio Taxa de homicidio + MVCI UF M unicipi Taxa de homicidio + MVCI
AC  |Rio Branco 63,4 Sao Luis 59,5
Maceid 556 | MA  (Imperatriz 71,7
AL Arapiraca 65,8 Sio José de Ribamar 75.6
AM  |Manaus 48.6 Belo Horizonte 31.9
AP [Macapa 56,7 Contagem 51,9
Salvador 61,7 Betim 60.8
Feira de Santana 85,1 Juiz de Fora 36,3
Camagari 01.8 MG  [Ribeirfio das Neves 53,1
Vitoria da Conquista 68.5 Uberlindia 22,2
Lauro de Freiias 69.2 Governador Valadares 48,6
Ttabuna 69,9 Montes Claros 27.1
Porto Seguro 101,7 —__[SeteLagoas 40,1
BA  |Simes Fiho 107.7 —MS_|Campo Grande 29.7
P Cuiaba 40,8
Eundpols 1243 MT  |Virzea Grande 52,0
Teixeira de Freitas 83,8 P
Alagoinhas 211 Ron'dompohs 50,7
Jequié 754 Belém 77.0
Juazero 4;3‘1 Ananindeua 84.6
. ’ Maraba 87.7
Barreiras 64.9 PA  |Castanhal 78.4
heus 5(_" ! Parauapebas 65,7
Funalrjza 55,0 Mariuba 84,5
cp [Caveain 611 | Abamira 010
Maracanat 95,0 Jodo Pessoa 44,9
__ |Juazewo do Norte 52,2 PB  |Canpiia Grande 36,8
__DF _ |Brasilia 26.5 Santa Rita 75,0
Serra 59.9 Recife 531 ]
ES  |Vila Velha 388 Jaboatio dos Guararapes 64,7
Cariacica 48,1 Caruaru 68.2
Goifnia 43.1 pp  [Olmda 60.7 |
Aparecida de Goidma 61.6 Cabo de Santo Agostmho 81.4
GO |Anapolis 59,6 Paulista 50,4
Luzidnia 84,8 Petrolina 40,9
Aguas Lindas de Goias 47,0 Camaragibe 62.5
UF Municip Taxa de homicidio + MVCI UF Municipio Taxa de homicidio + MVCI
PI__ [Teresina 46.8 RO |Porio Velho 44,6
Curitiba 317 RR  [Boa Vista 404
Sdo José dos Pinhais 50,9 Porto Alegre 58.1
Londrina 24.6 Vianio 771
PR |Colombo 54.5 . y
Caxias do Sul 355
Foz do Tguagu 46,2
Almirante Tamandaré 85.5 RS |Cancas 47.9
Cascavel 29,1 Aborada 78
Rio de Janeiro 34,9 Gravataf 20
Sido Gongalo 439 Pelotas 26,8
Nova Iguacu 544 SC__ |Jomville 248
Duque de Caxias 472 Aracaju 76.5
Belford Roxo 58,1 [Nossa Senhora do Socorr 86,3
Campos dos Goytacazes 55.8 SE Itabaiana 1187
St Jofo de Merit 56,0 S50 Cristovio 1180
Quetmmados 134.5 Sio Paulo 149
RT Niteroi 38,0 . 206
Magé 571 Guanibo ’
Ttaborai 511 Sio José dos Campos 280
Nilopolis 73,3 Canpinas 16,1
Macaé 48.0 SP [Santo André 246
Cabo Frio 53,7 Osasco 20,7
Japeri 95.5 Sio Bemardo do Campo 16.7
Angra dos Reis 49,1 Sorocaba 17.0
Mesquita 54.4 Riberrio Preto 15,1
Itaguai 73.6 .
Natal 70,6 TO g:hi:m ;?,;
Mossoro 74,7
RN |Parnamirim 68,0
Sdo Gongalo do Amarante 1063
Ceara-Mimm 1295

Fontes: Sistema de Informacoes sobre Mortalidade (SIM) - MS/SVS/CGIAE e Estimativas de
Populacéao (IBGE).

Obs.: O numero de homicidios na UF de residéncia foi obtido pela Causa CID-BR-10: 110, 111,
112, ou seja, 6bitos causados por agressao mais intervencao legal e eventos cuja intencao é
indeterminada. Elaboracao Diest/Ipea e FBSP.

Fonte: IPEA; FBSP, 2018, p.29. [gtifos nossos]



Tabela 5 - Relagido da Taxa de Homicidio e MVCI por indicadores socioeconémicos, 2018

Gravidez na

Educacdo Pobreza Trabalho Habitacio X Vulnerabilidade Juvenil
Taxa de . adolescéncia
Municipio Populagio  Homicidio La;;:lir::;endlmenm Renda per % de ?Gde Taxa de Taxa de %da pcpulalr;éc % de pessaals em domiclios % de mulheres de % de pessoasde 152 24
populagio . criangas em domicilios  com abastecimento de dgua anos que nio estudam
+ MV CI capitados 20% criangas . |desocupacdo- desocupacdo - e 10a 17 anos que
_ vulneriveis com densidade > e esgotamento sanitario . ) nem trabalham e sio

Da3anos 15a 17 anos| mMais pobres pobres apobreza 15al17anos 18a24anos 2 inadequados tiveram filhos vulnerdveis 4 pobreza
::;':::;:;:::ﬁ;::::: 375.860 3867 | 2556 84,18 250,14 16,40 39,04 29,12 15,80 27,58 3,83 2,62 5,03
Acailandia 110.543 46,1 8,2 82,7 122,4 36,7 68,2 28,2 19,4 38,9 17,0 4,0 17,7
Foz do lguacu 263.915 46,2 29,2 81,9 247.0 13,0 351 29,8 12,9 20,9 0,2 2,4 6,8
Teresina 847.430 46,8 29,5 89,3 169,6 24,1 55,3 37,9 21,6 28,5 2,2 25 116
Aguas Lindas de Goids 191.499 47,0 12,7 82,1 1825 18.4 48,7 31,0 15,0 38,5 32 2,3 10,9
Dugue de Caxias 886.917 47,2 21,9 84,6 204,0 18,2 44,5 30,2 21,9 39,9 3,2 2,7 10,5
Bacabal 103.020 47,6 18,7 83,0 102,0 42,7 73,5 17,6 18,7 42,9 10,6 4,4 19,5
Canoas 342,634 47,9 22,6 836 300,0 9,7 29,4 29,1 12,0 20,5 08 2,2 50
Macaé 235.471 48,0 31,3 84,3 2817 9.0 25,4 29,3 14,6 31,3 39 36 6,2
Cariacica 384.621 481 15,6 793 2332 14,7 40,1 35,0 16,0 250 11 33 10,5
Juazeiro 220.253 48,1 22,9 80,3 131,0 32,4 64,8 29,3 21,2 34,9 53 4,1 17,2
Manaus 2.084.391 486 13,1 83,6 180,0 20,6 47,3 33,4 20,5 50,2 6,5 4,4 11,3
Governador Valadares 279.665 48,6 19,1 83,5 203,8 18,3 46,6 33,7 19,4 21,9 0,6 2,2 11,4
Angra dos Reis 191.504 49,1 24,6 85,3 254,0 11,9 33,5 30,7 18,2 34,4 0.6 2,7 8,5
Timon 166.295 49,9 17,6 86,6 1246 39,2 71,2 23,2 17,8 39,6 7.4 31 15,7
Coronel Fabriciano 109.857 50,1 15,2 83,0 226,3 14,6 38,3 36,9 15,6 18,2 0,6 13 8,9
Paulista 325.590 50,4 29,6 86,9 168,8 25,3 54,1 41,2 27,9 24,6 3,3 2,0 13,7
Sapucaia do Sul 138.933 50,4 14,6 84,5 275,0 10,1 31,2 25,2 11,3 19,7 0,4 21 5,5
Rondondpolis 218.899 50,7 20,2 85,2 265,6 9.6 304 330 15,3 22,8 09 2,8 5.7
Sio José dos Pinhais 302.758 50,9 24,0 718 324,4 4.8 20,1 21,5 9,2 18,0 0,2 31 4,5
Itaborai 230.786 51,1 21,7 879 200,0 18,2 45,9 31,6 23,7 32,8 59 21 10,7
Paco do Lumiar 119.915 51,7 26,8 87,0 146,7 28,9 61,1 23,6 22,9 42,6 12,5 2,9 15,6
Sabard 135.196 51,8 20,3 87,1 2333 12,5 42,1 35,6 14,4 27,7 1,1 2,2 7.5
Contagem 653.800 51,9 23,9 88,0 276,8 9,4 30,3 Era 13,7 19,4 0,2 1,9 5,8
Varzea Grande 271.339 52,0 139 823 245,0 12,2 36,2 233 12,5 316 6,1 2.4 80
Maranguape 125.058 52,0 17,1 80,8 1250 36,5 7.8 25,0 16,3 388 11,5 4,2 21,0
Juazeiro do Norte 268.248 52,2 31,4 85,3 127,5 35,9 68,6 28,5 17,9 40,1 2,9 2,9 15,6
Santana 113.854 52,7 9,2 86,2 1233 34,5 62,3 34,3 25,8 58,1 16,3 3,4 17,7
Recife 1.625.583 53,1 35,6 87,4 176,5 24,2 51,2 46,3 26,1 25,8 2,5 2,8 12,6
Ribeirdo das Neves 325.846 531 17,1 84,7 203,3 16,6 46,4 39,9 13,8 28,9 19 2,2 8,9
Cabo Frio 212.289 53,7 26,1 86,3 226,7 16,5 43,0 30,0 18,3 334 5,0 2,9 9,0
Piraguara 106.132 53,7 16,6 76,9 244,4 11,2 35,0 22,8 9,9 26,7 10 2,9 8,0
Mesquita 171.020 54,4 25,1 89,7 214,7 17,2 42,8 31,7 22,3 38,7 0,6 1,6 10,1
Nova lguagu 797.435 54,4 17,0 87,3 199,1 19,3 47,0 34,7 21,9 39,5 2,7 2,7 11,4
Colombao 234,541 54,5 26,0 77.2 2514 6,9 26,5 23,5 87 221 0.4 35 5.7
Cataldo 100.590 54,7 277 831 3250 9,0 26,4 15,3 12,6 133 L5 15 4,4
Fortaleza 2.609.716 55,0 28,4 84,4 1833 213 45,9 29,2 17,3 31,5 11 2,9 11,5
Trindade 119.385 55,3 9,1 78,6 233,3 12,4 38,8 20,8 11,2 22,1 2,5 2,9 9,9
Maceié 1.021.709 55,6 25,1 84,1 166,7 27,1 57,3 43,0 27,0 28,3 2,3 4,0 14,1
Campos dos Goytacazes 487.186 55,8 40,6 85,8 172,4 24,0 51,7 34,7 22,1 30,6 52 2,9 13,4
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Fonte: IPEA; FBSP, 2018, p.23. [gtifos nossos]




Em uma das conversas informais durante o segundo campo, uma integrante do Cambinda
relatou que a importancia da mobilizacgio do Maracatu esta em mostrar que o trabalho social
realizado ali nao ¢é brincadeira. Para ela, uma das principais necessidades é #rar o joven da rua, para que
ele nio fique ocioso. A rua é onde esta de modo mais explicito a violéncia, a ameaga e 0s riscos a
vida desses jovens. Além disso, Santos (2013) aponta a violéncia nas ruas como o principal
problema/desafio na percep¢ao da Comunidade de Chao de Estrelas.

Visando a uma maior atualizagdo dos dados demograficos recorremos a Pesquisa Nacional
por Amostra de Domicilios Continua (PNAD continua) em relacio ao indicador Educagao 2017
(IBGE, 2018). Ela mostra que no panorama geral do Brasil, o Nordeste registra a menor média de
anos de estudo (Figura 6, p.50), com 7,7 anos, e as maiores taxas de analfabetismo de 15 anos ou
mais ¢ 60 anos ou mais (Tabela 6, p.50), com 14,5 e 38,6 respectivamente. Apesar de melhorias ou
estagnagoes em relagao ao ano de 2016, os indices do Nordeste sio muito mais discrepantes em

relagiao aos das demais regides brasileiras.

Figura 6 - Numero médio de anos de estudo por Grandes | Tabela 6 - Taxa de analfabetismo pot grupos de idade nas
Regides no Brasil, 2018 Grandes Regides do Brasil, 2018

/ N
Nimero médio de anos de estudo (3)

Norte Nordeste 60 anos ou mais
8'3 \ [ 7.6 Taxa de

analfabetismo
54 o T e [ i
rasi

8,9 Sudeste Brasil 7.2 7.0 i 20,4 193 1

9.1 Centrg-geste\/‘ / 9.7 Norte 85 8,0 ! 300 274 !

9: 5 9.9 Nordeste 148 145 = 398 386 1

;“é e Sudeste 38 35 1 M7 106 1

I
. 2016 . 2017 9'4 (3) Pessoas de 25 anos Sul ee e g i3 ) -
L ou mais de idade. ) D et 5,7 5,2 l 21,1 18,9 l
Fonte: IBGE, 2018, p.1. Fonte: IBGE, 2018, p-2.

Ja o Indice de Desenvolvimento da Educacio Basica de 2017 (IDEB) apontou que a rede de
ensino publica de Recife se coloca abaixo da média nacional nos anos iniciais do Ensino
Fundamental (5,0 Recife/5,5 média nacional); na média nacional nos anos finais do Ensino
Fundamental (4,4/4,4) e acima da média nacional no Ensino Médio (3,9/3,5), conforme as Tabela 7
e 8 (p.51 ¢ 52).

Em Campina do Barreto, em frente ao Centro Cultural Cambinda Estrela, esta localizada a
Escola Estadual Sao Judas Tadeu, que fornece Ensino Fundamental, Médio ¢ Educagao de Jovens e
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Adultos (EJA). A respeito dela, ndo temos dados atualizados, tendo sido os dltimos levantados pelo

IDEB em 2013 e 2015 (Tabela 9, p. 53), nos quais os valores para o Ensino Fundamental estiveram
abaixo dos municipais (4,2 E.E./4,3 Recife de 1* a 4* série em 2013; 3,5 E.E./3,9 Recife de 5* a 8

série em 2015).

Tabela 7 - Indices IDEB 2017 por faixa escolar do Brasil, 2018

Anos Iniciais do Ensino Fundamental

[ Dmobenado | Wews
-mmmmmmmmmmm

Total 42 48 50 52 55 58
Dependéncia Administrativa

=T so (43 (4954 (54 [58[60 40 43 47 50 53 55 59 6.1

[T 34 (40 (44|47 (49 [53[56 35 38 42 45 48 51 54 57

59 (6064 65 67 68 71 60 63 66 68 70 72 T4 75

36 (4044 [47/[49 [53 /55 36 40 44 47 50 52 55 538

Anos Finais do Ensino Fundamental

[ Demowsevedo | Wews
-m-mmmmmmmmmm

Total 3.8 4.0 41

Dependencla Administrativa

3.6 3.8 39 40 42 45 33 35 38 42 45 48 51 653
34 36 38 38 41 43 31 33 35 39 43 48 49 51
58 59 60 59 61 64 58 60 62 65 68 70 71 73
3.5 3.7 |39 40 42 44 33 34 37 41 45 47 50 52

Ensino Médio
IDEB Observado

| DEBObservado |  Metes |
mmmmmmmmmmm

Dependencla Administrativa

I so0 [32[341[34 34 35 35 31 32 33 36 39 44 45 49
56 [56] 556 57 54 53 58 56 57 58 60 63 67 68 7.0
I 51 (3284134 34 35 35 31 32 34 36 40 44 47 49

Os resultados marcados em verde referem-se ao Ildeb que atingiu a meta.
Fonte: Saeb e Censo Escolar.

Fonte: INEP, 2018.
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Tabela 8 - Indices IDEB por faixa escolar da rede publica do municipio de Recife, 2018

4% série / 5° ano &% série / 9° ano 3% série EM

N ideb Observado Metas Projetadas

Municipio ¢+ | 2005+ | 2007+ 2009¢ 2011¢ 2013+ 2015+ 2017+ 2007+ 2009+ 2011¢ 2013+ 2015¢ 2017+ 2019+ 202132
Recife 33 38 41 4.1 43 4.6 5.0 33 37 4.1 4.4 46 49 52 55

4% série / 5° ano 8% série / 9° ano 3* série EM

I Y
Municipio + | 2005+ | 2007+ 2009: 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2007+ 2009: 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2019 20212

Recife 2.4 2.3 2.8 31 35 39 44 24 26 29 34 3T 4.0 43 4.8

4% série / 5° ano 5% série / 9° ano 3 série EM

e o opervy P e~
Municipio + 20054+ 2007 & | 2009¢+ 2011+ 2013+ | 2015+ 2017+ 2007+ | 2000¢ | 2011 ¢ 2013 2 2015+ | 2017 3 2019+ 2021 3

Recife 39 4.1 4.4

Fonte: INEP, 2018.



Tabela 9 - Indices IDEB por faixa escolar para a E.E. Sio Judas Tadeu, 2018

4% série / 5% ano &% serie / 9° ano 3 série EM

I O B
2013+ 2015+ 2017+ 2019+ 20212

Escola ¢ 2005+ 2007+ 2009+ 2011+ 2013+ 2015& |2017 ¢ 2007 ¢+ | 2009 ¢ 2011 ¢

ESCOLA SAD JUDAS TADEU |31 29 43 35 42 == 31 35 39 42 45 435 51 54

4* série / 5° ano 8% série / 9° ano 3 série EM

T L
2013+ 20154 2017+ 2019& 2021

Escola 2005+ 2007+ 2009+ 2011 & 2013+ 2015+ 2017+ 2007+ 2009+ 2011:

21 22 3.2 32 3.5 * 25 27 31 35 4.0 42 45 48

ESCOLA SAD JUDAS TADEU (2.4

4% zérie / 5° ano &% série / 9° ano 3 série EM

I O
Escola ¢ 2005+ 2007+ 2009+ 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ (2007 ¢ 2009+ 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2019+ 2021 %

*

ESCOLA SA0 JUDAS TADEU

Fonte: INEP, 2018.



Ressalva-se que a metodologia utilizada para o calculo do IDEB 2017 foi alvo de criticas. Ela
contraria a portaria que regulamenta a avaliacdo e altera os resultados, beneficiando alguns Estados
em detrimento de outros. Apesar dos indicadores terem apontado uma melhoria no IDEB em
relagio aos anos anteriores (Tabela 7, p.51), a educagdo é uma das fontes de insatisfagio nas

conversas realizadas, como visto neste trecho:

Ninguém quer entrar dentro de uma comunidade periférica pra sentir, pra viver, né, os
terrores daquele local. E o terror que eu falo ¢ que, tipo, nio ¢ facil vocé ver um menino de
13 anos engravidar uma menina de 11 anos, onde a mie vive de bico, onde a familia tem 12
pessoas, onde parte da familia tem dia que come outra ndo e vocé tem ciéncia disso, tem
certeza disso, porque vocé vé e vocé diz ‘o que que a gente faz?’, né. O que que a gente
pode fazer pra modificar diversos quadros semelhantes a esse? Vocé nio vive num espago
onde a menos de 100 metros é um matadouro de pessoas. A sede ta aqui, mais na frente é
lugar onde consome drogas, é ponto e é onde mata pessoas. Entdo assim, né... Eu com 15
anos meus amigos morreram nesse campo. E menos de 100 metros, a gente ta aqui dé pra
ver o campo, ou seja, ¢ um cemitério, né. E complicado viver numa comunidade... [trecho
incompreensivel] esgoto, que ndo tem saneamento, que nao tem educacdo. A unica escola
do bairro, estadual, ¢ essa e veja a escola como ¢é que ta. Vocé precisa olhar por fora que
vocé entende como funciona dentro, num é?! Porque se o dentro funcionasse, por fora nio
estaria da forma que estd, né. Entdo, assim, fora as outras demandas, né, que a gente sabe
que acompanha todas as comunidades, né. (Wanessa, primeira entrevista)

As consequéncias da auséncia/ignorancia de planejamento familiar e de educacio sexual, a
fome, o desemprego e os subempregos, a violéncia, o trafico de drogas, a falta de saneamento basico
adequado e de educagiao formal de qualidade sio o que ela chama de #rrores de uma comunidade
periférica como Chao de Estrelas. Seus moradores vivenciam diariamente caréncias na ordem da
infraestrutura urbana e da minima dignidade humana.

A filésofa Marilena Chaui (1994) discute a dicotomia entre os polos da caréncia absoluta e do
privilégio absoluto, sobre a qual, segundo ela, se apoia a estrutura autoritaria da sociedade brasileira.
Por serem especificos e particulares, uma caréncia e um privilégio nao podem ser universalizados em
direitos sem se constituitem em, ou deixarem de ser privilégios, portanto, ¢ inviavel o
estabelecimento da democracia nestes moldes. Segundo ela, a caréncia anseia ser preenchida e
superada pelos governantes, gerando dependéncia e fragilidade nas formas de organizacao dos
movimentos sociais.

Nesse breve levantamento, notamos que as condi¢ées de moradia, educagao, esgotamento
sanitario, violéncia e desigualdade de renda situa a Comunidade de Chao de Estrelas no polo da
caréncia. As organizagbes comunitarias visando a reivindicagio das demandas locais sio formas de

mobilizacao encontradas pela populagiao para confrontar e fazer embate ao Estado, tornando-os de
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certa forma dependentes de solugdes dos mesmos governantes que os mantém com tais
necessidades, em um ciclo vicioso.

Cabral (2013, p.233) ja afirmava ter sido a reivindicagao pela moradia a primeira demanda
que despertou a necessidade da organizac¢do comunitaria local através da Unido dos Moradores de
Chao de Estrelas (1981). Outras mobilizagdes em conjunto elencadas por ele foram: Escola
Comunitaria Unido de Chao de Estrelas (1982); Sopa Comunitaria: a Fome Mata Sem Sangrar (1983),
Movimento Cultural Desperta Povo (1985), Centro de Organizagdio Comunitaria Chao de Estrelas
(1985), Padaria Comunitaria Chao de Estrelas (1985), Radio Comunitaria Chio de Estrelas (1985),
Time Chao de Estrelas Futebol Clube (1985), Posto de Saide Comunitario Chao de Estrelas (1987),
Centro de Educac¢ao e Cultura Darué¢ Malungo (1988), Tribo Guaianases (1988), Juventude Futebol
Clube (1990), Grupo de Mulheres de Chao de Estrelas (1991), Balé Afro Raizes Culturais (1992),
Estrela Real Futebol Clube (1993), Associagao Folclérica Danadinha na Roga (1996), Milan Futebol
Clube (1997), Creche Comunitaria Chao de Estrelas (1998), Grupo de Maes de Chao de Estrelas
(s/d.), Grupo de Artesanato (s/d.), Centro de Animagao Cultural Estrela do Forré (s/d.); Gafieira do
M6 (s/d.); Centro Comunitario Irma Terezinha (2010). Todas essas iniciativas reiteram as
necessidades, caréncias e direitos demandados pelos diferentes moradores locais.

Nao cabe ao escopo deste estudo verificar a existéncia e as atividades atuais desses grupos,
sendo importante entender que na Comunidade ha um histérico de organizacio e mobilizacao
comunitaria. Apesar de sua constitui¢ao relativamente recente enquanto Comunidade de Chao de
Estrelas, a populagdo residente foi, em geral, historicamente destituida de acessos aos seus direitos,
condig¢bes salubres e seguras de vida. Portanto, ¢ possivel que sujeitos com experiéncia anterior de
mobiliza¢oes e/ou repressoes, cuja tresisténcia tenha contribuido subjetiva ou ativamente para as
organizagoes locais, atuem com maior eficacia do que a dependéncia de benesses publicas.

E importante ressaltar que as mobilizaces atuais do Maracatu sio continuidade das
experiéncias anteriores do grupo. Como exemplo, o seguinte trecho escrito por Cabral (2013, p.154)
relata um momento de manifestacio politica do grupo: “Ivaldo Marciano do ‘Maracatu Nacio
Cambinda Estrela’, que com seus atabaques varias vezes fomos fazer barulho na entrada do prédio
Sede da Prefeitura, reivindicando solugdo para o problema das enchentes do Jacarezinho”.

As mobilizacSes comunitarias direcionadas as reivindicagdes por melhores condi¢des de vida

baseadas nas experiéncias naquele territério sio o que denominamos de lutas neste texto. Segundo

Lefebvre (1991, p.21),
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Oun empregamos nossas energias praticas (aquelas de que todo individuo dispée enquanto
ser social), para fortificar as institui¢Ges, as ideologias existentes - o Estado ou uma igreja,
um sistema filos6fico ou uma organizacdo politica - e a0 mesmo tempo nos empenhamos
em consolidar o cotidiano sobre o qual se estabelecem e se mantém essas ‘superestruturas’;
on nos dedicamos a ‘mudar a vida’.

As lutas aqui servem a tentativa de mudar a vida, a tentativa de alcangarem condi¢oes mais dignas de

existéncia humana. Nesse sentido, no caso do Cambinda Estrela, Wanessa nos conta que:

A luta ela é diaria, num é?! As bandeiras sio essas de luta: racismo, intolerancia, o
preconceito, num €, o combate a discriminacio, num ¢, a tudo isso que nos cerca. A quem
nés somos, né. Aqui dentro vocé tem o trans, vocé tem o bi, vocé tem o gay, vocé tem a
lésbica, vocé tem o idoso, vocé tem a crianga, vocé tem o negro, vocé tem o amarelo, vocé
tem o mestico, vocé tem as solteiras, vocé tem as casadas, vocé tem ainda os viavos, vocé
tem a mae solteira, vocé tem o pai solteiro, vocé tem de tudo aqui dentro. Entio esse tudo é
que faz tuas lutas todos os dias, né. Nao adianta a gente dizer ‘ah, a gente luta s6...”, ndol A
gente luta todos os dias por tudo, a gente luta por uma escola melhor, a gente briga pra que
o sistema de Compesa [A Compesa é a empresa que detém a concessdo dos servicos
puablicos de saneamento basico no Estado de Pernambuco. Seu principal acionista e
controlador da empresa é o governo do Estado de Pernambuco] venha consertar num sei o
que, a gente briga pra nio sei o que, a gente faz aquilo, né, a gente vive sempre brigando
com os 6rgios publicos pra poder ter mais caminhos, né. (Wanessa, primeira entrevista)
[insercao nossa|

As lutas estabelecidas pelo grupo sao diarias por serem frutos de necessidades cotidianas de
seus integrantes, sejam elas ligadas as opressoes sociais, a educagao ou as necessidades basicas, como
sistema de abastecimento de agua. Na conformacao da territorialidade da manifestagao cultural esta o
todo: a constitui¢ao social do grupo; o acesso a agua, luz e esgoto; a producdo de todos os
componentes estéticos e simbolicos das apresentagdes; a educagio e o trabalho formal de seus
membros; as liberdades de expressio; as condi¢oes subjetivas de vida etc.

Wanessa nos fala do sistema de abastecimento de agua e da escola, delimitando de forma
direta as lutas por condi¢oes de moradia, servicos urbanos e educa¢ao; das mobilizagdes contra o
preconceito e a intolerancia. Ela também descreve quem sao os sujeitos integrantes do grupo a partir
de adjetivos e substantivos significadores de lutas: transexuais, bissexuais, gays, lésbicas (LGBTQI’s:
Lésbicas, Gays, Bissexuais, Travestis, Transexuais, Transgéneros, Queer, Intersexos); negros,
amarelos, mesticos (raca); solteiras, casadas, maes solteiras (feminismo): bandeiras de combate as
opressoes, respectivamente, LGBTQIfobia, racismo e machismo.

Nos flyers veiculados em redes sociais (Figura 7 e Figura 8, p.57), notamos que as atividades

realizadas pelo grupo perpassam o discurso de combate a opressdes e as necessidades da
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Comunidade. Elas revelam/interpelam por imagens ou chamadas, o combate 2 intolerancia religiosa

e o acesso a educagdo, principalmente.

Figura 7 - Flyers de atividades no Centro Cultural Cambinda Estrela veiculados em rede social em 2018
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Fonte: FACEBOOK (Wanessa), 2018.

Figura 8 - Flyers de atividades no Centro Cultural Cambinda Estrela veiculados em rede social em 2017
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Percebemos a absor¢ao desse discurso pelo grupo em fun¢io do reconhecimento e da
identificacdo com tais bandeiras, o que nos remete a Orlandi (2007, p.19) quando afirma que “As

palavras simples do nosso cotidiano ja chegam até nos carregadas de sentidos que nao sabemos
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como se constituiram e que no entanto significam em nos e para nés”. As lutas histéricas embutidas
N0S termos consciéneia e resisténcia negra, mulberes negras, identidades e L.GBTs sao utilizadas pelo grupo
com a intengao de significar sua poténcia como forma de resistir ao contexto cotidiano do Cambinda
Estrela.

A intolerancia religiosa, por exemplo, segundo relato de uma integrante do Maracatu, vem
crescendo nos dltimos anos, principalmente, pelo aumento do nimero de profestantes na Comunidade.
De acordo com ela, tais religiosos reclamam e denunciam as atividades do Centro Cultural Cambinda
Estrela as instituicbes de seguranca publica, dificultando ou impedindo suas realiza¢Ges.
Demonstrativo do acirramento desses preconceitos é a criagao do Dia Nacional de Combate a
Intolerancia Religiosa, dia 21 de janeiro, por meio da Lei n° 11.635, de 27 de dezembro de 2007,
sancionada pelo entdo presidente Lula (PT, 2003 — 2010).

Absorver slogans como Racismo nio, Consciéncia e Resisténcia Negra, Identidade em seu cotidiano
significa somar-se a outras organiza¢des que também percebem o Estado enquanto dificultador no
acesso e na garantia por direitos. Assim, ponto importante da fala anterior é a taxativa dos 6rgaos
publicos como obstaculos para que se possa fer caminhos mais abertos e facilitadores das agoes dos
movimentos. Exemplo das dificuldades apresentadas pelo Estado é a necessidade do Maracatu se
manter como pessoa juridica, uma disputa entre o registro oficial e a informalidade relatada por

Wanessa:

A gente tem que... n0s nos mantemos como pessoa juridica, entdo nds temos que pagar os
mesmos tributos que empresas pagam num é?! Poucas coisas nés ndo pagamos, mas a gente
paga diversas coisas, diversos tributos, diversas contas, podemos dizer assim, junto ao
Estado, num é?! E isso vai embora, boa parcela do dinheiro que poderia ser revertido em
outra coisa também, né. (Wanessa, primeira entrevista)

A sobrevivéncia material do grupo ¢ garantida por contribui¢bes de parceiros, por
apresentacOes pagas ou editais voltados a cultura, mantendo-os na disputa cotidiana entre
formalidade ¢ informalidade para garantir sua existéncia. Em nossas conversas, Wanessa
compartilhou informagdes acerca de numeros e disputas enfrentadas por eles em busca de
remuneragdes, porém, niao as exporemos aqui. Interessa-nos as formas de organizacido encontradas
port eles para suprir as necessidades materiais proprias e as demandas da Comunidade. Acerca disso,
chegamos a defini¢ao dada por Wanessa das atividades realizadas pelo Cambinda enquanto um projeto

social:
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Entio, um projeto social, do meu ponto de vista, é... sao atividades, ¢, de fato que sdo
realizadas. Oficinas, cursos, que é uma forma de manter a questdo do patrimonio mesmo
imaterial, uma forma de salvaguardar o nosso patriménio que é o Maracatu. Se vocé nio
tem oficina, vocé ndo passa saber, né, e se vocé ndo mantém, vocé nio consegue formar
essas pessods, comegar a construir nessas pessoas um, um, como ¢ que chama, um
pensamento ctitico social, né. Se ela t4 envolvida em uma oficina tal, né, se ela participa de
didlogos, de seminarios, a gente, queira ou niao queira, t4 mexendo com essas pessoas. T4
buscando algo, ta incentivando ela a estudar, a conhecer, a procurar. Entio, o projeto social
ele tem que ser voltado pra isso, pra formagio mesmo, né, humana, num ¢é?! [...] Se eu
trabalho, se eu me denomino aqui no Centro Cultural como um Quilombo de Chio de
Estrelas, entdo, eu vou trabalhar o perfil dessas pessoas e o que elas vdo precisar pra poder
ser inseridas de fato na sociedade, né. Entdo, muitas vezes a gente vai atrds de meios, né.
Ah, tem cursos gratuitos no SENAC, entdo vamos inscrever uma galera que quer, vamos
criar possibilidades, vamos fazer testes e vamos ver se essa galera ti pronta. Se nio td
pronta, vamos montar aulas de reforco, sala de alfabetizacdo. Isso é projeto social. Projeto
social ele tem que t4 nesse meio termo, ele tem fazer essa produgdo com as pessoas. Pras
pessoas encontrarem caminhos e continuar fazendo o que gosta, porque sendo vai
acontecer o que a gente vé de fato, né. Toca Maracatu, participa de Coco ou outras coisas,
qualquer outros grupos, se envolve com trafico, morreu. Pronto! Acabou a histéria da
pessoa. S6 serviu praquele negécio ali. Um projeto social ¢ isso. Nao foge muito disso ndo.
(Wanessa, segunda entrevista)

O projeto social engloba a organizacao das atividades como forma de manutengao do saber
fazer, a captagdo de recursos materiais € humanos para a realizagdao de tais atividades e o papel do
grupo em suprir as caréncias sociais e educacionais. Consiste em utilizar-se da cultura como
agregador do social em ebuli¢iao. Esse por ser constituinte do quilombo pode contribuir para criar
um pensamento social critico e auxiliar na manutencao da vida. Isto ¢, a territorialidade que guarda a
existéncia do préprio territorio.

Quando ela se refere a tocar Maracatu ou participar de Coco como insuficientes para manter 0s
sujeitos conscientes de suas praticas individuais dentro da praxis social, ela nos da pistas de que a
cultura por si s6, enquanto lazer, nao ¢ satisfatoria para a existéncia daquele territorio. Ela precisa ser
conjugada a educagao e identificagdo social, sendo esta aqui representada pela possibilidade do que

agrega a condicdo/situacio do quilombo. Assim,

O Maracatu ndo ¢é sé6 cultura, ndo é s6 palco, ndo ¢é sé festa, ndo é sé aquele oba-oba de
momento, né. O Maracatu ele tem pessoas, as pessoas tém que ser valorizadas, as pessoas
tém que ser respeitadas, num é?! Porque, se nio tiver as pessoas, ndo tem Maracatu,
entendeu? Se ndo tiver pessoas ndo tem Maracatu. As pessoas sio o Maracatul (Wanessa,
primeira entrevista)

Enquanto palco, festa, oba-oba de momento a manifestacao cultural é transitoria e insuficiente para
definir o que representa em sua completude para seus integrantes ou aqueles que se beneficiam de

suas acoes. Estende-se além do que ela chama de sd cultura para definir-se nas pessoas que o fazem. As

59



relagbes sociais entre os integrantes e as marcas que imprimem na propria tradicdo do Maracatu
asseguram a existéncia e a resisténcia do territério do grupo, sem isso #ao tenr Maracatn.

Neste ponto, a respeito do Maracatu Nagao Cambinda Estrela, ja ampliamos o entendimento
do espago histérico e geografico onde se situa e delineamos melhor quem sdo os sujeitos que
constituem a rede de relagdes sociais de seu territério, bem como as forgas externas que afetam sua
atuacio”. Foi possivel ainda identificar linhas que costuram essas relagdes: educagio e quilombo.
Portanto, no Capitulo 03, retomaremos essas linhas de reflexao em conjunto com a percep¢ao que as
interlocutoras tém de cultura, discutindo também a ideia de lazer, acima citada, para que possamos
entender mais e melhor as estratégias selecionadas pelos grupos na apropriagao do elemento cultural
como forma de inser¢ao no espaco. O Capitulo 02 a seguir traz uma analise similar a realizada no
presente Capitulo voltada para o Coco de Umbigada através das falas de Beth de Oxum, com dados

estatisticos e levantamento bibliografico sobre o grupo.

23 Caso interesse maior compreensdo visual e sonora das manifestagdes do Maracatu Nagio Cambinda Estrela sugetimos
acessar as seguintes paginas:
Facebook: Petfil de Wanessa (https://www.facebook.com/maracatu.estrela)
Blog: Centro Cultural Cambinda Estrela (http://cambindaestrela.blogspot.com/)
Videos: Canal Centro Cultural Cambinda Estrela (https://www.youtube.com/uset/wanessathebest)
Desfile Carnaval 2019 (https://www.youtube.com/watchPv=o0atOp20HDwc)
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CAPITULO 02:
Ta na hora do pau comer

T4 na hora do pau comer

Pro povo preto (indio) ser respeitado
T4 na hora do pau comer

Povo de terreiro ser protagonizado
T4 na hora do pau comer

Pra aparecer na televisdo

T4a na hora do pau comer

Pra derrubar as concessao

Ta na hora do pau comer

Chegou os Pontos de Cultura

T4 na hora do pau comer

Pra foder com a estrutura

T4 na hora do pau comer
Trazendo arte insurgente

T4 na hora do pau comer

Fazendo a cabeca da gente

(T4 na hora do pau comer

Coco de Umbigada)

Centro Cultural Coco de Umbigada | 16 jul. 2018
Beth de Oxum no Centro Cultural | 16 jul. 2018
Beco da Macaiba, Sambada de Coco | 01 dez. 2018
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Coco de Umbigada: festa e militincia na Comunidade do Guadalupe

Eu sou Mie Beth de Oxum, sou Yalorixa do Ilé As¢ Oxum Karé¢, terreiro da Umbigada,
terreiro que cultua o Orixd, mas também a Jurema Sagrada. Coordeno o Ponto de Cultura
Coco de Umbigada e faco parte aqui também do Coletivo de Comunicadores Livres da
Radio Amnésia. (Beth de Oxum, primeira entrevista)*

Sou coquista do Coco de Umbigada, esse grupo vem do século passado, vem com os avés.
Na realidade, ele ficou parado durante muito tempo com a morte dos Mestres e, exatamente
ha 20 anos atris, a gente retomou ele. Eu, Quinho - meu marido -, os filhos... Entio a gente
juntou a comunidade, juntou a familia, juntou o terreiro, juntou a escola - eu sou educadora
também — e voltamos a fazer essa brincadeira do Coco, voltamos a articular essa brincadeira
na familia, a acreditar que outra cidade é possivel a partir da nossa intervencdo com a
cultura. A gente coloca a cultura na centralidade da discussio politica hoje de ressignificar o
territério. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Eu sou daqui de Olinda, sempre morei aqui no Guadalupe, sempre convivi com as
brincadeiras populares de muito perto, na vizinhanca, na parentada sempre tem um ou
outro que tem um boneco, que tem um... Um boneco de Olinda, né, quer dizer, uma troga,
um bloco carnavalesco. Eu aqui, no Guadalupe, vizinha de Dona Aurinha do Coco, de
Dona Selma do Coco, do Catiri?, né. Préximo do Homem da Meia Noite, da pra ir
andando assim, tudo muito perto. Perto dos Candomblés, perto de... Entdo, é assim, isso
favoreceu muito. Uns 30 anos atras eu também ajudei a fundar alguns Afoxés aqui em
Pernambuco, dirigi inclusive alguns, exemplo do Alafin Oy6 [Afoxé Alafin Oy6, fundado
em Olinda, em 1980], né, fui uma das diretoras, como Martinha foi, Mae Lucia foi... varios
foram os... Depois eu comecei a tocar nos Maracatus e fui uma das primeiras mulheres a
tocar Maracatu aqui em Pernambuco. [...] Depois eu comecei a tocar com Dona Selma,
toquei com Dona Lia. Toquei com Dona Lia quase dez anos, fui para a Europa duas vezes
com ela, circulei o Brasil e 0 mundo. Conheci muita gente, muita gente importantissima da
musica, como o Mestre Daci do Jongo, Z¢é da Velha, Silvério Pontes 14 do Rio de Janeiro.
Tanta gente... Miriam Makeba 1a da Europa, Duduna, Dona Jovelina Pérola Negra... Tanta
gente que a gente encontrou no caminho! Eu como percussionista, e me inspirei muito
assim né. Essas mulheres, né, essas mulheres negras, essas mulheres fortes que a cultura
populat aqui em Pernambuco tem na mulher uma representacio muito forte, sdo
matriarcas, sao mulheres muito fortes, muito guerreiras, que levam o Coco, o Maracatu,
levam o Afoxé, levam Ciranda?. Assim, nessa personificagio de protagonismo, isso é
importante, ¢ eu me reconhe¢o nesse lugar também, aprendi com essas... [trecho
incompreensivel] af que trabalhei com elas. (Beth de Oxum, primeira entrevista) [inser¢do
nossa

Miae Beth de Oxum ¢ como Maria Elizabeth Santiago de Oliveira se declara em nossa
primeira entrevista, denominacio que carrega do seu cargo de Yalorixa ou mae-de-santo. A

importancia da religido em sua vida ¢ intrinseca ao seu préprio nome, a sua existéncia. Nossa

24 Entrevista concedida por Maria Elizabeth Santiago de Oliveira, Beth de Oxum, no Centro Cultural Coco de Umbigada,
Olinda, 16 jul. 2018 (nota extensa a todas as citacoes da primeira entrevista com a lideranca cultural).
% Troga Carnavalesca Mista Cariri Olindense, troga mais antiga do carnaval de Olinda. As trogas sdo pequenas
agremiacGes de frevo que desfilam pelas ruas durante o carnaval.
26 Clube Carnavalesco de Alegoria e Critica O Homem da Meia-Noite, troca carnavalesca conhecida pelo boneco gigante
O Homem da Meia-Noite. Desde 2006, é Patrimonio Vivo de Pernambuco.
27 Ciranda ¢ uma manifestacio cultural originaria no litoral norte e na Zona da Mata Norte de Pernambuco. Dangada em
roda de mios dadas, tem passo simples e nenhuma restricio de idade ou sexo. Os cirandeiros ou cirandeiras, como sdo
chamados os brincantes, giram a roda em sentido anti-horario ao som das cantigas puxadas pelo mestre cirandeiro.

62



interlocutora é responsavel pela conducio das atividades do terreiro de Candomblé e de Jurema
denominado Ilé As¢ Oxum Karé, fundado em 2009. Quando o denomina de #erreiro da Umbigada, ela
evidencia a conjun¢ao das duas atividades na sua percepg¢ao: o terreiro de religido de matriz afro-
indigena e a manifestagao cultural do Coco de Umbigada.

Ela, mulher, é também coquista, percussionista, olindense, moradora do Guadalupe,
educadora, mie, casada, coordenadora do Ponto de Cultura Coco de Umbigada e integrante do
Coletivo de Comunicadores Livres da Radio Amnésia. Suas falas carregam algumas das experiéncias
enquanto sujeito, as quals perpassam suas vivéncias em meio aqueles que fazem cultura e as
diferentes manifestacbes, como Maracatu, Afoxé e Ciranda.

Tais experiéncias diretamente ligadas as relagdes e as espacialidades tém na vizinhanca a
proximidade espacial e os caminhos favoraveis aos acontecimentos que afetaram e construiram a
personificacao do protagonismo na imagem de Mae Beth de Oxum. Imagem ja bastante consolidada e a
partir da qual ela primeiro se apresenta a nds. Retornando a tentativa de nao divisio do sujeito,
podemos dizer que, de certo modo, nossa interlocutora acumula as situagdes empiricas acima
descritas na imagem plural que contém distintas posi¢oes discursivas assumidas por Beth, repletas de
significacOes.

Segundo ela, o Coco de Umbigada é composto pela comunidade, pela familia, pelo terreiro,
pela escola, sendo o Coco de Roda uma brincadeira articulada na sua familia, e instrumento de
ressignificacao do territorio através da cultura. Esta tem papel central na discussao politica e na
intervengao no espago urbano, sendo peca fundamental na crenga de que outra cidade é possivel.

Bastos (2011) conta que a Sambada de Coco do Guadalupe originou-se nos séculos XVIII e
XIX na familia Barbosa residente em Aldeia de Paratibe, na cidade de Paulista (Figura 1, p.33). A
época, os Mestres de Coco Joao Amancio e Zé da Hora eram os protagonistas da Sambada e, apds
seus falecimentos, as atividades da manifestacio cultural foram interrompidas. De acordo com

Bastos (2011, p.48),

Em junho de 1998, a musicista, mobilizadora e articuladora social Maria Elizabeth Santiago
de Oliveira, a Beth de Oxum, retomou a luta pela tradigdo ancestral da Sambada de Coco
junto com seu marido, o musico percussionista José Carlos Barbosa, de nome artistico
Quinho Caetés, e os filhos, Oxaguiam, Ialodé, Mayra e Yna¢ — herdeiros familiares da
brincadeira, respectivamente neto e bisnetos dos referidos Mestres de Coco.

A origem e perpetuacado familiar da manifestagao cultural do Coco, na familia de Beth,

delimita a organizagao interna do grupo, de conformagao fixa, na légica de conjunto musical (mais
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evidente nos shows de palco realizados pelo Coco de Umbigada). Parece-nos que a responsabilidade
pela manifestagao recai principalmente sobre Beth, familiares e alguns integrantes mais ativos e que a
comunidade, o terreiro e a escola sejam agregados e fortalecedores durante as Sambadas e em
algumas atividades do cotidiano. Tal entendimento relativo a organiza¢do do Coco deriva dos
contatos realizados, das conversas formais e informais e do acompanhamento das atividades mais

recorrentes. Para Beth, o Coco de Roda e a Sambada de Coco sio distintos:

O Coco e a Sambada, né. Porque tem o Coco, a brincadeira, e tem a Sambada, que é esse
elemento mais politico de agregacio, de mudanca do territério. A Sambada é o que tem de
mais... eu acho, nesse sentido, insurgente. De surgir um novo movimento ocupando tuas,
pragas, becos, dando o tom de uma mudanga e articulando a comunidade a partir da musica,
mas com uma perspectiva de mudanca, de fazer do nosso jeito aquela cidade. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

Bastos (2011, p.51) destaca que “Na perspectiva de manutengao, salvaguarda e continuidade,
a Sambada valoriza a diversidade cultural da manifestacio do Coco e suas vertentes e promove a
difusio desta brincadeira”. A Sambada é o momento de efusao da brincadeira do Coco, a intervencao
direta no espago urbano capaz de articular a comunidade através da cultura, quando ficam evidentes
as marcas do vivido.

A Sambada implica na apropria¢ao do espago, é quando no territério torna-se explicita toda
sua territorialidade simbdlica e funcional. O elemento Coco ¢ o agregador da manifestagao Sambada,
ou seja, ¢ o que da sustentabilidade para a construcao do territorio insurgente, sendo insurgente, nas

palavras de Beth:

E o que ndo ta posto, ¢ o que nio ta acertado, ¢ uma coisa que vem da natureza da
mudanca. Surge... Surge! Vem da necessidade de aparecer pra mudar paradigmas. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

Pensando nas determinagdes ao uso do espago publico urbano, a simples manifestacio do
Coco, com seus instrumentos, toques e sujeitos perpetua o questionamento do que 7 posto. Além dos
controles formais de horario e autorizagao para utilizar as ruas, o Coco de Roda tem data marcada no
calendario anual, pois em Pernambuco a cultura é setorizada em Ciclo Carnavalesco, Ciclo Junino e
Ciclo Natalino, com editais especificos e dias para inicio e fim. Quando a Sambada do Coco de
Umbigada acontece todos os meses, rompe a programag¢ao concebida para a cultura, conforme nos

conta Beth:
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O Coco nao pode ser uma brincadeira s6 no Ciclo Junino como o colonizador colocou,
potque isso ¢ coisa do colonizador. Maracatu é do Carnaval, Cavalo-Marinho? é do Natal, o
Coco ¢ do Sio Joao... [trecho incompreensivel]. O Coco é todo dia, se vocé quiser sambar
todo dia, por que a gente nio pode sambar todo dia? Entio gente... isso foi muito
importante a gente afirmar isso ao longo desses 20 anos. Todo més tem Coco, porque Coco
a gente fazia, nossos avos faziam... Af sé para o ano no Sio Jodo, né. E a gente quebrou
esse ciclo do colonizador e botou. [...] A gente tirou ele daquele livro 14 atras, daquela pagina
que ficava la atras do livro, distante. (Beth de Oxum, primeira entrevista) [inser¢ao nossaj

A insurgéncia quebra a ldégica vertical de organizacio do calendario oficial e,
consequentemente, dos calendarios individuais dos grupos a partir da apropriacio do espago urbano
com o Coco nos momentos que seus articuladores acharem conveniente e necessario, nio apenas nas
brechas que lhe sao permitidas. Ser insurgente ¢ uma das marcas do Coco de Umbigada, ja incrustada
na personificagdo do protagonismo incorporada por Beth. Exemplo disso é a utilizagio de
tecnologias de comunicagao e informagdo para veicular conteidos relacionados as culturas
marginalizadas através da Radio Amnésia (frequéncia 89,5 mega-hertz) e a identificagdo de nossa
interlocutora enquanto comunicadora.

A jornalista Michelle Silva (2017) registra que a Radio Amnésia teve inicio em 20006, a partir
de oficinas de radio livre” desenvolvidas pelo Coletivo Nordeste Livre, oriundo da Bahia, no Centro
Cultural Coco de Umbigada, no bairro do Guadalupe (Figura 9, p.66), em Olinda. Depois de concluir
o projeto, os equipamentos utilizados foram deixados, temporariamente, na sede do grupo, que se
empenhou em deles se apropriar. Em relato concedido a jornalista Carolina Gutierrez (2009), Beth
conta que quando os membros do Coletivo retornaram para buscar os equipamentos, eles nao

puderam devolver, pois ja estavam desenvolvendo uma programacao para a Radio.

2 O Cavalo-Marinho é um folguedo realizado na Zona da Mata Norte de Pernambuco e Sul da Paraiba pelos
trabalhadores rurais. Consiste em um teatro popular com personagens, musicas e dancas especificas. As historias narradas
retratam o cotidiano local, presente e passado.

2 “Em um tipo ideal, o que se aproxima mais da produgdo cultural de uma radio livre ¢ uma outra faixa bem marcada, a
da cultura do cotidiano, ou aquela que ¢ formada pelo conjunto dos modos de ser, pensar, falar e agir de uma dada
formagao social que ¢ delimitada por territérios ou por identidades comuns, agrupadas através de uma geografia nio-
oficial” NUNES, 1995, p.116). Segundo Gutierrez (2009, p.27), “Quando falamos de midia livre, utilizamos tal conceito
a partir de dois recortes: 1) O compartilhamento horizontalizado (com a possibilidade crescente de compartilhamento em
redes); 2) A nio-dependéncia de mecanismos de mercado”.
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Figura 9 - Delimitacdo dos bairros de Olinda com destaque para o bairro do Guadalupe, 2009
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Em 2009, o Centro Cultural ganhou o Edital Pontos de Midias Livres, do entao Ministério da
Cultura (MinC), extinto pela Medida Proviséria n® 870/2019, o que viabilizou a compra de
equipamentos proprios. Tal Edital visava reconhecer e estimular iniciativas de coletivos culturais que
utilizassem de midia livre de forma participativa (SILVA, 2017). Em 2015, o grupo foi novamente
contemplado por este edital, em sua terceira edi¢do, e as instalacbes da Radio foram ampliadas.
Atualmente, esta no ar diariamente, com programas realizados pelos integrantes do grupo e por
membros da Comunidade, alcangando as cidades de Olinda, Paulista e Recife. Seu slogan é “A radio
que esqueceu do seu dinheiro” e toda a programacao ¢ voltada para conteidos usualmente nao

abordados pela midia de grande difusao, conforme relata Beth:

E ai a gente comegou a entender essa radio e reverberar nossa voz aqui na cidade, tocar a
musica que as radios ndo tocam. Pernambuco é muito... Assim, nesse aspecto a gente nio
tem um radio que toque a musica de Pernambuco, nem o Coco, nem o Maracatu, nem o
Afoxé, nem o Cavalo Marinho. E por que ndo toca? Por que umas musicas em trede, que
ndo traz nada da nossa realidade? Entio, assim, td na hora do pau comer, de virar esse jogo,
ta na hora da gente criar nossas midias, a gente fazer nossas midias! [...] O que, é dominio
economico ér! Radio e televisdo ¢ s6 de meia duzia de familias de grana?! Entdo, tem que
enfrentar essa elite econdémica, né, que detém a comunicagio do pafs também e a gente td...
ta na hora do pau comer, ta na hora de virar esse jogo! (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Os questionamentos trazidos por ela acerca do acesso aos meios de comunicagao se voltam a
indagar a elite econoémica detentora do dominio das grandes midias. O sentido de insurgéncia desse
projeto do Coco de Umbigada ¢ explicito e vai de encontro a tentativa de massificagao imposta pelo
capital no que tange a produ¢ao cultural. Rompendo com o apagamento imposto a essas
manifestagoes, a existéncia e a resisténcia da Radio Amnésia sao formas de embate a esse paradigma
presente nas redes de comunicagdes, evidenciadas, na fala anterior de Beth, principalmente, pelos
trechos 74 na hora do pan comer, td na hora de virar esse jogo. Trechos repetidos em outros momentos das
nossas entrevistas, nas musicas do Coco e durante as Sambadas.

Como vimos, a aquisi¢ao de equipamentos para a implanta¢ao da Radio foi viabilizada por
um edital governamental. No entanto, sua continuidade é ameagada pelo nao reconhecimento oficial
como radio comunitaria por parte do anterior Ministério das Comunicagoes, atual Ministério da
Ciéncia, Tecnologia, Inovagdes ¢ Comunicagoes (MCTIC, MP870/2019). Gutietrez (2009, p.59),
dando voz aos relatos de Beth, conta que “A radio que esqueceu do seu dinheiro nao se encaixa nos
padroes de radio comunitaria. Porém, o verdadeiro paradoxo esta no governo. O Estado que
promove a expansio (Ministério da Cultura) é o mesmo que tira, que criminaliza (Ministério das
Comunicagdes)”. Af se instala uma das contradi¢cdes do Estado e é possivel perceber um conflito que
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permeia as nossas conversas com Beth: a relagio do grupo com o Estado. Na tentativa de
compreendé-lo melhor, precisamos investigar as condi¢des de Ponto de Cultura, as redes de
articulagao do Coco e a intolerancia religiosa que afeta o grupo.

Acerca do primeiro item elencado, através do I Edital Pablico dos Pontos de Cultura do
Programa Cultura Viva (Portaria Ministerial n°156/2004), no ano de 2004, o Coco de Umbigada
tornou-se Ponto de Cultura. A atuacio do MinC, especialmente durante o governo Lula redirecionou
as politicas culturais por meio da proposi¢do de um papel mais relevante do Estado no setor de
cultura. Tal mudanca foi iniciada na gestio de Gilberto Gil na pasta, em 2003, seguida de Juca
Ferreira, em 2008.

Na gestio de Gil, procurou-se modificar o conceito de cultura para o negdcio, visando
incentivar produtos culturais finais, que privilegiassem a inclusio dos processos e modos de vida
envolvidos na produc¢io da cultura — o que o entdo ministro chamava de visdo antropoligica de cultura. O
MinC preocupou-se também com a elaboragao de politicas voltadas para os setores socioculturais até
entdo desconsiderados pelo governo nesse sentido, dentre eles a cultura popular. Sua proposta
continha a¢des como o Plano Setorial para Culturas Populares (2010), o lancamento de editais
especificos, como o Prémios Culturas Populares, e o Programa Cultura Viva (2004).

Segundo Célio Turino (2010), historiador e ex-Secretario de Cidadania Cultural do MinC
(2004-2010), a ideia dos Pontos de Cultura inverte o processo. O governo passa a reconhecer e
potencializar grupos culturais ja existentes nos seus territérios de atuacdo, ao invés de criar novas
iniciativas que possam ser externas e desconectadas das realidades locais, revelando o vinculo entre

Jfazger cultural e territorio. Ele esclarece que:

Ponto de Cultura é um conceito de politica piblica. Sdo organiza¢des culturais da sociedade
que ganham forca e reconhecimento institucional ao estabelecer uma parceria, um pacto,
com o Estado. Aqui ha uma sutil distingdo: o Ponto de Cultura ndo pode ser para as
pessoas, e sim das pessoas; deve constituir-se em organizador da cultura no nivel local,
atuando como um ponto de recepcio e irradiagio de cultura.

Como um elo na articulagdo em rede, o Ponto de Cultura ndo é um equipamento cultural
do governo nem um servico. Seu foco nao esta na caréncia, na auséncia de bens e servigos,
e sim na poténcia, na capacidade de agir de pessoas e grupos. Ponto de Cultura é cultura em
processo, desenvolvida com autonomia e protagonismo social. (TURINO, 2010, p.24)

Em publicagao da Assessoria de Comunica¢ao do MinC de 7 de agosto de 2018, ao todo,
existiam 3.364 Pontos de Cultura cadastrados, dois quais “2.133 em redes estaduais e municipais, 725

conveniados pelo préprio Ministério, 99 indigenas e 407 certificados por meio da plataforma digital
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do Cultura Viva” (BRASIL, 2018). Esses numeros mostram que menos da metade dos mais de 5 mil
municipios no territorio brasileiro ndo eram contemplados por tal politica.

A gestiao do ultimo Ministro da Cultura, Sérgio Sa Leitao (2017-2018) realizou mapeamento
da rede de Pontos de Cultura juntamente com a Fundagio Getilio Vargas (FGV). A partir deste
estudo, alguns grupos foram retirados da lista de Pontos oficiais, como foi o caso do Coco de
Umbigada, e outros foram incluidos, como ¢ o caso do Centro Cultural Cambinda Estrela™.

Acerca da experiéncia enquanto Ponto de Cultura, Beth relata que:

A partir de 2004 a gente torna-se um Ponto de Cultura com o Programa Cultura Viva, né,
programa constituido por Gilberto Gil, no governo Lula, e mais a educacio, a cultura, a
cidadania integradas, né, com o advento do programa, né. Programa que titou o Ministério
da Cultura do patamar de ndo dialogar com essas matrizes, de ndo garantir recursos. Os
recursos iam tudo para a elite. Os Pontos de Cultura capilarizou isso, até deu problema
muito no passivo disso, porque eles acham que a cultura, essa dita cultura popular, teve
muito problema com prestagdo de conta, mas a prépria formacdo da prestagao de conta
deles foi um caos, enfim... Mas foi um programa muito importante do ponto de vista social,
do ponto de vista do empoderamento, que capilarizou na América Latina, ¢ uma referéncia
na América Latina esse programa. Pegou muitos terreiros de matriz africana, muitas aldeias
indigenas, muitos movimentos sociais, ocupa¢oes, ta entendendo?! Deu essa... Entio a
partir daf a gente se articulou com varias redes e pdde também possibilitar arranjos. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

Aparentemente, apesar de dificuldades relacionadas ao gerenciamento do proprio Programa,
Beth percebe que a implanta¢ao dos Pontos de Cultura trouxe ganhos. Dentre esses, ha uma maior
visibilidade dos grupos da dita cultura popular, um didlogo estabelecido com o MinC, a possibilidade de
acesso a recursos via editais especificos, prémios ou repasses anuais, o empoderamento, a capilaridade
para além dos limites territoriais nacionais, a articulagao de redes com parcerias.

Os anos iniciais de implantagdo e expansao do Programa Cultura Viva foram seguidos de
certa estagnacao e consequente declinio, chegando ao momento atual em que o apoio financeiro aos
grupos ¢ incerto ou inexistente e o dialogo entre sociedade e institui¢des ¢ mais dificultoso. No
governo Dilma Rousseff (PT, 2004 - 20106), iniciou-se um periodo de instabilidade no MinC em
relagio as medidas progressistas dos anos anteriores. Essas dificuldades tiveram seu apice no
primeiro ano do governo Michel Temer (PMDB, 2016-2018), em 2016, com o anuncio de que o

MinC entraria na lista de cortes ministeriais.

3 “Nio somos apadrinhados por ninguém, nio somos Ponto de Cultura oficial. N6s somos o que o pessoal chama de
Ponto de Cultura, como é que isso chama, feito por ele mesmo né. Ponto de Cultura nao oficial, podemos dizer assim,
porque os Pontos de Cultura eles, pelo menos, recebem valor para trabalhar anualmente, né.” (Wanessa Santos, primeira
entrevista). Atualmente, é instavel a situacdo dos Pontos de Cultura em relacdo ao recebimento de verbas. Nio foram
encontrados dados oficiais referentes a quantos ainda recebem os recursos e quais as quantias.
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Tal agdo foi revogada duas semanas apds anunciada por pressao popular em todo o pais, com
a ocupagao das sedes estaduais do Ministério, o movimento OcupaMinC (2016), e efetivagiao de
greves e atos politicos. No entanto, a situagao de instabilidade e estagnagao permaneceu e pode ser
ilustrada pela passagem de quatro ministros pela pasta entre 2016 e 2018. Em 01 de janeiro de 2019,
como uma das primeiras medidas do governo eleito sob presidéncia de Jair Bolsonaro (PSL — 2019),
a cultura passou a ser gerida via Secretaria Especial de Cultura do Ministério da Cidadania™.

Apesar dessa conjuntura, no texto sobre o Cultura Viva, Turino (2013) elencou cinco fatores
pata o que chamou de ciclo de ‘encantamento/ expansio/ contengio/ declinio’ do Programa, ainda no governo

Dilma:

1. O simbolismo da eleicado do presidente Lula, devido a sua histéria de vida, gerou um
ambiente propicio para a experimenta¢ao de novas politicas publicas de carater participativo;

2. O tripé do Programa Cultura Viva ¢é autonomia/ protagonismo/ empoderamento, o que

5 b
invariavelmente, geraria um embate com o controle pretendido pelo Estado. Portanto, a
propria base do Programa implicaria na sua perda de controle por parte dos o6rgaos
governamentais;

3. O aparato burocriatico estatal, com normas, portarias, decretos e leis, foi de encontro a

bl b b b
proposta inclusiva do Programa, resultando em entraves no seu funcionamento;

4. O momento inicial de abertura a novas propostas no inicio do governo Lula foi substituido
por menor vontade politica e maior institucionalidade no interior do MinC. Assim,
aumentaram as dificuldades a sua continuidade;

5. No governo Dilma, as frestas simbodlicas do inicio do governo do PT, em 2003, nio mais

g > g > )
existiam. A imposi¢io da técnica e da gestdo sobre o Programa reduziu sua fluidez,
legitimando os agentes do Estado como gualificadores e os representantes da sociedade como

desqualificados.

Segundo a historiadora Lia Calabre (2018, p.16), acerca do Programa Cultura Viva, “Com
todos os problemas operacionais que o mesmo possa ter apresentado ele ocupa um lugar de destaque
na cria¢ao de politicas culturais contemporaneas”. Para ela, o Programa ¢ referéncia na transferéncia

de recursos publicos para uma parcela da sociedade anteriormente alijada desse acesso. Ela ainda

31 A Secretaria Especial da Cultura apoia projetos culturais por meio da Lei Federal de Incentivo a Cultura (Lei n°
8.313/91), a Lei Rouanet, da Lei do Audiovisual (Lei n® 8.685/93) e também por editais para projetos especificos,
langados petiodicamente. (Disponivel em: http://cultura.gov.br/editais-e-apoios/, acesso em 28 fev. 2019).
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destaca o apoio as iniciativas ja existentes, a operagdo em redes de tais iniciativas e as agoes
complementares, como denominou os encontros, as divulga¢des em midias, as pesquisas, dentre outros.

Ja o socidlogo Anténio Rubim (2017b) evidencia duas potencialidades do Programa: sex
cardter nacional € sua abrangéncia em termos de diversidade cultural. A partir dele, o Estado se abriu as
comunidades culturais antes excluidas, principalmente por meio dos Pontos de Cultura. Em sua
opinido, o Programa expds o carater excludente das politicas publicas de cultura e a inadequacgao
entre sociedade e Estado: “Ser coerente com o programa, antes de tudo, é nio esquecer seu trago
inovador, nem perder seu carater potencialmente subversivo” (RUBIM, 2017b, p.69).

Em relagdo a expansao do Cultura Viva para a América Latina, que ganhou o nome de

Programa Cultura Viva Comunitaria (2010), Rubim (2017a, p.221) analisa que:

Bem distinta da mera copia, tal ampliacdo se realizou através de intenso dialogo intercultural
com condi¢oes e concepgdes de cada um destes locais assinalados. Desta maneira, o
Programa Cultura Viva Comunitaria, em processo de rica construgdo, resultou de um
complexo processo de assimilacoes, trocas e transmutacées, que incorporou experiéncias
nacionais e locais diferenciadas, e, simultaneamente, desenvolveu visGes comuns e
compartilhadas.

Foram realizados trés edicdes do Congresso Latino-americano de Cultura Viva Comunitiria® em
2013 (Bolivia), 2015 (El Salvador) e 2017 (Equador), este ultimo com presenca de 18 paises da
América Latina, estando a realizacao do proximo marcada para maio de 2019 (Argentina). Em 2013,
foi criado o Programa Iber-Cultura Viva, atualmente conta com 11 paifses: Argentina, Brasil, Chile,
Costa Rica, El Salvador, Equador, Espanha, Guatemala, México, Peru e Uruguai
(IBERCULTURAVIVA, 2019). E nitida a influéncia do Programa Cultura Viva na constituicio do
dialogo entre esses paises, principalmente no referente a experiéncia dos Pontos de Cultura.

Assim como Beth, esses pesquisadores consideram que os avangos deixados pelo Cultura
Viva estao relacionados ao empoderamento dos Pontos de Cultura, ao maior didlogo entre
comunidades culturais e Estado, a criacio de redes, comissGes ¢ movimentos coletivos, bem como a
realizagdo de encontros, o surgimento do movimento latino americano pelo Cultura Viva
Comunitaria. Além disso, destacam como ganhos o maior protagonismo das comunidades na
formulacio e defesa de politicas publicas, a partir também da formagao de redes, e o grande numero

de investigacoes realizadas juntos aos grupos, sejam académicas ou de institutos de pesquisa.

32 O Congresso Latino-americano de Cultura Viva Comunitaria objetiva articular conteudos, praticas e desafios dos
processos territoriais na  América Latina de coletivos e redes de cultura (Disponivel em:
http://culturavivacomunitatia.com.ar/. Acesso em 03 abr. 2019).
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De acordo com o Relatério final da pesquisa “Programa Cultura Viva: impactos e
transformacoes sociais” (RIBEIRO, BRASIL, 2016), entre 2007 e 2014, havia sido realizados 37
trabalhos de conclusio de curso, 29 dissertacoes de mestrado e seis teses de doutorado sobre o
Programa Cultura Viva e os Pontos de Cultura em diversas areas de conhecimento. Dentre os
institutos de pesquisa, o IPEA realizou duas grandes pesquisas avaliativas, publicadas nos anos de
2010 e 2014, concernentes as praticas dos Pontos e linhas gerais de planejamento participativo para o
Programa.

Os grupos adquititam e/ou passaram a exibir com mais for¢a o que a antrop6loga Manuela
Carneiro da Cunha (2009), utilizando do 1éxico marxista, denominou de c/tura para si. A cultura em si,
que ja possufam, passou entdo a ser mais apropriada, mostrada, exposta como expressao de
reconhecimento e identidade, quica de legitimidade. Evidentemente, hd pontos a serem discutidos
sobre a necessidade de legitimacdo externa e suas consequéncias enquanto estratégia de
sobrevivéncia dos proprios grupos. O enquadramento dos grupos em determinados moldes
estéticos, juridicos, de conteudo e mudangas nas relagoes internas e externas merecem analise. Nao
tange o escopo deste estudo aprofundarmos nas criticas a0 Programa, limitamo-nos em compreender
o impacto no grupo interlocutor.

Apesar de hoje nao ser mais Ponto de Cultura oficial pelas matrizes do Estado, o Coco de
Umbigada esteve inserido na politica instituida pelo governo PT, desde o primeiro momento. O
acesso as verbas, tecnologias, debates e redes foi fundamental para o atual reconhecimento do grupo
na comunidade local, em ambito regional e nacional. Ele foi também importante para a elaboragao,
consolidacio e/ou expansio de atividades como a Sambada de Coco, a Ridio Amnésia e o Contos
de Ifa, que falaremos adiante. A partir desse panorama, Beth nos conta as articulagdes em rede do

Coco de Umbigada:

O Programa Cultura Viva foi um programa que deu certo, ndo deu certo do ponto de vista
do fomento que os caras fecharam, né. Mas a capilaridade que isso deu, deu certo sim,
muitos centros culturais, muito movimento social articulado, muitas redes. Al que ta, uma
coisa quando vai dando certo, eles toram para poder ndo dar, passar a nido dar, né. Mas,
com certeza, foi uma coisa que moveu bastante essa ponta de baixo, sabe?! E, eu dialogo
muito com musicos, né, com rede de musicos. [..] A mulher é minha referéncia. Gosto
muito de rede de mulheres. Sou feminina e sou feminista também. Acho que, adoro dialogar
com as mulheres, adoro dialogar com as mies de santo, as mies pretas como a gente chama
as mais velhas. A gente da ancestralidade africana, a gente respeita muito os mais velhos. [...]
A gente ta 14 no Conselho [Conselho Estadual de Politica Cultural] dialogando, assim, e
criando perspectivas de embate. 0, isso af nio t& bom pra gente, isso af ndo é o que a gente
quer. Agora, minha rede de articula¢do sio os comunicadores livres, sdo os midias livristas,
os Mestres de cultura popular, as Maes de Santo e a juventude, eu amo. Porque sem
juventude ndo tem mudanga. (Beth de Oxum, primeira entrevista) [inser¢ao nossa]
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No trecho seguinte da entrevista, ela lista algumas redes das quais o grupo faz parte: Unido
Brasileira de Mulheres (UBM), Coletivo Yalodé de Mulheres Negras, Rede Conexao.PE (rede com
dez Pontos de Cultura pernambucanos) e Rede Mocambos. Ainda cita a articulagio junto a Midia
Ninja, uma rede de jornalistas livres de grande visibilidade e atuagao nos movimentos sociais e nas
midias online, como Facebook e Twitter. Percebemos que as redes em que o Coco e Beth se inserem
sao por afinidade de tema e interesse e identidade de luta, enquanto mulheres negras, maes de santo,

musicos, comunicadores livres, Mestres de cultura, juventude. De acordo com Gutierrez (2009, p.30),

A cultura é central nas lutas que se travam por liberdade e justica. A midia livre tira a
invisibilidade de tal luta. [...] A rede é um espago concreto de luta politica que se realiza no
dominio da cultura. A comunicacido em tede é um canal de desenvolvimento e
fortalecimento dos simbolos, expressividade e formas de organizacio.

Tais redes, enquanto articulagdes em torno de determinadas tematicas ou territérios, podem
organizar parcelas da sociedade afeitas a interesses e identidades comuns e, em geral, fortalecem a
luta por direitos. De acordo com o IPEA (2017, p.50) as redes podem ser definidas por trés critérios:
“7) compartilhamento de ideias gerais e intengdes comuns; /) natureza sistematica e relativamente
estavel das relagoes e papéis desempenhados pelos grupos; e 7z) as conexdes virtuais”. A composicao
das redes pode agregar entidades ou grupos que nao fagam parte direta do Programa, sendo publicas
ou privadas.

Neste mesmo documento afirma-se a impossibilidade de determinar o numero de grupos e
pessoas que se relacionam por articulagoes entre Redes, Pontos ou Pontdes (Pontos com papel de
articulagdo e dinamizagiao entre Pontos), pois “em razdo da mutabilidade dos vinculos, em grande
parte informais, e em virtude de sua organizacao ser difusa, mesmo existindo um nucleo juridico
formal bem definido para cada caso” (IPEA, 2017, p.50). As ferramentas digitais apresentadas como
aquelas de maior potencial permitem maior conectividade e registro de atividades e memorias dos
grupos.

Como ressalta Beth no dltimo trecho da entrevista aqui transcrito, a articulagdo em Rede deu
aos movimentos culturais capilaridade, potencializando a articulagdo e o fortalecimento das lutas
comuns. Aliada as possibilidades atuais no ambito das tecnologias da comunicagao e informagao, o
potencial das Redes torna-se ainda maior. Assim, frente a possivel perda de controle estatal (Turino,
2013), melhor #orar, enfraquecer os Pontos de Cultura como estratégia de manutencao do poder, pois

que Estado que gostaria de lidar com uma ponta de baixo bem articulada? A cultura enquanto
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elemento comum na luta por direitos negados poderia ser capaz de unificar distintos movimentos
socials, como os movimentos negro, feminista, de género, por moradia digna, seguranca publica,
entre outros.

Percebemos que o uso das tecnologias de comunicagido e informagao é um forte aspecto do
Coco de Umbigada e dialoga com as possibilidades de articulagio das Redes. Em entrevista
concedida ao Jornal do Commercio (2013), ao falar sobre a importiancia do Programa Cultura Viva,
Beth acrescentou que “Para articular em rede, é importante saber usar as novas tecnologias”. Assim,
podemos pensar que o grupo se fortaleceu mais no sentido da comunicagdo e apropriagao de
tecnologias também com as discussoes e aberturas dadas nas atividades do Programa, em especial
através do LabCoco, o laboratério de tecnologia criado por eles.

Nesse laboratério proprio, os projetos sao fomentados, seja por meio de pesquisas e
atividades internas, seja por oficinas e participagdio em encontros ou eventos: “LabCoco é um
laboratério critico criado no Centro Cultural para promover a identidade cultural na juventude da
comunidade, a partir de métodos ageis de desenvolvimento de projetos e usando tecnologias
abertas” (CHINOY; RUIZ; SIPOS, 2018, p.12, tradugao nossa). No LabCoco, além da Radio Amnésia,
acontecem oficinas de reparo de bicicletas, gravacio de musica em estadio proprio e o
desenvolvimento do Contos de Ifa. Como anteriormente mencionado essas atividades sio
valorizadas e despertam os interesses multiplos dos jovens que instigados por elas tendem a
comparecer mais ali.

Um game, disponivel online no endereco contosdeifa.com, foi pensado com base nas
narrativas candomblecistas. De acesso gratuito, o jogo tem como personagens alguns Orixas, como
pode ser visto na Figura 10 (p.75). Os desafios propostos aos usuarios ao escolher um Orixa siao
roteirizados nas lendas especificas deste determinado Orixa. A participagdo no jogo incita de uma
forma pratica o aprender sobre sua historia e significado dos personagens, cenarios e possiveis

desfechos das narrativas vinculadas as escolhas e atitudes por eles tomadas nos lances.
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Figura 10 - Imagens da plataforma do jogo online Contos de Ifa, 2019
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No que concerne ao Ponto de Cultura, durante a primeira entrevista, Beth nos contou que:

- Entdo, o Ponto de Cultura ¢ isso, foi se apropriando, foi crescendo, montou o laboratério,
que é o LabCoco. Também, esse LabCoco a gente comegou a desenvolver os softwares e os
games [..] O game ¢é uma plataforma, né, software. E é um game que tem um roteiro da
mitologia afro-brasileira.

- Contos de Ifa?

- E, contosdeifa.com. Sio games que a gente ti desenvolvendo também ha dez anos aqui.
Nasceu por essa necessidade da apropriagio dos conhecimentos, das tecnologias.
Programacao é uma coisa muito alijada, né. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Nessa ultima frase ela sintetiza uma perspectiva que perpassou nossa conversa: a dificuldade de
acesso as tecnologias de comunicagao e informagao por camadas socioeconomicamente inferiores.
Ao dizer que a programagio ¢ uma coisa muito aljada, Beth se refere a distancia que se encontra da
realidade das comunidades periféricas como o Guadalupe. Notamos também que a implementacao
do LabCoco foi posterior ao reconhecimento dele enquanto Ponto de Cultura, tornando possivel
pensar que o acesso material e simbdlico a essas tecnologias tenha sido potencializado pelo

reconhecimento oficial. Segundo Silva (2017, p.14),

Foi o mandato de Gilberto Gil no Ministério da Cultura que deu a abertura para que o
Brasil passasse a produzir formagio e politicas de cultura digital. [...] E uma das experiéncias
dessa mentalidade foi desenvolver a cultura digital dentro dos Pontos de Cultura [...] que
empoderava e potencializava a atividade de grupos, entidades, associagdes, coletivos que ja
trabalhavam a cultura dentro de seus territérios. Os Pontos de Cultura passaram a receber o
Kit Multimidia, composto de computador, maquina de fotografia e cimera de video.

Em conversa informal com um parceiro do LabCoco, ele nos contou sua experiéncia com a
implantag¢do dos laboratérios de Cultura Digital pelo Ministério da Cultura, seguida da distribuicao
dos Kits Multimidia. Em sua percepcao, foi a partir do acesso a esses equipamentos e metodologias
de utilizagio que os Pontos de Cultura puderam se organizar em Redes, compartilhando da
perspectiva de Beth de que as Redes e as tecnologias andam lado a lado.

Ele relata também que apds a popularizagao dos smartphones, os laboratérios comegaram a
esvaziar, pois ja ndo era necessario recorrer a um centro cultural para acesso a internet. Entao, o
desafio passou a ser colocar conteido online interessante, pensando em algo que fosse atrativo para
a juventude, e foi quando surgiu o Contos de Ifa. Pensar a tecnologia através da ancestralidade do
Candomblé e mostrar contetidos que permanecem historicamente invisibilizados sao os motes
principais do game. Ele também desperta uma critica a hegemonia dos conteudos, para além da

religido, e os danos decorrentes da auséncia efetiva de diversidade de visoes de mundo.
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O game ¢é uma jungdo entre a apropriacdo tecnoldgica de midias por parte do grupo e uma
resisténcia no que tange a intolerancia religiosa, buscando valoriza-la. Historicamente, apesar de ser
um pais diverso no ambito das religides, o Brasil apresenta casos recorrentes de intolerancia.
Segundo Relatério sobre Intolerancia e Violéncia Religiosa no Brasil (BRASIL, 2016) realizado pelo
extinto MP Ministério das Mulheres, da Igualdade Racial, da Juventude e dos Direitos Humanos
(MP870/2019), entre os anos de 2011 e 2015, houve um aumento significativo (69%) no nimero de

casos denunciados ao Disque 100, conforme Figura 11 a seguir.

Figura 11 - Denuncias de Intolerancia Religiosa recebidas por ano no Disque 100, 2011

2011 2012 2013 2014 2015

N = 756 Fonte: Quvidoria de Direitos Humanos, 201 | a partir do més de outubro

Fonte: BRASIL, 2016, p.60

No entanto, tais numeros nao sao fié¢is a realidade dos casos de intolerancia religiosa. As
dentuncias feitas a Ouvidoria de Direitos Humanos podem ser emitidas por diferentes pessoas sobre
o0 mesmo caso, gerando repeticao. Ainda deve-se sublinhar que a necessidade de formalizar uma
denuncia nao ¢ algo consolidado no cotidiano da populagao brasileira. Como ressaltado em BRASIL

(2016, p.99),

Intolerancia e violéncia religiosa sdo conceitos que estdo articulados com diferentes temas,
principalmente, com a questio do Estado Laico, laicidade e laicismo, e de como a questdo
religiosa ¢ tratada no espago publico, como os conflitos religiosos sdo dirimidos pelo
Estado, que muitas vezes compreende o fenémeno como ato de menor importancia, ou que
deve ser resolvido na esfera privada, individual. Essa percepcio que diminui a esfera de
debate desses conflitos, que na verdade deveriam ser tratados como de extrema
importancia, pois os atos de intolerancia religiosa sio crimes de 6dio que ferem a liberdade
e a dignidade humana.
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Como exemplo de intolerancia religiosa e racial, em 2009, o Coco de Umbigada foi alvo de
uma agao policial baseada em preconceito religioso, lancado por outros moradores da mesma
Comunidade. Tal caso ganhou grande repercussao em fungao do relato escrito por Beth, que
circulou em forma de e-mail pelas Redes parceiras, evidenciando o poder de articulagio e
possibilidade de maior notoriedade dos grupos culturais associados em Redes.

Em um sabado de Sambada de Coco no Guadalupe, a Policia Militar, com dez carros e mais
de 40 policiais, a mando do Major Marcos Pereira e do Capitao Daniel Pereira, irmaos e moradores
do Guadalupe, cuja mae ¢é evangélica, apreendeu os instrumentos do grupo. Esses foram retirados
das maos das criancas que compunham o Coco de Umbigadinha (grupo de Coco infantil com
criangas da comunidade existente a época) antes do inicio do evento. Nesta data, a sede do Coco
ocupava, ha poucos meses, uma casa alugada na Rua do Guadalupe, préximo a casa dos oficiais, ao
lado da Escola Municipal Maria da Gléria Advincula.

Os policiais abordaram os integrantes do grupo ameagando dar-lhes voz de prisao e
duvidando do apoio atribuido ao evento pela Prefeitura Municipal de Olinda, pelo Ministério da
Cultura e pela Fundagao do Patrimonio Histérico e Artistico de Pernambuco (FUNDARPE). De
acordo com o relato escrito de Beth, reproduzido por Bastos (2011, p.218), “o Capitao Daniel, disse
que era mentira que tinhamos esse apoio, que forjamos um banner, pois o Ministério da Cultura nao
apoiaria projeto ‘de um povo com estes cabelos’, sic.”.

Para solucionar a situacdo, Beth precisou recorrer a entao Secretaria de Cultura de Olinda,
que comunicou ao Prefeito. Este enviou o Secretario de Controle Urbano do municipio ao
Guadalupe, pois a denuncia remetia a infracao da Lei do Sono. Ainda assim, apenas no dia seguinte,

os instrumentos foram devolvidos ao grupo. No e-mail, Beth desabafa que:

“Temos que botar nossa dor de sermos perseguidos pra fora, QUE ESTADO E ESSE,
QUE POLICIA E ESSA, que mata, que extermina, que agredi as pessoas e as criancas, com
muita violéncia tomaram dos meus filhos a zabumba [tambor cilindrico de madeira tocada
no Coco de Roda] de mais de cem anos e que ensinamos ter respeito’ (BASTOS, 2011,
p.222). [inser¢ao nossaj

O preconceito religioso e racial, nesse caso, apoderou-se dos meios do préprio Estado para coibir e
agredir integrantes e simpatizantes do grupo. A comunidade local foi afetada, as criangas ficaram

traumatizadas e abaladas, os danos psicologicos sao incomensuraveis.
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Além disso, tal caso incita tensoes, desconfortos e rivalidades pois os conflitos vivenciados
pelo grupo em sua propria comunidade tém os denunciantes que também sio moradores do

Guadalupe. Quando perguntamos a Beth qual a relacio com a vizinhanga, a resposta foi:

Hoje ¢é boa, né, ja foi muito pior. No inicio a gente tinha muito problema, porque a gente
fazia o Coco. Porque batia de noite, o povo queria dormir, é o inferno, né, porque as vezes
vocé... por um lado o cara quer dormir, ndo quer a zuada, mas, por outro, vocé vai fazer
Coco de manha, é?! [..] Af num dal Outra coisa, a noite tem uma magia, né, pros
brinquedos, né. Muitos Maracatus, muitos Cocos, as Sambadas da gente tém a magia da
noite e isso também precisa ser preservado, isso precisa também ser respeitado. Agora,
levou um tempo. No inicio a Policia vinha muito, batia muito aqui em casa. Mas faz 500
anos que ela bate! Porque é pobre, porque é preto, porque é catimbo, porque € isso, porque
aquilo... Af o que a gente faz? Desenvolve umas metodologias. A gente tem a da gente
também, né. Quando ela chega, a gente para, quando ela sai, a gente toca. Af ela chega, a
gente para, quando ela sai, a gente toca. E assim vai. E vai acostumando a comunidade.
Hoje, ao longo desses 20 anos, a maioria absoluta ja entendeu a importincia de fazer o
Coco, ja entendeu a importancia de compartilhar. [...] Entender a importancia daquilo
existir, mesmo que eu nao goste, mesmo que eu nio concorde, mas aquilo é importante
existir porque tem toda uma identidade que carrega. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

O reconhecimento e o respeito pela propria Comunidade foi conquistado ao longo dos anos
de atividades do grupo, mesmo em um contexto urbano permeado de manifestacGes culturais
semelhantes, como o de Olinda. Em certo ponto, o incomodo sonoro e a presenca de um publico
externo cada vez maior causam perturbagdes ao cotidiano local. Porém, relembrando uma das
primeiras falas reproduzidas neste Capitulo, nas proximidades, temos o Cariri, 0 Homem da Meia
Noite, Mestres de Coco, conhecidos pela populagio local e que tradicionalmente efetuam
manifestagao noturna. Podemos entdo pensar que o horario das Sambadas e a presenca de turistas
nao deveriam constituir em elementos de estranhamento ou indisposi¢ao para os moradores.

A gedgrafa Marilia Peluso (2003) discute a apropriacao dos valores hegeminicos como estratégia de
anto-conservagao dos e pelos sujeitos. Ao produzir discursos e praticas a partir da submissao ao sistema
capitalista internalizado, os sujeitos insurgem, mostrando-se capazes de rewwindicar aguilo que lhe ¢ negado.
O desafio a ordem dominante acontece através das suas proprias ferramentas. Podemos perceber
essa estratégia no jogo que os integrantes do Coco fazem com a Policia cerceadora do direito de se
manifestar culturalmente e publicamente: guando ela chega, a gente para, guando ela sat, a gente toca. Ha um
fingimento em acatar a ordem pressuposta, como quem se submete pacificamente ao que é imposto.
No entanto, ¢ uma forma de resistir frente a coalizao de forcas apresentada, pois enfrentar a Policia a
cada Sambada em um Estado opressor, quando se esta do lado menos favorecido da balanca,

acabaria por minar as proprias for¢as internas ao grupo.
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Com o acimulo de 20 anos no Guadalupe desenvolvendo mefodologias, Beth percebe avancos

na relagdo com a Comunidade. A conquista do respeito e do reconhecimento, mesmo daqueles que

nao se sentem representados pela manifestacao, é um ganho que fortalece significativamente os lagos

comunitarios e a percep¢ao do territério criado pelo Coco. Neste ponto, a fim de ampliar a

compreensao socioecondémica e espacial de onde esta inserido o Coco de Umbigada, faremos, nos

mesmos moldes do realizado para o Maracatu, um breve registro de suas caracteristicas geograficas.

A cidade de Olinda, inserida a Regido Metropolitana do Recife, esta a 6km da capital, divisa

ao sul (Figura 1, p.33). Ao norte, o limite municipal encontra a cidade de Paulista, onde se originou o

Coco de Umbigada. Dentre os 32 bairros olindenses divididos em dez RPA’s, o Guadalupe pertence

a RPA-8, que comporta oito bairros (Figura 12, p.80).

Figura 12 - Espacializagao Politico-Administrativa dos Bairros de Olinda por RPA, 2005
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Fonte: FERNANDES, 2008, p.110.
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Vale remarcar que Olinda abriga um Sitio Histérico tombado pelo atual IPHAN, desde 1968
e que foi declarado Patrimonio Histérico e Cultural da Humanidade pela UNESCO, em 1982.
Segundo o Plano de Gestao do Sitio Histérico de Olinda (PGSHO, 2016), o poligono tombado
corresponde a 10,4km? (Notificagio Federal 1155/79), compreendendo o Guadalupe e outros 13
bairros (Alto da Nag¢ao, Amaro Branco, Amparo, Bairro Novo, Bonsucesso, Bultrins, Carmo, Monte,
Peixinhos, Salgadinho, Santa Tereza, Varadouro, Sitio Novo - Tabela 10, p.82).

Na anilise do PGSHO, o Guadalupe encontra-se na Area de Entorno de Protegio do
Conjunto Monumental (AEPCJM) e na Zona Residencial (ZRE). Apesar de nao ter sido possivel
consultar os mapas do PGSHO, utilizaremos alguns dados compilados pela Prefeitura Municipal de
Olinda (2016) para apresentagao e discussao do Plano de Gestdo da cidade (Tabela 10). Para fins de
esclarecimento: CJM, Conjunto Monumental; CIVH, Conjunto Isolado de Valor Histérico, AAE,
Area de Abrangéncia Estratégica.

A populagao do bairro no Censo 2010 equivalia a 5.215 habitantes, com uma média de 3,5
moradores por domicilio particular. Na area circunscrita pelo bairro do Guadalupe temos a
Comunidade do Guadalupe, considerada Aglomerado Subnormal pelo IBGE. Ela contabilizou uma
populacido total de 500 habitantes, com 140 domicilios particulares e média de 3,6 moradores por
domicilio particular (Tabela 11, p.83). Portanto, a Comunidade do Guadalupe possuia uma densidade
populacional maior do que a registrada para o bairro, valor que certamente acresceu passados nove

anos do levantamento demografico.
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Tabela 10 - Bairros e Setores Censitarios das areas do Poligono de Tombamento segundo o PGSHO, 2016

Bonsucesso 3 100,00
Bultrins 5 - - - - - 2 40,00
Carmo 3 3 100,00
Guadalupe [ 6 100,00
Monte 8 8 100,00
Penxinhos 44 11 25,00
Salgadinho 10 10 100,00
Santa Tereza [ 6 100,00
Varadouro 9 1 - - 9 100,00
Sitio Novo

Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DE OLINDA, 2016, p.34.
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Tabela 11 - Dados dos domicilios de Aglomerados Subnormais de Olinda e outras cidades de Pernambuco, 2010

Grandes Regioes,
Unidades da Federacao,
municipios e aglomerados subnormais

Domicilios
particulares
ocupados em
aglomerados

Populagao residente em domicilios particulares

ocupados em aglomerados subnormais

\continuacao
Méedia de
moradores em
domicilios
particulares
ocupados em

)

subnormais Total Homens Mulheres aglomerados
subnormais
Pernambuco

Vila dos Palmares - Muribequinha 176 591 288 303 34
Vila Espinhaco da Gata - Dom Helder - Nova Jerusalém 4159 13735 6514 7221 33
Vila Jardim Piedade 380 1245 578 667 3.3
Vila Palmares 2027 6807 3322 3485 34
Vila Rica 335 1104 523 581 3,3
Vila 27 de Novembro 9 (Antiga Vila Arraes - Muribeca) 544 1758 827 931 3,2
Vista Alegre 105 318 166 152 3,0

Mareno 2922 10135 4972 5163 3,6
Beira Rio 261 876 420 456 3,4
Cidade de Deus 222 845 429 416 3,8
csu 325 1084 540 544 3,3
Galinha D'Agua 535 1863 912 951 3,5
Joao Paulo 643 2326 1153 1173 3,6
Olaria 568 1943 950 993 3,4
Residencial Parque Mareno 168 539 269 270 3,2
Xingu 200 659 299 360 3,3

Olinda 25523 88 231 42 026 46 205 35
Aguazinha | 251 777 387 390 31
Aguazinha Il 168 635 278 357 3,8
Alto da Bela Vista / Urubu 1629 5 687 2 664 3023 35
Alto da Bondade 2011 7079 3361 3718 35
Alto da Nagao 486 1712 774 938 35
Alto do Cajueiro 645 2218 1094 1124 34
Avenida Canal - Rua do Caranguejo 621 2001 912 1089 3,2
Azeitona 743 2 368 1185 1173 3,2
Barreira do Rosério 614 2243 1041 1202 3,7
Beco do Mulato 274 913 438 475 3,3
Beira Rio 124 459 225 234 3,7
Beira Rio - Doce 101 319 155 164 3,2
Beira Rio - Santa Rita 163 627 289 338 39
Beira Rio / Santa Rita 399 1411 663 748 35
Bica 130 443 212 231 34
Boa Hora 134 428 208 220 3,2
Bultrins 298 1054 496 558 35
Cabo Gato 533 1924 928 996 36
Campo Beira Lixo 463 1564 749 815 34
Canal da Globo 145 479 236 243 3,3
Canal da Globo (432 e 433) 459 16561 821 830 3,6
Castro Alves 866 3042 1476 1 566 3,5
Castro Alves |l 309 1052 501 551 34
Colibri - Por do Sol 183 666 333 333 3,6
Corrego do Abacaxi 230 780 378 402 34
Carrego do Monte 73 294 139 155 4,0
Cérrego do Monte |1 570 1931 933 998 3.4
Do Lixao 471 1780 872 908 3,8
Guadalupe 140 500 228 272 3,6
Ilha das Cobras 174 645 313 332 3,7
llha das Cobras Il 36 109 50 59 3,0
Ilha de Santana 159 546 258 288 34
Ilha de Santana ll 271 1037 484 553 3,8
Invasao Caranguejo 378 1270 613 657 34
Ladeira do Giz 944 3053 1471 1582 3,2
Mangue Seco 113 406 196 210 3,6

Fonte: IBGE, 2010. [grifo nosso]
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A renda domiciliar média da AEPCJM foi de R$415,24 e da ZRE foi de R$299,84, em 2010
(Figura 13, p.84), nao tendo sido encontrados dados especificos para o Guadalupe. Os valores
correspondentes em janeiro de 2019 seriam de R$808,38 (0,81SM) e R$588,82 (0,59SM),

respectivamente, figurando tais dados pouco acima da Linha da Pobreza.

Figura 13 - Renda domiciliar per capita das areas do PGSHO, 2010

Gréfico 5. Renda domiciliar per capita - 2010
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Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DE OLINDA, 2016, p.48.
No referente ao esgotamento sanitario, o Guadalupe esta acima da média municipal para

domicilios atendidos pela rede geral de esgoto ou pluvial, com 57,78% para a média de 40,84%,

apresentando taxa de 0,07% de domicilios sem banheiro, nem sanitario (Tabela 12, p.85).
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Tabela 12 - Domicilios por tipo de esgotamento sanitirio por bairros de Olinda, 2010

Tinham banheiro ou sanitirio - 2010 (%)
Tipo de esgotamento sanitirio (%)

Total Tw Fossa Fossa Vala hl:.,nu Outro
ou I‘ ial Séptica  rudimentar mar escoadouro

 Olinda 0 9929 | 4084 1 | 433 | 616 | 081 0,71

_AltodaNagio 9928 | 837 169 000 016 | 072
Monte 9883 | 1106 1363 0,16 0,32 1,17

Bultrins 19959 1 1175 304 0 000 016 | 04l

‘SantaTeresa | 9929 | 1336 | 1327 | 3076 . 081 [ 071

 Salgadinho | 9908 | 1429 [ 1407 0 505 [ 048 1 092
. Peixinhos {9805 | 1905 642 | 611 1,95 1,95

SitioNove | 9908 | 1911 [ 1078 | 39 | 146 | 092
| Bonsucesso | 9988 1 2084 087 | 012 | 1.61 0,12

AmaroBranco 9975 | 2122 L o773 1025 03 | 025
Varadouro 9842 | 3587 12903 L 27T _ 1,66 1,58

Guadalupe | 9993 5778 L1440 007 004 007
" Amparo 9983 | 7762 105 10,00

Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DE OLINDA, 2016, p.56.

Quanto a questio de seguranga, assim como Recife, Olinda encontra-se entre os 123
municipios que respondem por 50% das mortes violentas no Brasil, com Taxa de Homicidio e MVCI
de 60,7, mais elevada que a da capital do Estado (Tabela 4, p. 48). No quadro comparativo
apresentado na Tabela 13 (p.87), vemos que Olinda detinha uma populagao de cerca de 1,04 vezes a
média dos municipios analisados e Taxa de Homicidio e MVCI de 1,57 vezes. Os indices que mais se
destacaram da média foram: Taxa de desocupagdao de 18 a 24 anos (1,80 vezes a média); Taxa de
desocupagao de 15 a 17 anos (1,45 vezes a média); Porcentagem de pessoas de 15 a 24 anos que nio
estudam nem trabalham e sao vulneraveis a pobreza (1,67 vezes a média); Porcentagem de criangas
pobres (1,60 vezes a média); Porcentagem de criangas vulneraveis a pobreza (1,39 vezes a média).

Para efeito de comparagao, Caucaia, municipio cearense, com 358.144 habitantes possuia
Taxa de Homicidio e MCVI de 61,1, sendo a mais préoxima de Olinda, que tem 390.144 habitantes.
Caucaia se comparada a Olinda apresentava maior densidade domiciliar acima de 2 (39,4%, Olinda:
27,7%, média: 27,54%) e maior quantidade de pessoas em domicilios com abastecimento de agua e
esgotamento sanitario inadequados (8,9%, Olinda: 4,1%, média: 3,83%); menor renda per capita dos
20% mais pobres (127,5, Olinda: 169,7, média: 250,14), maior porcentagem de criangas pobres
(34,7%, Olinda: 26,2%, média:16,40%) e maior porcentagem de criangas vulneraveis a pobreza

(68,0%, Olinda: 54,1%, média: 39,04%).
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Caucaia ainda mostrava taxas de desocupagao nas faixas etarias de 15 a 17 anos (26,5) e de 18
a 24 anos (17,8) abaixo das de Olinda (42,2 e 28,4, respectivamente), enquanto a média era de 29,12 ¢
15,80. As taxas relativas a educacdo, a gravidez na adolescéncia e a vulnerabilidade juvenil se
aproximaram em ambas cidades. Portanto, em comparacio a média e a cidade nordestina mais
proxima em relagao a populacio e indice de violéncia, Olinda sobressai com as piores taxas de
desocupagdo na juventude. Apesar de indices de pobreza elevados em relagaio a média, eram ainda
melhores que aqueles de Caucaia.

Em um panorama geral, a violéncia urbana em Olinda estava principalmente relacionada a
desocupagao e vulnerabilidade juvenis e a pobreza na infancia, sendo estas as faixas etarias de maior
preocupagao, assim como em Recife. Segundo a psicéloga Ana Maria Frota (2007), a infancia ¢ a
adolescéncia devem ser pensadas como categorias que sao redefinidas historicamente. Na realidade
brasileira, ha diferencas entre as vivéncias de criancas e adolescentes de acordo com a insercao na
sociedade, marcadas pela desigualdade, exclusio e domina¢ao social. No caso do Coco de Umbigada,
observamos que algumas agoes, como o game Contos de Ifa e alguns cursos oferecidos pelo
LabCoco concentram-se no publico infantil e jovem. Iniciativas que tentam dar acessos dificultados
ou negados a essas faixas etarias dentro da condigdo socioeconomica local, intentando reduzir a
vulnerabilidade a violéncia e os ocupando com algo que os congregam e geram outras habilidades e

possibilidades.
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Tabela 13 - Relacio de Taxa de Homicidio e MVCI por indicadores socioeconémicos, 2018

Gravidez na

Educacdo Pobreza Trabalho Habitacio . Vulnerabilidade Juvenil
Taxade |+ —— adolescéncia
Municipio Populacio  Homicidio :::;l; ::pno pulagio Renda per % de cr?i:;zas Taxa de Taxa de t:‘adp:r: :-::Ir‘lgif; 1:193%:?2:;:::1?:;2 ';ZUD: % de mulheres de fndoes Zeusesi‘:)iest]fdif
+ MWCI capitados 20% criancas . . |desocupacdo - desocupacdo - - 10 a 17 anos que
. wvulnerdveis com densidade > e esgotamento sanitdrio . i nem trabalham e sdo
Da3anos 15al17anos| mais pobres pobres 4 pobreza 15a 17 anos 18 a 24 anos 2 inadequados tiveram filhos vulneréveis 4 pobreza
Média dos municipios com
rmais de 100 mil habitantes 375.860 38,67 25,56 84,18 250,14 16,40 39,04 29,12 15,80 27,54 3,83 2,62 9,03
Sio lodo de Meriti 460.541 56,0 17,5 86,1 231,2 15,2 41,5 34,7 19,5 41,0 0,4 2,4 10,1
lhéus 178.210 56,1 19,3 82,0 143,2 31,7 61,6 35,9 26,0 31,8 8,5 57 17,6
Lagarto 103.188 56,2 17,5 85,8 105,0 44,1 72,7 16,5 14,2 25,5 15,2 2,4 12,6
Macapd A65.495 56,7 11,0 82,9 1514 26,8 50,3 30,6 23,8 50,2 16,3 4,0 13,8
lguatu 102.013 56,9 17,3 75,8 124,0 38,8 68,4 15,7 13,2 29,7 57 3,6 17,7
Santa Cruz do Capibaribe 103,660 56,9 23,2 68,4 198,8 16,3 46,6 83 2,4 29,4 4,7 31 7.4
Sio Mateus 126.437 56,9 24,4 82,2 170,0 24,4 49,4 32,0 16,3 24,5 3,1 2,5 9,5
Magé 236.319 57,1 19,8 87,0 193,3 21,3 48,0 29,4 24,3 38,0 5.2 31 11,8
Ariquemes 105.896 57,6 9,9 76,4 200,0 18,8 43,1 15,5 7.8 27,2 11,4 3,4 9,7
Porto Alegre 1.481.019 58,1 30,5 84,1 350,0 8,7 27,7 28,1 12,1 19,0 0,4 2,3 4,9
Belford Roxo 494.141 58,1 21,7 85,7 190,8 19,2 49,7 32,3 21,4 44,0 3,0 2,7 12,8
Tailandia 100.300 58,8 13,2 73,2 100,0 39,0 75,0 32,7 28,7 63,6 52,6 3,7 27,5
SHo Luis 1.082.935 59,5 27,7 88,8 1730 22,3 50,4 35,1 25,5 16,4 7.4 21 13,7
andpolis 370.875 59,6 11,2 84,3 254,0 11,2 35,4 26,6 13,0 15,9 2,1 2,7 6,8
Tucuruf 108.885 59,7 10,1 82,8 139,1 30,6 60,3 23,9 17,3 45,8 18,5 3,7 14,9
Serra 494.109 59,9 24,2 81,7 249,0 11,3 35,6 34,0 17,9 26,3 0,4 2,8 8,8
Novo Gama 108.410 60,0 12,7 82,8 170,0 20,5 50,4 32,8 18,9 33,9 53 4,2 12,6
[ Olinda 360,144 60,7 33,0 85,5 169,7 26,2 54,1 42,2 28,4 27,7 4,1 2,7 15,1
Betim 422.354 60,8 24,9 86,8 2414 12,9 38,2 37,2 17,0 233 0.5 1,8 7.4
[ caucaia 358,164 61,1 32,2 82,7 127.5 34,7 68,0 26,5 17,8 19,4 8.9 3,6 18,7
Aparecida de Goidnia 532.135 61,6 11,5 83,9 254,2 9,7 33,3 24,1 10,0 24,2 10,2 2,5 6,2
Paula Afonso 119.930 61,7 17,7 79,5 127.5 35,4 60,6 19,9 17,3 28,2 4,5 4,5 17,3
Salvador 2.938.002 61,7 29,5 85,9 199,8 20,5 47,3 46,2 26,2 27,2 0,7 2,2 11,3
S4o Lourenco da Mata 111.197 62,1 21,9 86,3 115,6 40,1 71,8 47,8 30,5 29,9 13,1 3,2 22,2
Rio das Ostras 136.626 62,2 23,7 87,8 287,1 10,7 29,4 28,4 16,8 10,3 3,5 2,4 55
Camaragibe 155.228 62,5 28,8 87,3 158,0 27,2 59,8 46,4 30,6 28,5 4,4 2,4 18,2
Rio Branco 377.057 63,4 9,8 81,5 169,6 22,9 50,6 38,1 19,2 39,4 18,4 4,1 12,4
Araruama 124.940 64,0 28,1 89,9 190,5 22,5 51,6 34,3 20,9 31,8 2.7 2,5 10,8
Vitdria de Santo Antdo 136.706 64,4 23,5 81,5 124,4 38,4 72,3 23,6 23,0 24,0 10,1 3,3 21,3
Jaboatdo dos Guararapes 691.125 4,7 29,5 85,4 153,1 28,5 55,5 42,1 26,4 26,6 8,0 2,7 158
Formosa 114.036 64,9 9,7 85,2 187,8 20,7 47,6 18,6 14,6 21,5 2,2 4,2 9,2
lgarassi 113.956 64,9 22,4 82,9 134,9 32,5 67,0 38,2 29,1 29,8 61 16 19,6
Barreiras 155.519 64,9 17,8 79,9 162,9 24,6 55,6 35,0 17,0 27,2 4,0 3,7 15,0
Parauapebas 196.259 65,7 11,6 81,2 174,2 20,6 47,2 28,1 18,5 46,6 13,4 4,9 11,9
Arapiraca 232,671 65,8 17,8 79.4 114,3 39,3 67,1 21,4 17,2 30,8 12,4 31 16,9
Parnamirim 248,623 68,0 32,9 85,0 198,8 19,3 44,3 41,1 19,6 24,2 0,7 3,1 10,4
Caruaru 351.686 68,2 23,4 75,8 164,4 28,6 57,3 19,5 12,5 26,8 4,7 3,1 13,0
Vitdria da Conguista 346,068 68,5 18,7 83,4 151,7 30,2 58,8 27,9 17,0 22,4 63 3,0 12,0
senador Canedo 102.947 69,0 14,1 81,1 2240 12,8 41,0 27,4 13,7 29,9 4,9 3,7 8,8

L8

Fonte: IPEA; FBSP, 2018, p.25. [gtifos nossos]




Outro trabalho desenvolvido pelo grupo voltado para a infincia e a juventude ¢ a interagdo
com a Escola Municipal Maria da Gléria Advincula, localizada no bairro do Guadalupe. Ali sao
lecionados os anos iniciais do Ensino Fundamental ¢ EJA. De acordo com o IDEB 2017, a rede de
ensino publica de Olinda esta abaixo da média nacional (Tabela 7, p.51) nos anos iniciais (4,5
Recife/5,5 média nacional) e nos anos finais (4,0/4,4) do Ensino Fundamental e acima da média
nacional no Ensino Médio (3,8/3,5), conforme a Tabela 14 (p.89). Ja a E.M. Maria da Gléria
Advincula esta acima da média nacional, com indice de 5,6 (Tabela 15, p.89).

Nas conversas em campo, as percepgoes relativas a educagao formal foram questionadoras
do modelo geral implementado pelo Estado. O incomodo do grupo resulta em parcerias com a

Escola para integrar a cultura local ao ensino. Nas palavras de Beth:

A gente ficou trés anos dentro da escola municipal aqui, levamos a maioria dos Mestres. A
maioria t4 tudo morto, ja estdo mortos, como Dona Selma, como Mestre Pombo Roxo,
como Mestre Ferrugem, e eu levei varios... Dona Célia. Porque eles vao ficando velhos e
vio pra semente [trecho incompreensivel] dessa pra melhor. E ai mudou o paradigma da
escola. Ao invés daquela folha morta 14 com a imagem, fazendo ao vivo. [..] Faz dez anos
que eu faco o Coco nessa escola, faz 20 que eu sou educadora voluntaria dessa escola. (Beth
de Oxum, primeira entrevista) [insercao nossa|

Novamente, esta presente em sua fala a personificacao do protagonismo, desta vez enquanto
figura fundamental no dialogo entre cultura e educagio na Escola local. Ao contar em primeira
pessoa que é educadora voluntaria, ja levou varios Mestres para fazer ao vivo, ela se coloca como pega
imprescindfvel na mudanca do paradigma dessa Escola, fortalecendo a caracteristica insurgente

agregada a sua imagem e, consequentemente, a0 Coco de Umbigada.
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Tabela 14 - Indices IDEB por faixa escolar da rede publica do municipio de Olinda, 2018

42 =érie / 5% ano 8% série / 9° ano 3 série EM

_ [T —— Metas Projetadas

Municipio + 2005+ 2007+ 2009: 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2007+ 2009+ 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2019s 2021+
Olinda 32 32 34 36 36 4.0 45 33 36 4.0 43 45 45 52 55

43 série / 5° ano 8% série / 9° ano 3 série EM

N ideb Observado Metas Projetadas

Municipio # 2005+ 2007+ 2009:%¢ 2011+ 2013%¢ 2015+ 2017¢ 2007+ 2009% 2011 % 2013+  2015% 2017+ 2019: 2021

Olinda 2.4 24 27 28 29 3T 4.0 24 26 29 33 3T 4.0 42 45

4% série / 5% ano &% série / 9° ano 3 serie EM

N [T —— Metas Projetadas

Municipio + | 2005+ 20074  2009¢ 2011 ¢ 2013¢ 2015+ 2017¢ 2007+ 2009¢ 2011+ 2013+ 2015¢ 2017+ 2019+ 20212

Qlinda 38 4.1 4.3

Fonte: INEP, 2018.

Tabela 15 - Indices IDEB por faixa escolar para a E.M. Maria da Gléria Advincula, 2018

4% série / 5° ano &% série / 9° ano 3 série EM

— Y ete Ptz

Escola # 2005+ 2007+ 2009+ 2011 ¢ 2013+ 20154+ 2017+ 2007+ 2009+ 2011+ 2013+ 2015+ 2017+ 2019+ 2021+
ESCOLA MUNICIPAL MARIA DA
GLORIA ADVINCULA 4.4 35 36 44 3T 41 X 45 4.8 52 55 a7 6.0 6.2 6.3

68

Fonte: INEP, 2018.



Um folego dado a essa parceria foi o Mais Cultura nas Escolas. Esse projeto do entdo
Ministério da Cultura e do Ministério da Educagao objetivava disponibilizar recursos financeiros as
escolas publicas para promover a interlocugao entre experiéncias artisticas e culturais locais e o
Projeto Politico-Pedagogico (PPP). Segundo um parceiro do Coco, o Mais Cultura nas Escolas serviu
também para potencializar os laboratérios criados nos Pontos de Cultura, colocando a tecnologia
como meio de informacao/formacio e interacio.

Sobre a parceria do Coco com a Escola, Bastos (2011, p.190) registra que:

[..] alguns pais também ficaram preocupados e proibiram seus filhos de frequentarem as
acoes realizadas pelo Ponto de Cultura. Em contrapartida, a professora Glauciane mostrou
que realmente o didlogo é um elemento mediador para a resolugdo dos conflitos,
convidando a Beth de Oxum e integrantes do Ponto de Cultura para uma conversa franca
com os pais.

Podemos pensar que o dialogo entre a educagdo e a cultura, no contexto do Guadalupe, atua na
manutenc¢ao do interesse das criangas e jovens na escola. Ao manté-los ocupados visa a auxiliar na
reducao da violéncia, combate a intolerancia religiosa e racial. Afinal, outro aspecto marcante no

grupo ¢ sua constituicdo majoritariamente negra, conforme relata Beth em nossa segunda conversa:

- Qual a constituigdo social? [...] E sdo pessoas daqui da comunidade?

- Sao.

- Todos moram aqui?

- [concordou com a cabeca]

- E a constituicdo social, assim, a maioria ¢ negra, como ¢ isso?

-E, a gente se reconhece uma familia de negros, né. E afrodescendentes e é um terreiro,
também, tem toda uma questio, uma geopolitica mesmo, né. Quem se interessa pelo
terreiro, quem compde o terreiro, quem é que faz parte né. F a mocada mais negra mesmo,
mais pobre, mais afro-brasileira, essa ¢ minha galera. (Beth de Oxum, segunda entrevista)3?
[insercao nossa]

Um quilombo urbano, né, a gente chama.. E uma rede que reconhece terreiros,
independente dessa coisa da certificagio do MinC. Vocé vé a negrada ta ali, trabalha, faz as
coisas, resiste. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

O Coco de Umbigada é composto por afrodescendentes, pela mogada mais negra, mais pobre, mais
afro-brasileira, pela negrada. E um terreiro e a0 mesmo tempo um quilombo urbano. Novamente,
percebemos a relagao direta entre a manifestagao cultural, cor, condi¢do socioeconémica e religido,

conforme também fica evidente no trecho a seguir da primeira entrevista.

33 Entrevista concedida por Maria Elizabeth Santiago de Oliveira, Beth de Oxum, no Centro Cultural Coco de Umbigada,
Olinda, 28 nov. 2018 (nota extensa a todas as citacoes da segunda entrevista com a lideranca cultural).
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- E o terreiro da senhora, qual que é a Nagao?

- Aqui a na¢io da gente é a Nagdo Nago, que é o conhecido Xang6 de Pernambuco.

- E tem Jurema também, nio?

- Tem Jurema! Aqui... No inicio ndo tinha, né, nos primeiros terreiros, depois essa coisa vai
se mesclando. A gente tem a Jurema, nés temos aqui a nossa Jurema Sagrada sim, porque o
indio é o dono dessa terra, ele ja estava aqui, e a Jurema ¢ justamente esse encontro do preto
e do indio junto, é os quilombos né. Sao os nossos quilombos, essa religiosidade que traz
esse respeito a terra, as matas, né. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Segundo ela, os quilombos representam as resisténcias negra e india carregadas de
religiosidades. Essas caracterfsticas marcam a histéria brasileira decorrente da escravidao, certamente
a condicdo mais opressora encontrou no sincretismo religioso um dispositivo de resisténcia,
legitimacdo e sobrevivéncia a esses negligenciados.

Como vimos, as multiplas lutas do Coco englobam o reconhecimento e o fortalecimento da
cultura pela atuacio em Redes, pelo embate frente aos 6rgaos do Estado, pela Radio Amnésia, pela
presenca na Hscola, pelo LabCoco, pelas Sambadas. Elas derivam d’*Este grupo esta realizando a
transformagao social porque acredita no potencial das pessoas da propria comunidade e oferece
oportunidades para que esse potencial seja desenvolvido, lapidado, fortalecido” (BASTOS, 2011,
p-204). Nos flyers veiculados em midias sociais, as representagdes dessas lutas compdem o design
grafico e o contetdo, desde atividades que dialogam com as politicas culturais até cursos de
capacitacao e aprendizado. Nas cores e simbolos ha referéncias as lutas do povo negro, dos

LGBTQI’s e a defesa da democracia, conforme a Figura 14 (p.92).
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Figura 14 - Flyers de atividades do Coco de Umbigada veiculados em rede social em 2017 e 2018
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Para subsisténcia material como anteriormente assinalado, o Coco realiza apresenta¢oes
remuneradas, participa de editais voltados para a promogao da cultura e executa projetos através do
LabCoco. Nao ha regularidade na arrecadagao de recursos, para tanto, o grupo estd sempre em
movimento, articulando-se. Em desabafo acerca das dificuldades enfrentadas nessa perspectiva, Beth

relata:

E os cara ainda criam uma lei pra querer comparar, por exemplo, vocé contratar o Coco de
Umbigada é como se vocé fosse contratar uma licitagdo pra construir um hospital. Em vez
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de desburocratizar o processo pra dar acesso aos artistas, aos Mestres de cultura popular,
cultura, né. Nao! Burocratizal (Beth de Oxum, segunda entrevista)

Uma vez mais, o aparato governamental dificulta o acesso dos grupos as verbas, igualando-os as
entidades juridicas portadoras de capital. A burocratizagao, sob a égide da ideia de organizacao
(CHAUI, 2007), torna o Estado mais inacessivel aos grupos de cultura, que, no polo da caréncia,
recorrem ao Estado na tentativa de garantia de direitos.

Uma das estratégias do Coco de Umbigada foi entao aliar a militancia aos momentos de
manifestagao cultural. Falar sobre temas que lhes sio pertinentes durante as madrugadas de

Sambadas, nas apresentagoes em palco, nos eventos que participam. Segundo Beth,

E porque a gente nio separa festa de militancia, né. Entio a gente aproveita esse momento
pra trocar uma ideia. Ndo é s6 o Coco, ndo é s6 uma brincadeira, ndo é sé uma festa, é
também um espa¢o de reflexdo, um espaco de didlogo e de provocagio. Provocagio no
melhor sentido da palavra, né. De provocar. De atingir voce, e a cultura sempre nesse
elemento. Esse elemento emancipador, esse elemento, sabe, insurgente mesmo. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

A provocagio tem o intuito de atingir, de afetar, de tocar, de trazer novas experiéncias aos
sujeitos. A mobilizacao politica do grupo interpela os sujeitos presentes nas suas manifestagoes pelas
cidades, chamando-os a resisténcia e a se responsabilizarem e se ocuparem de seu futuro, cujo
projeto passa pela prerrogativa de entender que outros modelos sio possiveis através da luta, da
insurgéncia e possibilitariam um outro estar no mundo.

Aqui fechamos nosso entendimento do contexto social, histérico e geografico do Coco de
Umbigada, ndo por esgotamento, mas para que possamos adentrar nas perspectivas trazidas por
nossas interlocutoras acerca de seus territorios™. Nas falas de Beth, percebemos a importincia da
insurgéncia por meio da cultura, da parceria com a educagiao e do espaco constituido enquanto
quilombo. Somando-se a0 que Wanessa nos esclareceu, no Capitulo 03, a seguir, discutiremos o que
para elas constitui a acepgao de cultura (que defendem e fazem) e as estratégias encontradas pelos
grupos para sua permanéncia, pensando os significados/entrosamentos de educagio, quilombo e

lazer.

34 Caso interesse maior compreensio visual e sonora das manifestacdes do Coco de Umbigada, indicamos acessar as
seguintes paginas:
Facebook: Pagina do Coco de Umbigada (https://www.facebook.com/cocodeumbigadaoclinda/)

Petfil de Beth (https://www.facebook.com/beth.deoxum)
Blog: Coco de Umbigada (https://sambadadecoco.wordpress.com/)
Videos: Sambada de Coco de Umbigada (https://www.youtube.com/watch?v=0eFG_Gge4k0)

Video clipe em estilo armonial e xilogravura (https://www.youtube.com/watch?v=h41_AxYRFF8)
Musicas: Album do Coco de Umbigada (https://open.spotify.com/artist/ 1kjSRof9rjWX AygRffA]50)
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CAPITULO 03:
Praxis da cultura do Maracatu e do Coco a partir das entrevistas realizadas

Por que foi que cegamos? Nio sei. Talvez um dia se chegue a
conhecer a razdo. Queres que te diga o que penso?

Diz.

Penso que nio cegamos, penso que estamos cegos. Cegos que
véem. Cegos que, vendo, nao véem.

(José Saramago, 1995)
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Cultura: entre denominagdes e praxis

A cultura® como expressio das caracteristicas, gostos, anseios e histétia de uma coletividade
de individuos, definida por elemento comum aos pertencentes, seja vizinhanga, parentesco ou
outros, estaria permeada das representagdes que, para essas coletividades, dao sentido e significado a
realidade. Seria “sentido experimentado como absoluto, tnico e irrefutavel porque interiorizado e
invisivel como o ar que se respira” (CHAUI, 2007, p.97). A cultura, em seu aspecto geral, entio,
constitui um dos mecanismos de manutengao da légica da mercadoria nos espagos e momentos mais
comuns e familiares.

Lefebvre (1991, p.38) afirma ser a cultura uma maneira de produzir, de criar agoes e atividades
ideologicamente motivadas ¢ a “producao de sua propria vida pelo ser humano”. A cultura ligada a
um 70do de vida de forma determinada e em constante movimento expressa com base na forma como
seus realizadores percebem e compreendem o mundo, isto é, corresponde a sua visdo social de
mundo (LOWY, 2003).

Nesse sentido, a ideologia aqui é compreendida como o “conjunto coerente e sistematico de
imagens ou representacées tidas como capazes de explicar e justificar a realidade concreta” (CHAUI,
2007, p. 30); produtora de verdades subjetivas em que os sujeitos se constituem (PECHEUX, 1996).
A ideologia opera de forma a condicionar os sujeitos na manutencao do status quo, justificando as
opressoes e exploragoes existentes, no entanto, ela nao ¢ una, “existem enfrentamentos ideoldgicos,
contradi¢oes entre ideologias, utopias ou visdes sociais de mundo conflituais, contraditorias”
LOWY, 2003, p.17).

A cultura pode expressar os desejos, 0s receios, 0s questionamentos e 0s posicionamentos
daqueles que a realizam, condicionada pela compreensio que tém da realidade diaria, a qual é
moldada pela ideologia. Portanto, esta relacionada ao modo como os sujeitos respondem aquilo que

lhes acontece no cotidiano, ou, na defini¢ao do historiador Michel de Certeau (1996, p.31),

[...] aquilo que nos ¢é dado a cada dia (ou que nos cabe em partilha), nos pressiona dia apos
dia, nos oprime, pois existe uma opressao do presente. Todo dia, pela manhd, aquilo que
assumimos, ao despertar e o peso da vida, a dificuldade de viver, ou de viver nesta ou
noutra condicido, com esta fadiga, com este desejo.

% Alguns dos temas abordados neste capitulo foram discutidos em apresentacio oral durante evento académico, que
resultou na seguinte publicacio desenvolvida durante o periodo da pesquisa: ORNELAS, G.V.B. Patriménio Cultural
Imaterial: contradicbes e reflexGes no ambito da cultura popular. In: IT Simpésio Cientifico do ICOMOS Brasil, 2018,
Belo Horizonte - MG. Anais do 11 Simpésio Cientifico 2018 - ICOMOS Brasil, 2018. v. 2. p. 3718-3737.
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Sendo assim, o primeiro esfor¢o para se pensar a cultura no ambito da geogratia deve ser
feito para nao a destacar de seu contexto de reprodugao das relagoes de producdo capitalistas. Afinal,
na logica da exploragao da forga de trabalho, somos impelidos a separar o esfor¢o mental do esforco
fisico, categorizando a cultura externa aos circuitos de arte formal no segundo grupo. Para Debord
(2003, p.139), “A cultura é a esfera geral do conhecimento e das representagdes da vivéncia na
sociedade historica dividida em classes; o que significa dizer que ela é o poder de generalizagao
existente a parte, cisao entre o trabalho intelectual e trabalho intelectual dividido”.

Até mesmo os termos utilizados para definir os momentos de realizagio das praticas culturais
brincadeiras, brinquedos e brincantes remetem ao lidico e ao prazer, deslocando do trabalho e de seus
esforcos extenuantes. A ideia de brincadeira pode aqui remeter também a outro tempo histérico, a
antiguidade, quando, de acordo com a pedagoga Adriana Friedmann (1998, p.29), o brincar era
partilhado por adultos e criangas. “A brincadeira era o fendomeno social dos quais todos participavam
e foi s6 bem mais tarde que ela perdeu seus vinculos comunitirios e seu simbolismo religioso,
tornando-se individual”.

Segundo as elaboragoes do filésofo Antonio Gramsci (1979), nenhuma atividade humana
pode ser completamente destituida de intervencao intelectual e, portanto, o homo faber é inseparavel
do homo sapiens. Para além de sua profissao, todos os seres humanos desenvolvem alguma atividade
intelectual, contribuindo para o desenvolvimento de novas maneiras de pensar. Utilizando os termos
do autor, nao é possivel falar de nao-intelectuais, pois a diferenca situa-se no grau de elaboracao
intelectual empregada em uma tarefa ou atividade.

Neste ponto faz-se uma ressalva para o que Lowy (2003) chamou de processo de proletarizagio on
semiproletarizacao do trabalbo intelectnal, no qual o trabalhador que exerce maior atividade mental que
fisica se adapta cada vez mais ao processo de producao capitalista, vendendo sua forca de trabalho
por salario e moldando o conteddo produzido de acordo com as exigéncias do mercado.
Consequentemente, ele passa a ser explorado e a sofrer com a desarticulagdo e a desorganizacao de
forma semelhante aqueles trabalhadores cujo maior esfor¢o seja fisico.

Essa logica trabalhista, quando levada ao campo da cultura nao literaria, em que as atividades
concentram-se, por essa linha de analise, do lado da balanc¢a do esforco fisico, gera subvalorizacao,
com excec¢ao daqueles poucos artistas ou grupos valorizados pelos requintes estéticos e de conteudo

da classe dominante. Estética sem se restringir ao juizo do belo ou a dimensio artistica, mas
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compreendida como toda a relacio do homem com o mundo, e nao obstante o conhecimento de si e
do mundo.

O que requer notar que o conhecimento existe a despeito do proprio pensamento como
reflexdo e da prépria forma do conceito. O que o conhecimento e, portanto, a propria estética nao
prescinde ¢ uma linguagem que lhe dé corpo. Conceber a estética como momento de mediagao
homem/mundo implica, pois, segundo o filésofo Jacques Ranciere (2009, p.37), que “nio existe
episodio, descrigao ou frase que nao carregue em si a poténcia da obra. Porque ndo ha coisa alguma
que ndo carregue em si a poténcia da linguagem”.

Segundo Adorno & Horkheimer (2009), a industria cultural objetiva acolher a arte séria, arte
burguesa da qual se exclui a classe dominada, na arte leve, distragao que representa a ma consciéncia
social da arte séria. A industria cultural traz a maquiagem que aparenta um acesso generalizado a
cultura, como se houvesse af universalidade e igualdade, por exemplo, ao exibir exposi¢oes de arte
nos jornais diarios nos canais abertos de televisio. Nao ¢ qualquer um que efetivamente pode
frequentar essas exposi¢es, mas a teletransmissao da a impressio da liberdade de acesso, sem
garantir a compreensao, apreensao.

Nesse sentido, tal segregacao permite pensar separadamente a cultura dominante da cultura
dominada, a cultura opressora da cultura oprimida, a cultura de elite da cultura popular (CHAUI,
2008). A cultura de elite seria aquela que circula nas galerias e museus, aquela que ocupa os palcos
dos grandes teatros. Aquela que exige condi¢es para aquisicao de ingressos caros, padrao de roupa,
de comportamento ou de cor para ser assistida/sorvida e, portanto, legitima a segregacio ¢ a
exclusio social, bem como endossa a dominacao politica e a exploracio economica realizada pela
classe dominante. Em contrapartida, a cultura popular seria geralmente encontrada e construida nos
centros culturais, nos fundos de barracoes, nas vias puablicas de bairros das cidades.

Para Chaui (2008), a cultura popular seria a cultura da classe dominada, que, em func¢ao das
pressoes exercidas pela cultura dominante, serviria a contesta-la ou a repeti-la, a depender das
condig¢bes histéricas e das formas de organizacao (ou desorganizacao). Segundo o socidlogo Stuart
Hall (2003, p. 340), “em certo sentido, a cultura popular tem sempre sua base em experiéncias,
prazeres, memorias e tradi¢oes do povo. Ela tem ligagdes com as esperangas e aspiragdes locais,
tragédias e cenarios locais que sdo praticas e experiéncias cotidianas de pessoas comuns”. A cultura
popular seria realizada no coletivo, em comunidade, geralmente em vizinhangas; fruto da oralidade e

das trocas interpessoais, conformando momentos e espag¢os de comunhio e de improvisos.
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Podemos pensar a classe dominada como propoe o socidlogo José de Souza Martins (1989)
pelo conceito de casses subalternas, cujas praticas questionam a exploragdo realizada pelo capital e
também o poder exercido cotidianamente sobre os sujeitos, em suas distintas formas. Para uma
critica mais proxima da realidade, a ideia de classes ou grupos subalternos engloba o questionamento
da exploracio a nivel econémico e produtivo e também as opressOes cotidianas. Segundo ele, as lutas
que as classes subalternas encampam seriam, portanto, lutas contra o poder, principalmente o do
Estado, e nio pelo poder. As classes subalternas seriam plurais em termos de perspectivas, agoes,

estratégias e interesses, pois:

O subalterno ndo é uma condigio, figura que o desenvolvimento capitalista supostamente
extinguiria com o correr do tempo. Estamos diante de um processo que se atualiza e
subalterniza grupos crescentes, nos paises pobres, nas regiGes pobres dos paises ricos, mas
também nos espagos ricos dos pafses pobres. O negro e a mulher continuam
subalternizados em muitas partes do mundo. Mas hd novos subalternos surgindo desse
processo — os jovens de todas as partes, as criangas, os velhos. (MARTINS, 1989, p.99)

Face as investigacGes dos contextos em que existem e resistem o Coco de Umbigada e o
Maracatu Nagao Cambinda Estrela, realizadas nos capitulos anteriores, compreendemos que sao
grupos submetidos a exploracao economica, a negagao de direitos e acessos € a opressdes sociais. Sua
subalternidade é expressa no que lhes é negado, na caréncia absoluta (CHAUI, 1994), enquanto
sobrevivem numa exclusao integrativa, como reserva para a manutencao do sistema capitalista. Na
dicotomia do acesso e da nega¢do, seriam realizadores de cultura popular, a cultura da classe
dominada, dos subalternos.

De acordo com Martins (1989, p.111), “E nesse sentido, também, que a cultura popular deve
ser pensada como cultura, como conhecimento acumulado, sistematizado, interpretativo e
explicativo, € nao como cultura barbarizada, forma decaida da cultura hegemonica, mera e pobre
expressao do particular”. Para Chaui (2007), a expressao aultura popular seria entio um deslocamento
proposital da luta interna da sociedade para um ponto externo a ela, permitindo a unificacio do que
seria 0 povo para todas as camadas sociais que nao se encontram ediatamente no alto.

Ao longo desta pesquisa, varias foram as reflexdes entorno das terminologias cultura popular
ou cultura. Na primeira imersiao a campo, ainda havia muitas duvidas a esse respeito e decidimos por
expor essa questao as interlocutoras. Nas entrevistas, perguntamos a elas se consideravam o que
faziam como cultura e quais seus entendimentos acerca da expressio c/tura popular. Segundo

Wanessa,
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Entdo... nés fazemos cultura, num ¢é?! Esse termo cultura popular, tem muitos termos
assim, que a gente sabe que muitos sio criados durante a histéria, durante a ressignificacdo
de muitas coisas, num é?! Mas, assim, nds fazemos cultural Eu sou muito confortivel, eu
ndo consigo intitular muitas coisas assim nio. Foi como eu disse a vocé: se vocé quiser
chamar de brinquedo, vocé chama de brinquedo; se vocé quiser chamar de manifestacdo,
vocé chama de manifestacdo; eu chamo de Maracatu. Meu Maracatu, né. (Wanessa, primeira
entrevista)

Enquanto para Beth,

O povo fica estudando as coisas, fica conceituando, né, dando nome. Isso é popular, isso é
erudito, né. Tem muito esse... ndo, v¢, a gente faz cultura, a gente comega a... Eu entendo
assim, o popular como que o povo chega, né, o povio chega, os brinquedos populares né,
os brinquedos que chega af pra alimentar, né, a alma das pessoas, pra fazer a brincadeira, né,
juntar a comunidade, ressignificar aquele territério. O que a gente chama de popular. Mas
eu sei que tem essa histéria mesmo assim, né, quem ¢é, conceito, né, isso é erudito, isso é
populat... Geralmente quem pensa assim, e o popular nunca ta no nivel né. A gente tem
uma outra cultura. A nossa cultura é uma cultura miscigenada, é uma cultura que tem
bastante, bastante influéncia indigena, bastante influéncia negra, num ¢, ibérica também, né.
Mas essa base dos terreiros de matriz afro-indigena, esses quilombos, eles sio fundamentais
na nossa identidade e no nosso sentimento de pertencimento com a vida e com a cultura.
(Beth de Oxum, primeira entrevista)

Ambas compreendem as manifestagoes culturais de seus grupos enquanto cultura, para além
da definigdo restrita de popular. Para Wanessa, o termo cultura popular foi criado durante processo
de ressignificagao historico, provavelmente com intuito especifico, e niao representa o que ecla
entende como se# Maracatu. Cultura popular, manifestacdo, brinquedo ou outras formas podem ser
usados por nds, externos, para definir/descrever o que para ela é Maracatu a nosso ctitétio, pois lhe é
quase que indiferente. Nao representam, para ela a totalidade do significado da cultura, o que a
cultura tem. As distintas posi¢cdes em relagdo ao grupo, de integrante e pesquisadoras, evidenciam
que, se chamassemos de Maracatu, ndo comportaria os mesmos significados existentes para Wanessa
na sua percepgao.

O historiador Roger Chartier (1995, p.184) pontua que a compreensao da cultura popular
poderia envolver nao “esquecer que tanto os bens simbdlicos como as praticas culturais continuam
sendo objeto de lutas sociais onde estio em jogo sua classificagao, sua hierarquizagdo, sua
consagracio (ou, ao contrario, sua desqualificacao)”. Entenderia assim, a existéncia do
enfrentamento entre os mecanismos de dominagio simbilica, que visam a aceitagao de sua cultura como
inferior ou ilegitima pelos dominados, e as determina¢oes dos modos de apropriacio e
funcionamento daquilo que lhes ¢ imposto. Ao negar o uso do termo cultura popular, Wanessa se

posiciona contra a dominagao simbolica e se apropria do seu Maracatu de outras maneiras, como
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melhor deseja ou lhe convém. Ha um questionamento da ideia de que a cultura realizada pelo grupo
seria passivel de categorizagao e generalizacio.

Segundo Beth ha o conceito de popular em contraposi¢io ao erudito e o popular seria
definido por aqueles que o fazem. Na sua fala entendemos que a diferenciagdo entre popular e
erudito coloca o primeiro em condicio inferior, sempre abaixo do e/ do segundo. F um conceito
externo, nao representativo da dimensdo de ressignificagdo territorial, agregador comunitario,
formador de identidade e incapaz de englobar distintas representagdes, como a indigena, a negra, a
ibérica. Para conter esses significados ela apresenta a ideia de popular, daqueles que a realizam, capaz
de atingir as emogoes, alimentar a alma, feita pelo povo e para o povo.

Chaui (2007) discute as expressoes cultura do povo e cultura popular, apontando para a primeira
como mais eficaz em determinar que a cultura seja do povo, além de que esteja no/com o povo.
Portanto, a nogado de popular pode confundir-se com representagoes encontradas nas classes
dominadas, todavia ndo necessariamente imanentes do povo. Lembramos que para o imaginario
muitas distor¢des cabem e podem estar sobremaneira desconexas da realidade. Podemos associar tais
defini¢oes as de Beth: o conceito de cultura popular versus erudito como a cultura popular, sendo a
cultura que estd no povo, e o que é popular para Beth como a cultura que é/esti com o povo. Entio,
para ela, o popular (comum, geral, publico) extravasa a delimitagdo de cultura popular e pode ser
entendido como cultura, uma ou#ra cultura.

A existéncia de categorias para se pensar a cultura em conjunto com a aufonomia relativa da
cultura marcham para sua auto-supressao. Enquanto separado, em busca da unidade na légica do
espetaculo, a cultura se consagra na procura da unidade perdida (DEBORD, 2003). Sua historia,
supostamente autbnoma, intenta representa¢oes que justificariam o todo e a realidade, criando ou
explicitando significados. Retomando Lefebvre (1983), a realidade é sempre mais complexa do que as
representagoes que a tentam significar. Categorizar a cultura realizada pelos grupos como cultura
popular ou cultura do povo sugere reduzi-la a representaces pré-concebidas, criadas externamente,
além de nao corresponder a ideia de cultura que nossas interlocutoras tém.

Entendemos aqui que o Maracatu e o Coco fazem cultura e a categorizam em representagoes
mediante necessidades, valorizagbes e interesses. Ao mesmo tempo em que tece as relagdes sociais,
cria e mantém seu territério, e talvez por isso, a cultura precisa ser estratégica, assumir suas
contradi¢oes para jogar com o opressor. Ao utilizarem-se de imagens criadas sobre a cultura que
realizam, seja como cultura popular, os grupos se apropriam do simulacro. Isto é, passam da
“percepcdo da imagem de uma coisa a uma representa¢ao ou reproducao em uma outra imagem”

100



(CHAUI, 2006, p.81). Reproduzem a imagem criada acerca da cultura popular, jogam com as ideias
existentes sobre o préprio espetaculo, sem o extrapolar (DEBORD, 2003).

De forma mais abrangente, podemos dizer que a cultura seria componente fundamental da
visdo social de mundo de seus integrantes, orientando as maneiras de se compreender a realidade e
de sobreviver a ela. A religido, nos dois casos, é elemento imprescindivel para a interpretacao de fatos
e simbolos componentes da manifestacio cultural. Para os integrantes dos grupos, parece clara a
imbricagdo religiosa, no entanto, ndo é necessario ser praticante para compor a manifestacio. Por
exemplo, pode-se dangar e tocar Maracatu e Coco sem ser iniciado ou frequentador de Candomblé
ou Jurema.

As observacOes quanto aos grupos nos permitem afirmar que as simbologias e os elementos
criados nada tém de folcléricos, nao remetem ao passado no sentido de nostalgia, apropriam-se do
passado com objetivos presentes e futuros. As manifestagoes sio constantemente reinventadas e
reescritas, respeitam e valorizam a tradicio e a historia e as expandem. A cultura tem sua
dinamicidade, a partir dos simbolos, valores e ideias construidos coletivamente adapta-se ao presente,
reinterpretando-os e redefinindo-os em movimento continuo. Esse movimento ao mesmo tempo
que interpela os individuos mediante ideologias dominantes, cria visdes de mundo distintas
conformando swyeitos culturais. Esses seriam capazes de compreender e ressignificar o passado,
vivenciar as determina¢des do presente e projetar futuros por meio dos significados construidos da
cultura inserida no mundo e na histéria.

Assim, pensar a cultura realizada pelo Coco e pelo Maracatu como cultura folclorica seria
reduzi-la e auxilia-la na tentativa de lhe galgar limites estéticos, espaciais e¢ de conteudo,
enfraquecendo-a. Retomando uma fala de Wanessa transcrita no primeiro capitulo (p.30), a ideia de
nao s6 fazer um Maracatn de cultura evidencia a necessidade de pensar nessas manifestagoes culturais
fora da ideia de folclore ou festa. Quando folclorizadas sao mais suscetiveis a repeti¢ao por si s6 e a
efemeridade vinculada a interesses momentaneos/passageiros, esvaziadas de toda a potencialidade

acumulada nos sujeitos, nas suas relacdes e historias. Segundo o socidlogo Antonio Augusto Arantes

(1998, p.19),

Procurando-se ‘reproduzir’ objetos e praticas supostamente cristalizados no tempo e no
espago, acaba-se por ‘produzir’ versdées modificadas, no mais das vezes esquematicas,
estereotipadas e, sobretudo, inverossimeis (aos olhos dos produtores originais) dos eventos
culturais com os quais se pretende constituir o patriménio de todos.

101



A cultura, enquanto folclore, passa a ser veiculada como uma imagem distante da sua
realidade concreta por ter suas espontaneidades ritualizadas. Nos produtos vendaveis e nas
apresentacOes de palco estd presente o carater de fantasia a ela atribuido pelas personagens, figuras e
mitos. O colorido das roupas, os cantos, os sons e os passos deslocam o publico para uma
representacao distinta do cotidiano dos grupos. Quando a imagem imediata das manifestagoes
culturais refere-se, primordialmente, a beleza ou ao orgulho nacional pode-se negligenciar ou
esconder a realidade diaria daqueles que a elaboram e mantém.

O carater descompromissado que adquire nessa imagem parece incompativel com a seriedade
da cultura para aqueles que a fazem. O simulacro como estratégia soa quase como uma ironia dos
grupos a representacao que criaram para eles, pois ¢ como se dissessem “esta bem, vamos fingir que
nossa cultura ¢ isso af’. O tom jocoso nao desmerece a discussao séria, evidencia que o jogo
proposto pelo dominador sé acontece se o dominado se sentar do outro lado da mesa. A
folclorizagao, mesmo que estrategicamente utilizada pelos grupos, traz consequéncias para a
percepgao da cultura por aqueles que apenas observam a partida, principalmente pensando no
processo de formagao educacional de criangas que podem vir a ser adultos alienados.

A instrumentalizacio dos elementos da cultura por meio de politicas sociais a partir da
insercao de atividades e oficinas em contextos de vulnerabilidade objetiva gerir e disciplinar os
sujeitos em risco. A referéncia aqui sao das iniciativas externas, desconectadas das realidades locais,
como agoes pontuais do governo ou de entidades privadas. Mesmo se estratégica ha que se ressalvar
a manuten¢ao da légica dual e da hierarquia social racista. Trata-se de uma pratica disciplinar
divisoria a qual segmenta a cultura, exalta alguns valores e desqualifica e enaltece outros.

Nesse sentido, tal imagem pode contribuir para retardar a possibilidade de melhoria efetiva
das condigbes de reproducao da cultura. A institucionalizagao em escolas de artes e a comercializagao
como ornamentos turisticos criam uma fachada de fortalecimento enquanto, na verdade, coadunam
com a marginalizagdo e a precarizagao dos grupos de origem. Além disso, o dito fortalecimento a
partit do discurso de que uma maior irradiagdo da cultura, por meio do reconhecimento oficial
geraria, necessariamente, melhorias na sua reproducio cotidiana, ocasiona alternativas paliativas e as
vezes comerciais. Acerca desse tema na realidade do Maracatu Nagao pernambucano, Wanessa nos

conta que:

A gente sabe que a partir dos anos 1990, quando tem esse boow cultural, num ¢, junto com
esse modismo, essa coisa toda, a gente sabe que a demanda de grupos e sub-grupos, de
grupos folclorizados, de parafolcloricos [no esclarecimento dado por Wanessa: grupos
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folcléricos que imitam a danga e o toque, grupos estilizados ou grupos percussivos| de
muitas demandas de grupos voltados para essa area do Maracatu Nagdo, que faz Maracatu,
que, enfim, que hoje existe Maracatu até no Japio, num é?! Mas, que Maracatu ¢é esse, né. O
que € esse Maracatu, num érl Porque o Maracatu Nacio é uma coisa, um grupo de Maracatu
¢ outra. A forma de fazer sio muito diferentes, em tudo, num é?! Desde a sua concepcio
até o porqué t4 se fazendo, pra quem ta se fazendo, o que vai ser entendido, o que vai ser
sustentado, num ¢, qual a resisténcia que tem ali, num ¢, o que existe ali. (Wanessa, primeira
entrevista) [inser¢ao nossa|

A dinamica explicitada por Wanessa remete as consideracdes de Adorno e Horkheimer
(2009) acerca da diversio como prolongamento do trabalho. Em busca de se desligar do processo de
trabalho mecanizado, os integrantes dos grupos (que ela assim denomina diferenciando-os das
nagoes) acabam, em seu tempo de lazer, mergulhados na mecaniza¢ao da produc¢ao do divertimento,
enquanto copia e reproducao do processo de trabalho. A critica da reproducao da expressao cultural
do Maracatu Nagdo por tais grupos é a critica a reproducdo vazia de conteudo, sendo apenas
fachada. De forma geral, em busca de lazer, eles, em geral, resgatam a cultura do Maracatu sem
compreensao das relagées sociais e economicas nela implicitas. Nas palavras dos filésofos, “O prazer
congela-se no enfado, pois que, para permanecer prazer, nao deve exigir esfor¢o algum, daf que deva
caminhar estreitamente no ambito das associacdes habituais” (ADORNO; HORKHEIMER, 2009,
p.19).

A colagem realizada por esses grupos repete a reprodugdo mecanizada, a alienagdo e pouco
acrescenta as demandas urgentes das comunidades, nas quais a manifestagao ¢ enraizada e onde diz
de condigbes sociais, economicas e histéricas. Nao que acreditemos que o Maracatu Nagdo, por
exemplo, deva se limitar aos seus espacos de origem, e, sim que haja uma releitura critica constante.
A filésofa Angela Davis (2016) discutindo as relagcbes de classe e raca na tematica feminista no
contexto imediato do fim da escravizagiao nos Estados Unidos da América, exemplifica a sororidade
entre mulheres brancas e negras a partir do engajamento na luta por educaciao dos ex-escravizados.
Com o fim da Guerra Civil nos estados do Sul, em 1865, docentes voluntarios se deslocaram para
essa regido a fim de participar da campanha educacional durante a Reconstrucao (1865-1877). Cerca
de metade desses docentes eram mulheres brancas.

A compreensao da importancia da educagao na luta por uma real emancipa¢ao do povo
negro ¢ o engajamento de mulheres brancas, advindas de outros contextos socioeconomicos,
exemplifica uma possibilidade factivel de unido. Pensamos aqui em uma identidade unitaria que
inclua o outro em suas diferencas religiosas, de tradi¢coes e linguas e que coexistam mesmo em face

de adversidades. Quando grupos advindos de outras realidades concorrem com na¢des de Maracatu
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em editais de financiamento cultural, o efeito é oposto, endossam as rivalidades e, conjuntamente, as
opressoes aqueles em condigdes mais precarias.

Ao mesmo tempo, a propria critica a outras formas de reproducdo do Maracatu Nagao
carrega a superficialidade da critica entre cultura e comércio, afinal, as reproducoes desses grupos
bem como as resisténcias adotadas pelas na¢oes de Maracatu fazem parte, conjuntamente, da
produgdo da cultura. Citando Adorno (2009, p.52), “Somente quando a ordem estabelecida passa a
ser aceita como medida de todas as coisas a sua mera reprodugdo na consciéncia converte-se em
verdade”. Ou seja, hd deslocamento da discussao acerca da produgdao da cultura em si para as
diferencas entre as formas de reproducao, constituindo uma aceitagio da légica vigente.

Segundo o gedgrafo Pedro Henrique de Mendonga Resende (2014, p.41), em uma releitura

critica dos conceitos de tempo livre, lazer e 6cio,

O tempo livre seria apenas o tempo fora do local de trabalho; o écio referir-se-ia a uma
condi¢io imprescindivel para a atividade reflexiva, para a arte, a ciéncia e a filosofia,
permitindo inclusive o desenvolvimento de elementos criticos a reprodugido social; o lazer
no mundo moderno, finalmente, referir-se-ia a uma instrumentalizacdo do tempo livre
como aquilo que ¢ licito e, em geral, programado pela industria cultural e demais setores da
economia que operam no tempo livre.

Assim, estamos diante de uma indefinicio: em qual desses conceitos se enquadraria a cultura
realizada pelos grupos interlocutores deste estudo? Para alguns integrantes, como a prépria Beth, a
cultura seria trabalho, forma de subsisténcia; para outros restringe-se ao tempo livre, seria entio
lazet? Poderia também ser 6cio ao desenvolverem uma atividade reflexiva sobre as condicbes de
existéncia e resisténcia? Ou ainda nao ser nenhuma das alternativas acima?

Refletindo sobre o cotidiano dos grupos, composto de atividades que necessitam esfor¢os e
energias, podemos entender tal cultura como trabalho em uma légica distinta do capital. Seria
trabalho com fins de subsisténcia objetiva e subjetiva, que carrega simbologias e tem como forga
motriz a manuten¢ao da manifestagao, para além da pura inser¢ao na troca material. Para os demais
integrantes dos grupos, com outras formas de suprir suas necessidades objetivas e materiais, seria
possibilidade de recarregar as subjetividades, as forgas, para dar prosseguimento a exploragao.

Portanto, lazer? Nesse sentido, Chaui (2008, p.64) afirma que:

Nio que a cultura ndao tenha um lado lidico e de lazer que lhe é essencial e constitutivo,
mas uma coisa é perceber o lidico e o lazer no interior da cultura, e outra é instrumentaliza-
la para que se reduza a isso, supérflua, uma sobremesa, um luxo num pafs onde os direitos
basicos nao estao atendidos.
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Por ser agregadora comunitaria e capaz de criar e manter relagdes sociais e lagos afetivos,
reduzir a cultura realizada por esses grupos ao lazer seria simplista, um sucedineo? B fundamental
aqui pensar a cultura como poténcia de ruptura e de questionamento, lugar de reflexdo, mas ¢é
importante reconhecer que ha nela o que Lefebvre (2008, p.49) chamou de /Jugares de lazer. Espagos
cuja leitura ¢ dificultada pela tentativa de os desconectar do trabalho produtivo, dando-os “um ar de
liberdade e de festa, que se povoa de signos que nao tém a produgio e o trabalho por significados”.
Sao os lugares da recuperagao.

Na seguinte fala de Beth é notavel a ambiguidade da cultura como lugar de recuperagao e de

mobiliza¢io:

- Eu acho que t4 na hora do pau comer, ta na hora de virar o jogo, eu acho que ta na hora
de ir pra cima, também, assim, ocupar as ruas, as pragas, os becos! E t4, sabe, td no processo
de confronto, sair dessa inércia, ir pra cima e mudar também. A gente tem que ser
protagonista nesse processo e vai ter que enfrentar isso. E a cultura ela tem um papel
fundamental nesse processo de centralidade nas lutas.

- Por que que a senhora acha isso? Qual que ¢é ...

- Porque a cultura ela mexe com a alma da gente, com o sentimento, ela é simbélica, ela tem
forga. Vocé vai fazer um debate politico chame para vocé ver quem vail Agora vamos fazer
um show? Porque tem isso. Bate na alma das pessoas, tem identidade, tem elementos para
isso. Eu sei, porque eu t6 te dizendo que faz 20 anos que eu faco o encontro aqui todo més
e a gente junta a cidade inteira e mais tanta gente que chega. Mais de 3.000 pessoas,
entendesse? Por essa busca de alimentar a alma mesmo, da alegria, de dancar, de brincar,
isso ¢ inerente ao ser humano. Isso ¢ um direito universal, né. (Beth de Oxum, primeira
entrevista)

Para ela, a cultura reune elementos de coesao entre os sujeitos na ordem do subjetivo: no
alimento da alma, na criagio/afirmacio de identidades. Na sua fala, a forca imbricada na cultura advém
da busca dos sujeitos pela humanidade, pelo sentir, pela liberagio das angustias cotidianas através do
riso, da festa, da brincadeira, da danga. Ao recarregar também mobiliza, visto que a cultura é
agregador capaz de viabilizar as lutas.

Na sua fala percebemos também o desgaste ¢ a desmobilizacao atuais que permeiam as

36

organizagoes politicas tradicionais™ indicado pelo trecho: chame para ver quem vai! A politica enquanto

“um modo de ser da comunidade que se opde a outro modo de ser, um recorte do mundo sensivel

3 Importante considerar que tal fala foi anterior ao Decreto 9.759, de 11 de abril de 2019, que extingue ¢ estabelece
diretrizes, regras e limitagées para colegiados da administragdo publica federal. Dentre os conselhos extintos estdo:
Conselho Nacional de Desenvolvimento Sustentiavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (CNPCT), Comissiao
Técnica Nacional de Diversidade para Assuntos Relacionados a Educagido dos Afro-Brasileiros (Cadara), Comissio
Nacional de Politica Indigenista (CNPI). (Disponivel em https://www.redebrasilatual.com.br/politica/2019/04/decreto-
de-bolsonaro-extingue-orgaos-de-participacao-popular. Acesso em 17 abr. 2019)
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que se opde a outro recorte do mundo sensivel” (RANCIERE, 1996, p.368), ¢é o lugar do dissenso, do
conflito sobre as constitui¢des do mundo, sobre o que dele se entende e o que nele se sente.
Portanto, ha politica em uma Sambada de Coco e em uma oficina de Maracatu, por vezes mais aberta
a discussoes e argumentagdes entre visdes sociais de mundo distintas do que um debate politico,
como pontua Beth. Propde-se que o espago ali encontrado/ctiado tenha, ou seja, libertirio de
manipulages, controle e seguranca e conduza a uma compreensdo ctitica/reflexiva de
desvendamento genuino. A busca é pela coexisténcia e ndo para o aumento da supressio e
denegagao.

De certa forma, a cultura estaria também no tempo do 6cio pela possibilidade de gerar
reflexdo e insurgéncia e nao somente conflitos reducionistas e insinuagdes quanto aos poderes dos
mais reconditos dos campos de atuagdo. Seja pela ocupagao de espagos seja pela ideia de confronto
eles merecem ser regrados pela argumentacdo sensivel que os permita criar sua propria histéria. Na
frase ja caracteristica de Beth “ta na hora do pau comer”, as vezes complementada com “ta na hora
de virar esse jogo”, fica evidente a potencialidade de embate, da constru¢io de uma visao de mundo
questionadora das condi¢oes historicas e atuais. Nesse sentido, a historiadora Isabel Guillen (2010)

descreve assim o Maracatu:

Historicamente, os negros ¢ grupos marginalizados utilizaram suas festas para fazer
denuincias, criticas e protestos. Durante a escravidio, foram intmeras as rebeliGes
organizadas em meio aos batuques de escravos que, sob o som dos tambores, sonhavam
com uma sociedade sem explorados e exploradores. E isso o que faz o Cambinda Estrela,
cuja caracteristica principal é nio despolitizar a cultura.

Remete-nos a origem de resisténcia e luta do Maracatu e do Coco que se estende até a
atualidade. Despolitizar a cultura, para eles, ¢ quase que assinar sua propria certidao de ébito. Martins
(1989, p.118) reflete sobre a duplicidade da cultura feita pelos grupos subalternos, composta por
“uma legitimidade oculta e contestadora que nega e limita a legitimidade aparente da superficie,
criando uma legitimidade subterrinea muito mais extensa, de todos os excluidos por diferentes meios
e motivos”. A duplicidade da cultura surge pela necessidade de manutencao da cultura dos
subalternos (como contraposicao a seu rival e imagem recorrente do outro) e encontra brechas nas
limitagbes da racionalidade implicita nas institui¢des, sendo, portanto, estratégica, podendo ser

também pelo poder, ndo apenas contra o poder, em questionamento ao que afirma o autor.

106



Estratégias de dominancia simbdlica percebidas nas falas das liderangas culturais

Chegamos aqui a principal diferenca observada entre as formas de fazer dos dois grupos:
como mantém as legitimidades subterraneas. E importante esclarecer que, em fungio da metodologia
encontrada/privilegiada nesta pesquisa, nao podemos afirmar ter adentrado com finura nas
legitimidades subterraneas dos grupos interlocutores, mas que foi possivel perceber a maneira que
usam das legitimidades externas para se preservar e se impor. Tivemos uma ou outra dica das
simbologias, vocabulario e dos cédigos sustentadores das manifestacdes culturais no interior dos
grupos.

Como colocado nos capitulos anteriores, o Maracatu realiza um projeto social e o Coco se
reconhece enquanto Ponto de Cultura. Essas seriam as principais estratégias de sobrevivéncia dos
grupos, incorporando formas de organizacao reconhecidas social e oficialmente, em conformidade
com toda a analise aqui empreendida. O projeto social organiza o saber fazer, a manutencao
financeira e as demandas sociais e educacionais dos integrantes do grupo, em didlogo com a
Comunidade de Chao de Estrelas. Ja o Ponto de Cultura permite a criagio e a viabilizacdo de
projetos internos e externos, integrando o grupo a escola local e auxiliando na convivéncia e na
aceitagao com a Comunidade do Guadalupe.

Pensando as formas de esguecimento no discurso (PECHEUX, 1975 apud ORLANDI, 2007),
as terminologias escolhidas para se definirem (projeto social, Ponto de Cultura) seriam cabiveis ao
esquecimento nimero dois, da ordem da enunciacio. Explicando o conceito pecheuxniano, Orlandi
(2007) apresenta o esquecimento nimero dois como esquecimento enunciativo, 0 que acarreta a relacao
entre o modo de dizer e os sentidos. Ou seja, ¢ uma maneira de dizer de forma semi-consciente, pela
relacdo estabelecida entre pensamento, linguagem e mundo. Denominar-se/reconhecer-se como algo
reflete a associagdo entre o que O termo representa € o que se quer significar, como se deseja
representar.

Ao definir a organizagdo da cultura no grupo como projeto social, Wanessa relaciona a
imagem construtiva imbricada no termo as atividades do grupo, extrapolando o Maracatu de cultura.
Isto é, a cultura realizada por seu grupo envolve apresentagdes, oficinas e ensaios e também
educagio, relagoes interpessoais, religido, insercao territorial, resisténcia as opressoes. Enquanto que,
para Beth, ser Ponto de Cultura implica se sentir, de certa forma, representada pela politica do

Programa Cultura Viva, absorvendo o respeito e as referéncias que a politica cultural agrega ao seu
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territorio e a sua manifestagao. Esquecimento enunciativo que seria também, a nosso ver, estratégia

de sobrevivéncia e resisténcia, conforme pode ser visto no seguinte trecho da primeira entrevista:

E, numa comunidade carente, numa periferia, quanto mais ela for uma comunidade negra,
mais periférica, quanto mais ela tiver aquele acentuado, onde a marginalidade ela cobre,
menos as pessoas vao ir até aquele local, menos as pessoas vao ter interesse. Se ali ndo tem
nada que desperte aquilo em mim... Entdo, se eu tenho um grupo organizado, o pessoal vai
vir atras do grupo. E o que eu tava falando antes. [..] A gente quer fazer uma sede onde
possa ter espaco pra ter aula, pra ter curso, pra chegar e meter o dedo no Estado, no
municipio e dizer ‘olhe, eu quero isso, isso e isso. Mas eu nio quero porque eu quero. Eu
quero porque: ta aqui nossa histéria, t4 aqui tudo que a gente faz e a gente quer manter isso.
Que ¢ que vocés podem fazer pra nos ajudar?’. (Wanessa Santos, primeira entrevista)

Ao incorporar a ideia de projeto social, para os 6rgaos estatais ou para sujeitos externos ao
grupo, o Maracatu Na¢ao Cambinda Estrela passa a representar uma relagdo construtiva positiva
com a comunidade, com os jovens e as criangas locais, agregando valor simbélico e referéncia ao
territorio. O imaginario entorno de um projeto social tende a ser mais positivo, mais concreto do que
a relacdo da cultura com brincadeira, festa ou macumba (remetendo a terminologia popular sem
sentido pejorativo). Para Wanessa, a organizagao da a ideia de seriedade, de cautela, de dominio
administrativo, em um espago destituido de direitos basicos e marcado pelas opressoes.

Durante a segunda incursio a campo, em conversa informal com uma integrante do grupo,
ela disse perceber uma grande aceitagao do Maracatu na comunidade, mesmo que por baixo dos panos,
isto ¢, disfarcada ou através do siléncio. A aceitacdo, em sua opinido, resulta do trabalho realizado
pelo grupo: cursos de alfabetizagao e de elaboragdo de projetos e até oficinas de manutengao dos
préprios instrumentos utilizados na manifestacao cultural. Esta tltima parece demonstrar ensino de
cuidado, responsabilidade, zelo e, portanto, gera concretudes na percep¢ao da comunidade local
externa ao Maracatu.

Dentre as atividades do projeto social, verificamos, de maneira inconstante, reforco escolar,
EJA, preparagao para processos seletivos de estagio ou emprego, convénios de descontos para
universidades particulares, entre outros que variam de acordo com as possibilidades momentaneas. A
inconstancia se deve a dificuldade de conseguir parceiros comprometidos a longo prazo, pois a
disponibilidade ¢ afetada por suas necessidades materiais imediatas, afinal o auxilio financeiro a eles é
geralmente baixo ou mesmo inexistente. Sao também realizadas atividades de transmissao de
conhecimentos especificos da manifestag¢ao cultural, rodas e debates entorno de questdes atuais que

afetam seus integrantes e suporte emocional/apoio interpessoal.
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Tal forma de organizagdo nos remete as “relacdes de solidariedade e de iniciagdo a oficios”
que o sociologo Muniz Sodré (2002, p.78) relata enquanto forma possivel de continuagao dos valores
ancestrais nos terreiros e como perspectiva de alterar a mobilidade social favorecendo o negro.
Historicamente, as organiza¢oes comunitarias de negros libertos e seus descendentes abrangem a
educacio como forma de suprir/complementar as lacunas ou nega¢des no acesso dessa parcela da
populagio ao conhecimento. E educa¢ido, nesses agrupamentos, envolve a educagio enquanto
alfabetizacio/ensino formal, ensino de oficios, transmissao de valores e tradicoes. Isto €, abarca
aspectos objetivos e subjetivos na formag¢ao do ser humano.

Ainda segundo a analise de Sodré (2002, p.71) sobre os terreiros, a0 mesmo tempo em que o
retorno as origens africanas e a absor¢ao da ideia de pureza eram taticas na criagao de uma identidade
étnico-grupal, constituiam “trunfos para o relacionamento, a alianga, a cooptag¢ao ou sedugao de
elementos externos a comunidade negra com poder de transito no universo branco do Poder,
capazes de dar alguma protecao aos cultos, bastante perseguidos nas primeiras décadas do século
XX”. A sedugdo é um jogo que conta com duas partes, para ser seduzido é preciso se deixar seduzir.

Portanto, a escolha de uma ou outra terminologia para se auto definir ndo seria ingénua. No
caso do Maracatu, apresentar-se como um projeto social seria uma escolha/necessidade baseada na
sua historia, interesses e dificuldades. Afinal, por que uma comunidade periférica, negra,
marginalizada (para utilizar as palavras escolhidas por Wanessa) seria inocente na lida com o
opressor? SAo sujeitos que incorporam anos de luta com quem os oprime, adaptar-se as regras do
jogo, como fazer atividades internas que sejam bem vistas externamente e comprova-las para obter
ajuda nas instituicdes do Estado, por exemplo, seria uma das estratégias utilizadas.

Certeau (1998, p.102) propoe bases para uma compreensio das organizagdes subjetivas
dentro da configuracao cultural instituida pela sociedade de consumo, partindo do principio de que
uma situagao de controle nao paralisa necessariamente a criatividade humana, possibilita estratégias e
taticas. Seriam entdo as estratégias “a¢oes que, gragas ao postulado de um lugar de poder [..],
elaboram lugares teéricos [...], capazes de articular um conjunto de lugares fisicos onde as forcas se
distribuem”; e as taticas “procedimentos que valem pela pertinéncia que dao ao tempo - as
circunstancias que o instante preciso de uma intervengao transforma em situagao favoravel, a rapidez
de movimentos que mudam a organizacao do espago”.

Pela predominancia do espago ao tempo presente no conceito de estratégia, este seria mais
propicio a criagdo de um espago onde sao acumuladas experiéncias, definidas mobilizagcoes e
articulados simbologias e significados. Entendemos entao as escolhas dos grupos como estratégias,
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que podem envolver ou nao taticas. Parece-nos possivel relacionar tais conceitos com a ideia de
territorializacoes mais flexiveis (HAESBAERT, 2005), pois os territorios do Maracatu (e também do
Coco) admitem sobreposi¢coes de territorialidades quando lhes parece adequado ou benéfico, na
estruturagao do jogo politico-espacial. A territorialidade da manifestagao cultural estaria sempre
presente, mantendo-se como o fio condutor das relagdes, porém, para assim se manter, apresenta-se
como “maleavel” ou “encaixavel”, passivel de sedugdes.

No caso do Coco, as oficinas e cursos realizados pelo LabCoco, a integragdo com a Escola
Municipal Maria da Gléria Advincula, os trabalhos com os Mestres de cultura locais e a execugdo das
Sambadas mensalmente na prépria Comunidade do Guadalupe fortalecem a manifestacao cultural e
colaboram com a elevac¢ao da awto-estima da comunidade BASTOS, 2011). Tais atividades tém por foco
a ampliacao do conhecimento dos jovens locais, seja técnico como na manipulagao de metodologias
em busca de ampliar as oportunidades de inser¢do no mercado de trabalho, seja na disseminagao da
histéria ancestral coadunando com a aceitagao e formulac¢ao da identidade negra e buscando a
reducdo do preconceito religioso.

O seguinte trecho de fala de Beth, transcrito de um artigo de Turino (2010, p.24), explicita

outro elemento para a escolha por Ponto de Cultura como terminologia representativa:

‘Nés, o povo do santo, aqui em Pernambuco, estamos com a autoestima levantada (...). Os
terreiros de candomblé sempre foram tratados com intolerancia. Quantas vezes fomos
saqueados pela policia, que tirava todos os nossos fundamentos! No porido do Paldcio do
Campo das Princesas [sede do governo do estado] estdo jogados, feito po6, todos os nossos
fundamentos, os ibas [arranjos em ceramica e panelas para oferendas], os ilu [instrumentos
musicais, atabaques|, os assentamentos [pedras]. Agora, quando a policia aparece, nds
dizemos:

— O que vocés querem? Somos Ponto de Cultura, reconhecidos pelo governo federal.

E a zabumba, que foi dos nossos avés e tem mais de 150 anos, pode tocar a sambada, a
ciranda, o samba de coco, o maracatu e todos os encontros de brincantes.’

Beth de Oxum. Ponto de Cultura Meméria e Produgio da Cultura Popular — Coco de
Umbigada, Olinda, Pernambuco. [inser¢Ses dele]

Relembrando o episédio de intolerancia religiosa e racial vivenciado pelo grupo em 2009,
relatado no segundo capitulo, ele nos conduz a imaginar a dimensao do fortalecimento interno ao se
defender/confrontar a policia utilizando de reconhecimento oficial por meio de uma politica de
escala nacional. Acrescenta-se ainda a importancia da legitimidade externa atrelada as legitimidades
subterraneas apresentadas, no trecho anterior, pelas materializagdes das simbologias religiosas, os

Sfundamentos, como ibds, ilu, assentamentos, e da tradigao, como a gabumba.
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Em 2009, a afirmagdao de que a Sambada de Coco, que iria ocorrer no dia da abordagem
policial, possuia apoio e liberacio dos 6rgaos administrativos locais nao foi em si suficiente, para
impedir a apreensio dos instrumentos e a impossibilidade do evento. Ja no trecho anterior,
percebemos no tom de Beth que ser Ponto de Cultura implica captar respeito para o grupo, mesmo
que possivelmente nao tenha sido eficiente para coibir todas as a¢des de repressao vividas pelo Coco.

Seguindo o raciocinio de Orlandi (2007, p.42):

[.] podemos dizer que o sentido nio existe em si mas é determinado pelas posi¢oes
ideolégicas colocadas em jogo no processo socio-histérico em que as palavras sio
produzidas. As palavras mudam de sentido segundo as posi¢cdes daqueles que as empregam.
Elas ‘tiram’ seu sentido dessas posicdes, isto ¢, em relagio as formagoes ideolégicas nas
quais essas posi¢oes se inscrevem.

Mediante os recentes acontecimentos na politica nacional de cultura ser Ponto de Cultura
pode ser ressignificado tanto pelo Coco, que era Ponto de Cultura oficial, quanto pelo Maracatu, que
agora o é. Como resultado, as estratégias adotadas pelos grupos poderio ser adaptadas as condigoes
que se apresentarem criando novas formas de resisténcia. A cultura em si sera mantida, reinventando
a cultura para si (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Assim, até o momento, podemos pensar que ter
se deixado seduzir pelo reconhecimento oficial como Ponto de Cultura e utilizar-se das benesses que
isso traz foi a estratégia encontrada pelo Coco nos anos em que tal politica publica foi frutifera a sua
realidade.

Por outro lado, tratando-se de politicas publicas, as inconstancias servem para manter as
colsas como estao, sob a ideia de organizacao, que se baseia na condi¢ao de inexisténcia dos sujeitos,
reduzidos a objetos sociais (CHAUI, 2007). A organizagao que acolhe a burocratizacio do acesso dos
grupos ao Estado dificulta a garantia de direitos e os mantém no polo da caréncia. Além da
marginalizagdao acentuada pela violéncia, as opressGes que sustentam preconceitos, como o racial e o
religioso, geram segregacoes sociais e alimentam a ideia de caridade. Esta isola mais do que integra as
comunidades periféricas pois as mantém na coleira, dependentes de auxilio externo. Afinal, como
afirma Freire (1987, p.20), “Os opressores, falsamente generosos, tém necessidade, para que a sua
‘generosidade’ continue tendo oportunidade de realizar-se, da permanéncia da injustica”.

Explicitamos aqui o jogo: de um lado um Estado baseado na légica da organizagao e da
objetificacdo social dos sujeitos; de outro, sujeitos conscientes e estratégicos em suas lutas e
resisténcias. O Estado negligencia e mantém sujeitos na caréncia, na dificuldade de acessos aos

direitos basicos e de reproducao de suas manifestagoes, tentando ocultar essas manobras por meio de
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politicas publicas reformistas, adequadas as pautas em voga. Os sujeitos oprimidos por essa logica,
fingindo nao entender, deixam-se seduzir. Eles apreendem os discursos legitimadores externos e
sobrevivem repassando suas legitimidades ocultas aos presentes e futuros reinventores das tradi¢oes.

Portanto, até este ponto, verificamos que a atuagdo dos grupos interlocutores nas suas
comunidades, dadas as devidas particularidades, intenta criar segundo os seus depoimentos certa
coesdo social e gerar atividades produtivas, culturais e educativas. O valor simbolico agregado ao
valor funcional da existéncia de uma referéncia positiva, em meio a destituicio de direitos que
desumaniza, alimenta uma potente territorialidade. Para tanto, utilizam-se de estratégias de
sobrevivéncia, absorvendo terminologias e procedimentos rituais que permitem ter acessos a editais e
politicas publicas e mesmo auxilios privados.

A estratégia para a manutencao da dominancia da cultura nos territérios parece ser a
conformagao dos espagos mediante simbologias e relagdes interpessoais e também adequagio a
burocratiza¢ao da vida (LEFEBVRE, 1991). Ou seja, efetuar atividades programadas que tendem a
retirar a espontaneidade e inventividade do genuino que a cultura pode oferecer e, ao ser capturado,
transforma tudo em produtos, relegando ao impossivel a realizacio da obra/arte. E ainda utilizar de
legitimidade externa para manter as legitimidades subterraneas.

Tomando o raciocinio de Martins (1989), temos que a duplicidade na cultura prolonga a
oposicao entre vencedor e vencido, dominador e dominado, explorador e explorado. Ao se apropriarem de tais
terminologias, os grupos formulam estratégias de sobrevivéncia baseadas no duplo cddigo, que “poe
juntos o afirmar e o negar, o obedecer e o desobedecer” (MARTINS, 1989, p.115) e, acrescentamos,
o mostrar e ocultar. Chegamos entao a um outro questionamento: visto que guilombo também ¢é uma
terminologia oficial, reconhecer-se como quilombos seria estratégia de sobrevivencia ao jogo do
opressor?

Segundo Sodré (2002, p.68), ““‘quilombo’ era uma designacao de fora (do jargao juridico da
Colonia): os negros preferiam chamar seus agrupamentos de ‘cerca’ ou ‘mocambo’” A gedgrafa
Maria Ivanice de Andrade Viegas (2014, p.356) aponta que “Os quilombos situavam-se numa
petspectiva da retomada da humanidade dos negros, que poderiam se constituir em sujeitos de sua
Historia e de seus destinos mesmo que nao reconhecidos dentro do sistema escravista”. HEssa
proposicao certamente traz a tona uma nova posicdo que potencializa a sensibilizacdo e
conscientiza¢ao quanto aos direitos sociais e civis deles. Ja o socidlogo Carlos Eduardo Marques e

Lilian Gomes (2013, p.143) afirmam que:
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O que antes era uma categoria vinculada a criminalidade, a marginalidade e ao banditismo ¢é
hoje considerado, de acordo com a perspectiva antropolégica mais recente, entre outros
elementos, como um ente vivo e dinamico, ‘um lécus de producio simbélica’ (Marques,
2008) sujeito a mudancas culturais. Estd também associado a um poderoso instrumento
politico-organizacional e ao acesso a politicas publicas.

A alteragao de significado de guilombo, segundo eles, foi fruto da organizacao de movimentos
dos proprios quilombolas que, por meio de lutas, conseguiram a modificagao juridica do termo a
partir da Constitui¢ao Federal (CF) de 1988. Nesta, verificamos o Artigo 68 do Ato das Disposi¢coes
Constitucionais Transitorias (ADCT) e os Artigos 215 e 216 do corpo permanente. O primeiro
reconhece o direito a propriedade definitiva da terra aos remanescentes das comunidades de quilombos que
estejam ocupando suas terras. Por sua vez, os Artigos 215 e 216 garantem o exercicio dos direitos
culturais e constituem bens de natureza material e imaterial como patrimoénio cultural brasileiro. Os
autores ainda apontam para a ressignificacao de quilombo concomitantemente a criagao de uma nova
categoria, a de remanescente de quilombo, que parte da ideia de autorreconhecimento pelos sujeitos
envolvidos.

No contexto nacional, a CF1988 representa a reconstruciao do estado democratico, depois do
fim da Ditadura Militar em 1985. Ela ficou conhecida como Constitui¢ao Cidada por ter a cidadania
como conceito amplo e que deveria ser garantido a toda a populagio, fruto da pressio dos
movimentos sociais culturais e étnicos durante décadas. Sua importancia simbdlica é fundamental
para o momento histérico nacional, com a inclusio de elementos de liberdade de expressao e
repudio a tortura, além da ampliacao dos direitos sociais e trabalhistas. O direito ao desenvolvimento
cultural, na sua elaboracio tedrica ¢ considerado tdo importante quanto a saude, a moradia e o
trabalho, como condig¢do para o bem-estar social da comunidade, conforme afirma a advogada Liana
Mattos (2018).

Ser quilombola atualmente deveria permitir, pelo menos na teoria, galgar a possibilidade de
acesso as politicas publicas voltadas para a populagiao descendente dos negros escravizados e libertos,
sujeitos destituidos de garantias e apoios a retomada de sua humanizacio no pés aboli¢ao. Viegas
(2014, 350) reafirma a nova perspectiva da luta quilombola, centrada no reconhecimento juridico dos
territorios “como uma forma de prote¢ao do arcabougo cultural constituido por esses grupos ao
longo da Histéria e, por isso mesmo, essencial na manutencao dos seus modos de vida”.

Anteriormente, a analise de Sodré (2002, p.75) salientava,

Para o negro no Brasil, com suas organizacSes sociais desfeitas pelo sistema escravagista,
reconstituir as linhagens era um ato politico de repatrimonializagio. O culto aos ancestrais de
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linhagem (egun) e dos principios cosmicos originarios (orixds) ensejava a criagio de um grupo
patrimonial (logo, de um ‘territério’ com suas aparéncias materiais e simbolicas, o terreiro)
que permitia relacoes de solidariedade no interior da comunidade negra e também um jogo
capaz de comportar a seducio, pelo sagrado, de elementos brancos da sociedade global.

Patrimonio nao assume aqui um sentido de “bens de natureza material e imaterial, tomados
individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a agdo, a memoria dos
diferentes grupos formadores da sociedade brasileira” (BRASIL, 1988, p.1) e sim de legado crucial
para a constru¢ao de uma memoria coletiva. Ele serd capaz de permitir que sejam geradas relagoes
baseadas na cultura comum, aos sujeitos de um mesmo territério. Para o socidlogo, tal patrimonio
seria também parte do jogo de seducio, pois incorpora elementos externos que poderiam ser usados
em relagGes oportunas aos grupos.

Entendemos anteriormente que a ideia de quilombo, para Wanessa, esta de certa forma
vinculada a de projeto social. Enquanto projeto social, esse significa que as atividades feitas por eles
visam os interesses de seus integrantes e os meios encontrados para sobrevivéncia, ja o quilombo se
relaciona a constituigdao social do grupo. Em trecho transcrito (p.39), ela lista algumas categorias de
integrantes (negros, pobres, indigenas, religiosos, nao-religiosos) e diz: ¢ o gue se denomina um quilombo.
E todo mundo que quer, independente de classe social. Essa condicio amalgama e coloca em perspectiva a
coexisténcia das diferencas, num consenso urgente e oportuno.

Em trecho apresentado posteriormente a esse (p.59), ela relaciona o projeto social ao
quilombo, pois ja que se denomina quilombo seria entido necessario #rabalhar o perfil das pessoas que o
compdem. Essa ultima menc¢do mostra uma seletividade e a busca da inclusio. Ela ainda
complementa dizendo que sao estas pessoas que vao precisar ser inseridas de fato na sociedade, remetendo-
nos ao patrimonialismo do terreiro de Sodré (2002) como direcionado aos préprios integrantes. Sao
criadas relagGes de solidariedade ja descritas e os meios para auxiliar e proporcionar a sobrevivéncia.

Para Beth, o quilombo esta associado ao negro, a negritude, a religiosidade afro-indigena. Ao
descrever o grupo como um quilombo urbano, complementa: a negrada ti ali, trabalba, faz as coisas,
resiste (p.90); em outro trecho também presente no segundo capitulo, traz que esse encontro do preto e do
indio junto, ¢ os quilombos né?! (p.91). Parece que a ideia de quilombo esta ligada ao histérico de
resisténcia dos grandes grupos étnicos oprimidos no Brasil, o negro e o indio, e ainda carrega o
sentido de aquilombat-se enquanto estratégia de resisténcia/coesio. Manterem-se juntos para
preservar a cultura, a religiosidade, o modo de vida, as tradi¢des e os ritmos do grupo. Tanto que ela

afirma (p.99) serem os quilombos elementos fundamentais para a identidade e o pertencimento com a
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vida e a cultura, imbricacGes simbdlicas e oportunas a um reconhecimento interno e externo que os
distinguem e comportam lagos, vinculos e valores.

Nenhum dos dois grupos ¢ certificado como Comunidade Remanescente de Quilombo
(CRQ) pela Fundagao Cultural Palmares (FCP), institui¢do responsavel pela emissio das certides de
acordo com o Decreto n°4.887/2003 (que regulamenta a identificagdo, reconhecimento, delimitagio,
demarcagdo e titulagdo das terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos).
Nao ha uma conformagdo comunitaria territorial caracteristica das CRQs. Entao, podemos pensar
que a absor¢do da terminologia quilombo por eles seja mais voltada a perspectiva cultural e
estratégica.

Conforme explicitado por Marques e Gomes (2013, p.145), a separagao dos artigos 68 e 215,
216 na CF1988 teve razdes politicas: a parte referente ao tombamento e registro da histéria dos
quilombos ficou no corpo permanente da CF e a parte relativa a questio fundiaria foi colocada no
corpo transitorio da ADCT. Segundo os autores, duas interpretagdes sao plausiveis para esta situagao:
uma delas diz respeito a reagdo parlamentar conservadora frente a garantia de terras para essa parcela
da populagao; outra evidencia que “a questao do negro se confunde em nosso pafs com a questao
cultural”.

Anteriormente ao texto constitucional, o conceito de patriménio cultural vinha sendo
alterado ao longo do século XX. Inicialmente, ele restringia-se ao patrimoénio arquitetonico, que era
concebido como objetos, identificados e catalogados por especialistas e que representavam
significativamente a arquitetura do passado. Indissociavel era o significado juridico, pois a
preservacao era aliada ao tombamento. Paulatinamente, foram sendo incorporados conjuntos
arquitetonicos interiores, a arquitetura rural, arquitetura vernacular, arquitetura pertencente ao
Ecletismo, ao Art Nouvean e ao contemporaneo. Para o arquiteto urbanista Leonardo Castriota
(2009), a preocupagao com o entorno, a ambiéncia e o significado das edificagdes vao sendo
acrescidas aos critérios historicos e estilisticos.

Alguns documentos internacionais foram importantes para a modificagao da politica cultural

no Brasil: a Carta de Veneza (1964)”, o documento de Quito (1967)*, a Convencao para Salvaguarda

37 Corresponde ao II Congtresso de Arquitetos e Técnicos dos Monumentos Histéricos ICOMOS — Conselho
Internacional de Monumentos e Sitios Escritorio. Estende a nogdo de monumento histérico as obras modestas que
adquiriram significagdo cultural com o tempo, reclama a interdisciplinaridade da conservagdo e restauragio dos
monumentos e que esta visa salvaguardar a obra de arte e o testemunho histérico. Documento disponivel em:
http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfindet/arquivos/Carta%20de%20Veneza%201964.pdf. Acesso em 24 mai. 2018.
3 Documento da reunido sobre conservacio e utilizacio de monumentos e lugares de interesse Historico e Artistico da
Organizacio dos Estados Americanos (OEA). Trata da conservacio e utilizagdo dos monumentos e lugares de interesse
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do Pattimodnio Mundial, Cultural e Natural (1972)%, a Convencio de Estocolmo (1972)*, a Carta de
Machu Picchu (1977)*, o Tratado de Cooperagio Amazodnica (1978)*%. As discussoes internacionais
levaram a uma ampliacio do que deveria/mereceria ser considerado como patrimoénio cultural,
questionando alguns critérios previamente estabelecidos. Desde a década de 1960, a reivindicagao
para a inclusao da cultura popular e tradicional nos patrimonios culturais da humanidade ja se fazia
presente.

O conceito de patrimoénio vigente a partir do Decreto-lei n® 25, de 1937, valorizava “bens
culturais méveis e imoveis, conjuntos arquitetonicos urbanos ou naturais, com diferenciais histéricos,
estilisticos ou artisticos muito mais proximos da realidade europeia que da tradigao indigena
nacional” (MATTOS, 2018, p.124). Com a reivindicagao pelos movimentos culturais, iniciada nas
décadas de 1960 e 1970, de redefinicio das politicas de patrimonio cultural para a inclusao da
diversidade de manifestagoes do pais, em 1979, o IPHAN incorporou a Fundagao Pré6-Memoria (Lei
n° 6.757/79) e iniciou a ampliacio da relagdo com os usudrios e defentores de bens culturais. Também,
a atuagao da UNESCO na década de 1980 foi mais intensa e repercutiu na elabora¢ao dos artigos 215
e 216 da CF1988.

O termo patriminio cultural imaterial aparece, de forma inédita no Artigo 216, indissociavel do
patrimonio cultural material, ambos sendo tratados como patrimonio cultural brasileiro, conforme
definicdo apresentada anteriormente (p.114), que engloba as categorias de: “I- formas de expressao;
II- modos de criar, fazer e viver; III- criages cientificas, artisticas e tecnoldgicas; IV - as obras,

objetos, documentos, edificagdes e demais espagos destinados as manifestagdes artistico culturais; V

histérico e artistico, recomendando que os projetos de valorizagio sejam parte de planos de desenvolvimentos nacionais.
Disponivel em: http://portaliphan.gov.bt/uploads/ckfindet/arquivos/Normas?%20de%20Quito%201967.pdf. Acesso
em 24 mai. 2018.
¥ Convengido aprovada pela UNESCO, define como patrimoénio cultural os monumentos, os conjuntos e os lugares
notaveis; e como patrimonio natural os monumentos naturais, as formacgdes geologicas e fisiograficas e os lugares
notaveis naturais. Documento disponivel em:
http://porttal.iphan.gov.br/uploads/ckfindet/atquivos/Recomendacao%20de%20Paris%201972.pdf. Acesso em 24 mai.
2018.
40 Declaragao sobre o ambiente humano da Organiza¢io das Nagdes Unidas para o Meio Ambiente (UNEP). Atenta para
a caréncia de critérios comuns para a preservacio e¢ a melhoria do meio ambiente. Documento disponivel em:
http://portal.iphan.gov.btr/uploads/ckfinder/arquivos/Declaracao%20de%20Estocolmo%201972.pdf. Acesso em 24
mai. 2018.
4 Documento do Encontro Internacional de Arquitetos. Destaca que o patriménio cultural deve ser preservado
conservando os valores fundamentais para afirmar a personalidade comunal ou nacional ou que tenham significado para
a cultura em geral. A conservagao, restauracio e reciclagem devem considerar o desenvolvimento urbano. Disponivel em:
http://portal.iphan.gov.bt/uploads/ ckfindet/atrquivos/Carta%20de%20Machu%20Picchu%201977.pdf. Acesso em 24
mai. 2018.
4 Documento da Organizacio do Tratado de Coopera¢io Amazonica (OTCA) que considera a Amazbénia um
patrimoénio natural, pretendendo preserva-lo através dos principios do desenvolvimento sustentavel. Disponivel em:
http:/ /www.otca.otg.bt/portal/admin/_upload/tratado/ O_TRATADO_DE_COOPERACAO_AMAZONICA_PT.p
df. Acesso em 24 mai. 2018.
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- 0s conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico, arqueoldgico, paleontolégico,
ecoldgico e cientifico” (BRASIL, 1988b, p.1).

No ultimo paragrafo desse mesmo documento, temos que: “Ficam tombados todos os
documentos e os sitios detentores de reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos” (BRASIL,
1988b, p.1). Logo, verificamos a ampliacio do conceito de patrimonio cultural com a inclusio do
conceito de imaterial e o tombamento dos sitios histéricos dos antigos quilombos presentes em um sé
corpo juridico. Ao mesmo tempo abrem-se possibilidades de assegurar seus territérios e de
reconhecimento dos valores simbélicos das manifestacdes culturais e dos modos de fazer e viver das
comunidades descendentes de escravizados.

No primeiro paragrafo do Artigo 215, temos que “O Estado protegera as manifestagoes das
culturas populares, indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo
civilizatério nacional” (BRASIL, 1988a, p.1). Realizando um salto histérico de uma década e meia de
atividades intensas do IPHAN, no ultimo documento publicado de maior relevancia para a politica
patrimonial imaterial, a Portaria n® 200/2016, ficou definido que “Os bens culturais imatetiais a
serem Registrados devem demonstrar continuidade historica, valor referencial para determinado
grupo social, no que tange a memoria, histéria e identidade da sociedade brasileira e relevancia
nacional” (IPHAN, 2016, p.30).

Ao longo do texto sao feitas referéncias a grupos e comunidades defentores e fica determinado
que os detentores sao “comunidades, grupos, segmentos ¢ coletividades que possuem relagao direta
com a dinamica da produgio, reproducao de determinado bem cultural [...] e para os quais o bem
possui valor referencial, ¢ parte constituinte da sua meméria e identidade” (IPHAN, 2016, p.23).
Notamos que de um documento para outro, a ideia de Estado protetor das manifestacées culturais
populares, indigenas, afro-brasileiras e dos quilombos passa a de registro dos bens que tenham
continuidade histérica relativa a memoria e a identidade. O Registro significa entao o reconhecimento
das manifestagOes culturais por parte do Estado, que amplia a visibilidade e propde formas de
salvaguarda que sdo, em teoria, medidas que visam prote¢ao e continuidade do patriménio cultural
imaterial.

Nas entrevistas realizadas neste estudo, a referéncia direta ao patrimonio cultural aparece
poucas vezes, com mais frequéncia nas falas de Wanessa (provavelmente por ser o Maracatu Nacao

registrado pelo IPHAN e o Coco de Roda nao). Alguns trechos sio extraidos:
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A gente escreve pra editais, a gente tenta sobreviver da melhor forma, sem precisar ta
sempre pedindo favores ao Estado e ao municipio, que nés temos em mente que o
municipio e o Estado eles tém o seu dever a cumptir com o patriménio imaterial, num é?!
Tanto é que a gente ta lutando agora, o Cambinda Estrela t4 fazendo essa luta junto com o
IPHAN e demais Maracatus Nagoes reconhecidos pelo IPHAN, num é?! Lutando para que
o salvaguarda aconteca, pra gente ser salvaguardado, porque a gente tem essa salvaguarda
no minimo em algumas instancias, né. (Wanessa, primeira entrevista)

Hoje eu t6 indicada pro Patrimonio Vivo [concutso estadual regulado pela FUNDARPE],
Lula Gonzaga, que é um cineasta, que ¢ um Patriménio Vivo, me indicou. (Beth de Oxum,
primeira entrevista) [inser¢ao nossa|

O patrimoénio cultural seria utilizado pelos grupos como uma das formas de sobrevivéncia,
pois propiciaria editais e premia¢Oes para a manutenc¢ao das culturais reconhecidas oficialmente ou
de detentores culturais. O registro de bens culturais imateriais como patrimonio igualmente mantém
a logica dual na relagaio do Estado com a cultura. O reconhecimento oficial, seguido de maior
veiculacao da cultura, resulta em valorizacao individual e coletiva e fortalece a construcio de sua
identidade. No entanto, igualmente insere-os na légica do mercado e incita a competi¢ao, alteragoes
estéticas e de conteudo, desmobilizacio, maquiagem da realidade, burocratizagdo da vida
(LEFEBVRE, 1991).

Na perspectiva do discurso, porém, seria pouco estratégico aos grupos se definirem como
patrimonio. Afinal, patrimonio cultural funciona melhor como termo técnico, utilizado na
construgao de instrumentos como registro ou tombamento. Ja quilombo remete a identidade, a
meméria e a resisténcia, que sao os pilares das politicas patrimoniais. Ao absorver a ideia de
quilombo, que advém de uma terminologia também externa, os grupos tém acesso as politicas
patrimoniais e a partir delas podem conseguir recursos, prote¢ao e, quica, demarcagao territorial.

Como exemplo, temos visto grupos assegurarem seus territorios como patrimoénio cultural
via tombamento, instrumento designado a bens materiais, através da necessidade de preservagao da
memoéria e da historia dos quilombos. Portanto, ¢ mais interessante conter a esséncia, o quilombo, e
a partir dela pensar nos 6nus e bonus de ser classificado como patrimoénio. Porém, ressaltamos que
essa estratégia nao exclui a subjetividade e os valores historicos e de resisténcia inerentes a luta
quilombola.

Ser quilombola carrega subjetividades que sustentam a territorialidade dos grupos, constroi
identidades e mantém a referéncia histérica de resisténcia, diluindo o peso das opressoes. Portanto,
podemos minimamente concordar com Marques e Gomes (2013) no raciocinio de que ser negro no

Brasil esteja mais imbricado a perspectiva cultural e reafirmar a necessidade de estudos mais
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aprofundados acerca desse problematico. Nesta pesquisa, ser negro e fazer cultura negra enquanto
construtores de identidade e agregadores comunitarios mostraram-se bastante misturados.

Constatamos que a auto definicdo enquanto quilombola para os grupos niao tem relagio
direta com propriedade de terra, mas com a identidade e a memoria da cultura no territorio. Aplica-
se mais as possibilidades baseadas nos Artigos 215 e 216 da CF1988 do que as do Artigo 68 da
ADCT, logo, quilombo aqui tem mais a ver com modos de viver e fazer, formas de expressiao e
comunidade detentora de cultura.

Como objetivos para esta pesquisa, propusemos compreender quais lutas sio elencadas pelos
grupos, quais sujeitos compdem seus territorios e quais estratégias adotadas para manter a
dominancia da cultura tém sido pensadas e tém tido sucesso. Pois, buscamos compreender como a
apropriacao do elemento cultural por grupos culturais periféricos atinge as formas de atua¢do no
espago, (res)significando-o e tecendo relagdes. A partir das entrevistas realizadas com as liderangas
culturais dos grupos pudemos analisar mais profundamente quais sio as estratégias externas
alcangadas pelos grupos para a manutengao da cultura enquanto elo comunitario.

Verificamos que as lutas encampadas por eles tém relagio com as demandas locais, como
moradia adequada, melhor qualidade de educac¢do, mais oportunidades de trabalho para os jovens e
medidas de reducgao da violéncia. Igualmente elas estio afeitas as necessidades trazidas pela propria
manifestacao cultural, como combate ao racismo, a intolerancia religiosa, ao machismo, a
LGBTQIfobia. Ao longo dos dois anos de elaboragao da pesquisa, observamos a absor¢io de
tematicas em voga na luta contra as opressOes serem incorporadas as atividades cotidianas dos

grupos. Por exemplo, Wanessa relata que:

Entdo, a gente gosta muito de trabalhar com a vivéncia né. A vivéncia ela é 6tima porque
tém pessoas aqui que a gente tem 18 anos que ti aqui dentro, entdo a gente
automaticamente entrou crianga, a gente tem esse contato, né, entdo a gente sempre tem
esse contato com a familia, né. [...] A partir dai a gente comega a ver aquela pessoa na sua
vida escolar, depois disso, veio aqui pra dentro, num ¢, a gente vai trabalhar, vai trabalhar
alguns temas em que vao abordar esse cotidiano. Ou seja, teve essa questao do encontro das
mulheres negras [Figura 7, p.57], por exemplo, a gente separou tudo que ta relacionado a
esse meio. Ou seja, que as mulheres negras sofrem racismo, né, as que sao de candomblé,
que sdo de religibes afro-brasileiras, de matriz africana, enfim, como elas sofrem intolerancia
religiosa, como ¢ a questdo com o convivio da sociedade, a nega¢do do trabalho, né, do
processo de ter um emprego, num ¢, tudo é negado, a forma que é negado, desde quando
nasce, né. (Wanessa, primeira entrevista) [inser¢do nossa]

Ela fala sobre a vivéncia, ou seja, refere-se as relagoes estabelecidas em periodo de tempo mais

longo. Apesar de ser um termo também aplicado para denominar oficinas ofertadas por estudiosos

119



de cultura ou mesmo detentores das manifestacées ao publico como forma de evidenciar que as
atividades irdo se estender por periodo maior do que algumas horas, o sentido abordado por
Wanessa é outro. A vivéncia, como ela coloca, seria relacionada a convivéncia, a partilha cotidiana
dos sentimentos, das percepcOes, das descobertas. Estaria proxima da experiéncia, enquanto
momento em que Os sujeitos se permitem sentir, ser tocados, acrescentando af, o compartilhamento.

A partir da vivéncia os integrantes do grupo tecem relagGes, criam significados para suas
experiéncias, significam os outros sujeitos e os espagos. Apreendem o mundo a partir dos elementos
trazidos pela manifestagdao cultural, como nos descreve Wanessa: a vivéncia permite que possam
refletir sobre o racismo e a intolerancia religiosa sofridos por mulheres negras (sujeitos ativos no
grupo), dai ser possivel expandir para a analise da negagao de direitos, de oportunidades, de aceitacao
social imanentes ao ser negro na sociedade brasileira. Partem do particular, baseados no que é
relevante para o cotidiano dos integrantes do grupo, e chegam ao geral, na percepgao de que o

sofrimento trazido pelo racismo, por exemplo, nio seja individual. Ela prossegue dizendo:

Entdo, a mesma coisa a gente faz com a Nagido, num ¢, a gente consegue, por exemplo,
fazer uma palestra de drogas, né. Através das drogas vocé vai demonstrar, num ¢, que o
camarada que ¢ usuario ele tem um caminho, num ¢é. A gente nao vai negar ele, muitas vezes
vocé ndo pode chegar pra um usudrio e dizer a ele ‘vocé ndo pode fumar sua maconha’, mas
vamos ensinar a ele como ele fumar aquela maconha, né. Quais os caminhos que ele tem
que fumar aquela maconha, num é?! Obvio, se a gente consegue tirar a pessoa do meio da
droga de outra forma, por outras conquistas, melhor ainda, mas cada um tem o seu tempo.
A gente também tem que respeitar o tempo das pessoas, cada um tem o seu lado
psicolégico, a gente tem que saber também pensar nesse outro lado. [...] Como se fosse mais
ou menos essa cena né, a crianga caiu, se machucou, a gente vai usar o remédio, vai botar o
band-aid, vai esperar cicatrizar pra dali, j4 nesse caminho, dizer a crianca ‘olhe, nido corra
dessa forma, vocé vai cair’, num ¢é, é todo um processo. (Wanessa, primeira entrevista)

A perspectiva de processo trazida nesse trecho auxilia na compreensio de como as relagoes
se estabelecem no interior do grupo. As demandas elencadas e as lutas encampadas tém origens
estruturais, suas solugoes estao muito além das vontades individuais ou coletivas. A educag¢ao aparece
enquanto forma de resisténcia e de sobrevivéncia subjetivas. Aqui nos referimos a educagdo que
permite a autonomia do sujeito enquanto ser pensante, ctitico a realidade e as suas condi¢des para
estar nesse mundo.

Essa educacio precisa respeitar os caminhos e o tempo de cada um, considerando os sujeitos
como humanos, dotados de particularidades. Chegamos entao a compreensao de que as lutas por
direitos em meio a vida urbana permeada por negacdes e exclusOes, via cultura, acontecem em

conjunto com a educagdo. E empobrecedor e inviavel separar o subjetivo do objetivo nos territorios
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onde as relagdes sao tecidas pela cultura. Antes de criar estratégias para se adequar ao mundo
imposto pela légica da producio, para que nele se possa sobreviver, os grupos demonstram que ¢é
preciso o fortalecimento da visao de mundo elaborada internamente (elo entre empiria e imaginario).

Afinal, nos espagos urbanos em que estio constituidos, pouco lhes é favoravel no sentido de
uma vida digna. A poténcia de transformagao estd na constru¢ao de outros significados, outras
relagoes, de priorizar os elementos trazidos pela cultura, pela religido e pela ancestralidade,

adaptando-os as necessidades presentes, conforme o seguinte trecho da fala de Beth:

A gente ta fazendo articulagio, criando Coco e o software, porque também ta na nossa mio
o uso disso. [..] Entdo, se apropriar das tecnologias, se apropriar da comunica¢io, do
conhecimento de radio, de TV, do espectro. Se apropriar da oralidade pra poder falar com
os nossos e acreditar que a gente nio precisa de muito. Quem precisa de muito ¢é eles,
porque é com muitos, né, com excesso, que eles oprimem, que eles segregam. A gente
precisa da nossa tiqueza, nio é do dinheiro maldito do capital. A gente quer riqueza, a gente
quer agua, quer fogo, quer terra, quer comunica¢do. Sao nossos pilares. Sem agua, terra e
comunicacdo a humanidade, os povos tradicionais nao se desenvolvem. Entdo, a gente quer
essa riqueza. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Apropriar-se dos meios externos a seu favor, como vimos, tem sido estratégia realizada pelos
grupos. Entrar no jogo, fazer de conta, deixar-se seduzir para sobrevivéncia objetiva e subjetiva.
Como aponta Beth: Se apropriar da oralidade pra poder falar com os nossos. Oralidade nio seria
simplesmente aquela apregoada como uma das principais marcas das comunidades tradicionais para a
transmissdo de conhecimentos e costumes. Seria também a oralidade do opressor: os meios de
comunicagdo, as tecnologias. Usar disso para manter e ampliar a potencialidade da oralidade
tradicional.

Segundo Freire (1987, p.24), “Nao se pode pensar em objetividade sem subjetividade”.
Limitar-nos as estratégias externas como formas de sobrevivéncia objetiva seria obyetivisnmo. Ao passo
que pensar as formas de organizagdao sem levar em conta a realidade objetiva e as implicacOes desta
no subjetivo, tendo este como unico condutor das tomadas de decisoes, seria subjetivisnmo. O educador
enfatiza que transformar a realidade ¢ tarefa dos homens, pois sao esses quem a produzem em
relagoes assimétricas. B apenas a partir da agao conjugada a reflexao, isto ¢, da praxis, tal tarefa seria

factivel:

A praxis, porém, ¢ reflexdo e acdo dos homens sobre o mundo para transforma-lo, Sem ela,
¢ impossivel a superacdo da contradi¢io opressor-oprimidos. Desta forma, esta superagdo
exige a insercdo critica dos oprimidos na realidade opressora, com que, objetivando-a,
simultaneamente atuam sobre ela. Por isto, inser¢do critica e a¢do j4 sa0 a mesma coisa.
(FREIRE, 1987, p.25)
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Quando Beth nos fala da necessidade de se apropriar de tecnologias da informacio e
comunica¢ao adaptando-as a realidade do grupo, gerando reflexao e agdo; quando Wanessa, ao
colocar em pratica o projeto social, utilizando de temas debatidos nas redes sociais, de interesse dos
jovens e de politicas publicas, aplica-os as vivéncias do grupo, provocando reflexdes e criticas por
meio da agdo, notamos a elaboracdo de estratégias baseadas na praxis. Elas tendem a constituirem-se
em possibilidades efetivas de agdo sem negar a objetividade nem a subjetividade.

Ancorada na praxis seria também possivel se pensar a utopia, no sentido de visio social de
mundo critica, subversiva, que aponta para uma realidade nao existente (LOWY, 2003). Como
evidenciado no trecho acima, para os povos tradicionats, cuja cultura baseia-se em uma releitura atual de
tradi¢oes, a sociedade seria incompativel com seus pilares, como os elencados por Beth: agua, fogo,
terra, comunicagao. Esses seriam a riqueza propiciadora de desenvolvimento mais igualitario, em
sentido contrario a opressao e a segregacao impostas pelo dinbeiro maldito do capital (como ela define a
base de sustentacao da légica vigente).

Retomamos aqui a questdao norteadora deste estudo: em qual medida os territorios
constituidos por grupos culturais interferem nas mobiliza¢Ses e nas organiza¢oes de lutas por direitos
em periferias urbanas? Na analise realizada, seja nas condi¢cbes mais objetivas ou mais subjetivas
apresentadas pelas interlocutoras, a cultura esteve presente. Seria impossivel pensar os grupos sem
sua cultura. Portanto, a territorialidade que ela agrega aos territorios, constituindo e fortalecendo as
relagoes sociais, interfere na organizacao e nas mobilizag¢oes de resisténcia e luta.

As experiéncias adquiridas e trazidas pelos sujeitos nos e aos territérios dos grupos agrega
forcas as mobilizagdes. A cultura, como reafirma Beth, alimenta e recarrega as subjetividades. Ao
mesmo tempo, a absor¢ao e escolha de terminologias estratégicas parte das possibilidades trazidas
pela cultura naquele momento histérico: como ela é socialmente vista, quais politicas publicas a ela se
aplicam, quais aberturas/brechas existem para as lutas. Os grupos pensam o momento sem se
esquecerem da historia, dai a importancia da tradicao, das simbologias e significados, das formas de
organizacao, dos arranjos. A prépria forma de jogar o jogo, deixando-se seduzir, advém das
experiéncias de resisténcias anteriores. Para o Maracatu Nagao Cambinda Estrela e o Coco de
Umbigada, a cultura vai muito além da brincadeira, da distragao, do puro lazer. Ela conduz a praxis,
fortalecendo seus territorios.

A partir desse ponto, resta a este estudo uma analise critica da sua propria elaboragao, a fim
de pensar mais e melhor as problematicas entorno do se fazer pesquisa sobre cultura, diretamente
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com os sujeitos envolvidos na sua praxis. Além disso, torna-se importante expor a mudanga de
perspectivas futuras percebidas ao longo do caminho tragado nesse mestrado, fruto do periodo de

tempo historico no qual se desenrolou. Para tanto, prosseguimos ao quarto e ultimo capitulo.
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CAPITULO 04
Do fazer pesquisa sobre a cultura presente e futuro

- Viemos gravar um longa-metragem.

A idéia foi minha, confesso. O pessoal vive subindo o morro para fazer filme. A gente abre
as N0ssas portas, mostra as nossas panelas, merda.

[...]

O porteiro apertou o apartamento 101, 102, 108. Foi mexendo em tudo que ¢ andar. Estou
sendo assaltado, pressionado, liguem para o 190, sei 1a.

A graca era ninguém ser avisado. Perde-se a espontaneidade do depoimento. O condémino
falar como ¢ viver com carros na garagem, saldo, piscina, computador interligado. Dinheiro
e sucesso. Festival de Brasilia. Festival de Gramado. A gente fazendo exibi¢do no teldo da
escola, no saldo de festas do prédio.

Nao.

A gente ndo s6 ouve samba. Nao s6 ouve bala. Esse porteiro nem parece preto, deixando a
gente preso do lado de fora. O morro ta 14, aberto 24 horas. A gente da as boas-vindas de
peito aberto. Os malandres entram, tocam no nosso passado. A gente se abre que nem
passarinho manso. A gente desabafa que nem papagaio. A gente canta, rebola. A gente
oferece a nossa coca-cola.

(Marcelino Freire, 2005)
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Reflexdo sobre o fazer académico no 4mbito das pesquisas referentes a cultura

As pesquisas sobre cultura®, em seus variados aspectos, tém sido frequentes nas discussoes
das ciéncias humanas e sociais brasileiras. Por ser uma area de estudo ampla é importante reconhecer
a consolidacdo e a seriedade dos programas de pesquisa em cultura. Estudar cultura é uma tarefa
desafiadora, ao exigir do pesquisador constante autocritica e sensibilidade. A autocritica é necessaria,
principalmente, na auto avaliacdo do pesquisador de sua condicdo social: qual é a sua origem, quais
suas experiéncias prévias e em que medida reproduz os condicionamentos culturais de seu contexto
socioeconomico. Ja a sensibilidade é condigao para que o mesmo desenvolva uma troca real com as
demais pessoas envolvidas na sua pesquisa. O pesquisador merece ser sensivel as diferencas que
possam aparecer, sem as atribuir uma interpretagao reducionista ou arrogante.

O desafio na pesquisa sobre cultura encontra-se, principalmente, no fato de estarmos todos
imbuidos de conceituagdes ideoldgicas. Somos constantemente afetados naquilo que nos constitui,
em relacdo direta com nossa forma de insercio ou exclusio na sociedade: classe social, nivel de
escolaridade, vinculos familiares, lugar de origem e residéncia, sexo e sexualidade, raga, entre outros.
O modo como interpretamos os acontecimentos, o espago, o tempo, o trabalho, a cultura em si é
determinado pelo nosso estar em relacdo ao todo, aos demais, as condigoes materiais de existéncia e
a n6s mesmos. Ademais para compreender o ser humano é preciso ir além do estudo limitado a seu
corpo, ou seja, seu aparato biologico, sendo necessario considerar o seu aspecto sociocultural e
histérico (BONIN, 2002).

E fundamental que estejamos conscientes de que a cultura nio é um aspecto isolado na
conformacao dos sujeitos, ela é uma das variaveis fundamentais a ser considerada. Nesse sentido,
“Falar de cultura foi sempre contra a cultura” (ADORNO; HORKHEIMER, 2009, p.13), visto que a
cultura ¢ “sentido experimentado como absoluto, unico e irrefutavel porque interiorizado e invisivel
como o ar que se respira” (CHAUI, 2007, p. 97). Se, para Adorno & Horkheimer, explicitar a cultura
seria uma quebra na logica estabelecida, tratar a cultura como o que ela realmente é, para além do que
aparenta ser, torna-se fundamental a sua compreensio.

As pesquisas sobre cultura com objetivos de inventario, documentag¢ao e difusio tém grande

importancia e lugar para as discussdes no campo do conhecimento, além dos circulos académicos.

4 Alguns dos temas abordados neste capitulo foram discutidos em apresentagio oral durante evento académico, que
resultou na seguinte publicacido desenvolvida durante o periodo da pesquisa: ORNELAS, G.V.B. Consideracoes acerca
das pesquisas académicas no ambito da cultura popular. In: XIV Encontro de Estudos Multidisciplinares em Cultura,
2018, Salvador - BA. Anais Edicao 2018 XTIV ENECULT, 2018. v. 1.
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Muitos trabalhos vém servindo para aprimorar politicas culturais, assegurar territorios de
comunidades tradicionais, comprovar a legitimidade dos saberes produzidos fora do padrio da
educacio formal/oficial, mapear e reconhecer oficialmente grupos culturais distintos, entre outros.
Os resultados materiais das pesquisas devem ser valorizados e continuados, afinal, “Sempre que a
critica cultural se queixa de materialismo, promove a crenga de que o pecado ¢ o desejo dos homens
por bens de consumo, e nio a organizagao do todo que nega aos homens esses bens” (ADORNO,
2009, p.50).

As iniciativas de registro e documentagao das manifestagoes culturais sio cruciais a
conformagao de identidades e a sua salvaguarda e merecem ser consideradas junto as pesquisas que
expdem o carater de resisténcia na condi¢iao de opressao. A compreensao critica é fundamental para
entender a cultura como manifestacio da classe dominada sem uma abordagem que a inferiorize,
consiste em contestar a preponderancia das expressoes voltadas para a classe dominante. Se acriticas,
as iniciativas podem soar como pura compensa¢ao pelos anos de negligéncia e mascararem ao invés
de trazerem o reconhecimento honesto desses grupos e suas praticas.

A invasdao cultural, segundo Freire (1987), consiste na penetracio do contexto cultural dos
invadidos pelos invasores, com a consequente imposicao da visio de mundo dos ultimos sobre os
primeiros. Como agao antidialigica, isto é, com carater impositivo, resulta na opressao dos invadidos e
no cerceamento de sua criatividade e seu desenvolvimento. Assim, “toda domina¢ao implica numa
invasao, nao apenas fisica, visivel, mas as vezes camuflada, em que o invasor se apresenta como se
fosse o amigo que ajuda” (FREIRE, 1987, p.93). No contexto da invasio cultural, os dominadores
sao os sujeitos e os dominados tornam-se objetos, colocados ou mantidos sob opressao.

Outro ponto salientado pelo educador é que a acdo antidialégica é realizada também por
sujeitos dominados, como fruto irrefletido da sua prépria opressao. Ao serem oprimidos acabam por
também oprimir, em repeti¢ao geralmente nao deliberada. Pois, “na medida em que uma estrutura
social se denota como estrutura rigida, de feicio dominadora, as institui¢des formadoras que nela se
constituem estardo, necessariamente, marcadas por seu clima, veiculando seus mitos e orientando sua
acao no estilo proprio da estrutura” (FREIRE, 1987, p.95).

A formagao de profissionais pode reafirmar essa logica, fazendo com que se vejam como
responsaveis por partilhar seu conhecimento com aqueles em posi¢ao inferior na hierarquia social.
Quase como salvadores dos oprimidos, eles na verdade também sio dominados mas se enxergam
como superiores. No contexto histérico brasileiro de vasta opressiao de grupos étnicos, por exemplo,
alguns entendem que estabelecer o contato com grupos culturais passa pela reparacao de um passado
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negligente. Desse modo, tal atitude dificulta ou impossibilita uma perspectiva dialégica, baseada no
reconhecimento de si e do outro enquanto oprimidos e de ambas as capacidades humanas.

Neste capitulo, propomos refletir sobre as formas de fazer da universidade frente aos grupos
culturais. A necessidade de tal reflexdo esteve presente durante todo o percurso da pesquisa, oriunda
das experiéncias prévias das pesquisadoras e dos caminhos que enxergavamos como possiveis para a
realizagdo do estudo. Como dito na introducdo, havia pontos que consideravamos negociaveis e
outros nao, fundamentalmente por se tratar de uma pesquisa que envolvia o contato direto com
outros seres humanos.

Durante as entrevistas perguntamos as intetlocutoras qual era seu contato/relagio com a
universidade. Obtivemos respostas com bastante conteudo para reflexdo, que serdo aqui

apresentadas em partes para que possamos discutir as questdes/posicionamentos colocados por elas:

Assim, hoje a gente ja deve ter, pelo menos, umas 20 teses af de alunos de TCC, ai tem
alguns mestrados e doutorados, por varios recortes aqui*t. Por exemplo, gente estudando
radio, a questdao da comunicagdo comunitaria, né, outras estudando a questio da tecnologia,
outros estudando a Sambada como esse elemento agregador, entdo, dependendo do curso e
do recorte da tese. Mas tem mais ou menos isso. Eu acho que nos falta muito ainda a
devoluta da universidade para os movimentos sociais e para os terreiros, sabe? Se estuda,
mas nao se da a devoluta. Depois que vocé entrega sua tese e tecebe sua nota... Muitas
vezes tém umas teses até que nem chegaram pra mim, nem o fisico me mandam. Entdo, eu
acho que a gente precisa ser mais responsavel por isso. Essa extensdo eu acho muito rica. A
universidade precisava trabalhar melhor isso e, o aluno, como mesmo vocé disse, para além
da sua tese ser aprovada, vocé ter a defesa de sua tese, vocé ter esse compromisso com
aquele objeto de estudo, sabe?! Como que eu posso melhorar isso? Vocé ta vendo as
dificuldades que a gente tem, isso ja tem... (Beth de Oxum, primeira entrevista)

Nesse trecho, Beth apresenta uma demanda recorrente em relagdo as pesquisas académicas
realizadas em grupos de cultura: a auséncia ou inadequacio da devolutiva dos estudos aos grupos.
Percebemos que ha um contato significativo de pesquisadores com o Coco de Umbigada, realizando
estudos que englobam diferentes caracteristicas da sua constituigio, como a Sambada de Coco, a
utilizacdo das tecnologias de comunicacao e informacio, as relagdes comunitarias. Pela fala, parece-
nos que o recorte do estudo é resultante de uma decisao externa, dependendo do curso académico,
por exemplo, mesmo que, possivelmente, o interesse externo seja fruto da atencdo captada pelas

atividades do Coco.

4 Algumas pesquisas envolvendo o Coco de Umbigada ja citadas aqui: BASTOS (2011), CHINOY; RUIZ; SIPOS
(2018), GUTIERREZ (2009), SILVA (2017) TURINO (2010); e outras como: REIS; SANTANA. Pontos de Cultura de
Pernambuco: fragilidades, parcerias e oportunidades, 2010; LINS; XIMENES. O fazer arte nos Pontos de Cultura: uma
acdo em rede, 2015.
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Temos entdo um primeiro elemento de reflexao: por que definir o objetivo do estudo sem a
participagao dos grupos envolvidos? Nao seria mais proveitoso para a elaboracao de conhecimento
que a questdo fosse mutua, algo que fosse uma demanda do proprio grupo? E o papel do
pesquisador, devido ao conhecimento especifico de sua area de estudo, pudesse ser pensar junto,
construir uma ponte real entre a universidade e o grupo em questao? Este estudo mesmo manteve a
logica unidirecional, pois partiu de inquietagdes das pesquisadoras, as quais foram colocadas para os
grupos.

De certa forma, por mais que se tente amenizar o impacto do contato, as pesquisas feitas
nesse viés contam com uma perspectiva antidialégica. Elas se interessam em responder as demandas
do pesquisador e da universidade. Para uma dialogicidade mais ampla seria preciso uma minima
relagao prévia a elabora¢do do projeto de pesquisa, para que este fosse construido a muitas maos. E,
nesse ponto, merece ser reconhecido o lugar dos pesquisadores, enquanto sujeitos dominados que
reproduzem a légica da domina¢dao, muitas vezes, como prépria sobrevivéncia. Afinal, a pesquisa
também serve na intermediacdo da insercao do sujeito no mercado, seja como pesquisador/docente
seja como profissional em busca de maior qualificagdao, corresponde ao seu cartio-de-visitas ou
passaporte.

Lefebvre (1991, p.62) apresenta trés categorias de empregos do tempo: “o fempo obrigatério (o
do trabalho profissional), o fempo livre (o dos lazeres), o tempo imposto (o das exigéncias diversas fora do
trabalho, como transporte, idas e vindas, formalidades etc.)”. Em qual delas se encaixaria o tempo
para elaboragio de uma demanda de pesquisa conjunta entre pesquisador e grupo? Visto que nao
seria trabalho profissional, pois ainda nado remunerada ou burocraticamente efetivada, a elaboragao
do projeto estaria fora do tempo obrigatério. O cruzamento entre as atividades socioculturais e
laborais geraria um contexto impar.

Para um profissional cujo tempo obrigatério esta sendo empregado em outras atividades,
mesmo que pesquisador, a formula¢do da pesquisa tampouco se encaixa no tempo imposto, pois
para tanto se apresentariam outras exigéncias, como transporte e aquisicio/manutencio de material.
Resta o tempo livre, aquele desvinculado do trabalho. Mas, se empregado para elaborar trabalho,
deixaria de ser livre. Portanto, a elaboraciao do projeto de pesquisa exige do pesquisador a utiliza¢ao
de tempo fora do trabalho para o trabalho, eximindo-o de remuneragdo ou descanso,
sobrecarregando-o.

E, de forma semelhante, podemos situar aqui outra parte da critica de Beth apresentada no

trecho anterior: Depois que vocé entrega sua tese e recebe sua nota... Muitas veges tém umas teses até que nem
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chegaram pra mim, nem o fisico me mandam. Entdo, en acho que a gente precisa ser mais responsdvel por isso. Sobre
quem recai a responsabilidade da pesquisa: o pesquisador ou a institui¢aor Similarmente o processo ¢é
individualizado em toda sua formatagao, desde a escolha do tema, a elaboragio do projeto e a
realizagdo da pesquisa, a responsabilidade de devolutiva também recai sobre o pesquisador. Porém,
se o processo fosse mais integrado, mais dialbgico, a responsabilidade a respeito do resultado e seus
desdobramentos seriam compartilhados entre pesquisador, instituicao e grupo. A légica de pesquisa
se confirma enquanto sistematica, visto que a propria universidade se baseia na burocracia, na égide
da organizacao (CHAUI, 2007), omitindo-se.

Beth parece compreender que a questio entorno da devolutiva nao recai apenas sobre o
pesquisador ao dizer que A wniversidade precisava trabalbar melbor isso. Porém, ao mesmo tempo,
reafirma a responsabilizacao individual, dizendo que o a/uno tem que se comprometer com o objeto de
estudo, pensando em solugdes para as dificuldades enfrentadas pelo grupo. Vemos a ideia de ajuda
profissional que deve repassar/aplicar conhecimento para auxiliar aqueles que nio tiveram as
mesmas oportunidades e nao chegaram a universidade. Além disso vale lembrar a perspectiva
comumente difundida de que a universidade é o lugar de ciéncias utilitaristas, responsaveis por
elaborar respostas pragmaticas as necessidades e demandas da sociedade. A wniversidade de servigos
(CHAUI, 2001), cujas pesquisas objetivam resultados/respostas entendidos como concretos paira
também enquanto expectativa/salvacio prometida pela ciéncia no senso comum.

Sutilmente, apresenta-se uma reafirma¢ao da meritocracia, afinal, aqueles que estao no lugar
de pesquisadores porque mereceram, devem se solidarizar com os que nao foram bons o suficiente,
para alcancar os mesmos méritos, posi¢oes e/ou oportunidades. Trata-se de um sentimento de culpa
que nao auxilia na melhoria efetiva das condigoes de vida de nenhum dos dois polos em questio.
Ambos sio explorados e, no imaginario mais do que no real, muitas vezes essa situagio mal
apreendida escapa das maos. Como toda relagao, essa é também politica e nem sempre em politica
alcangamos o consenso.

Nesse sentido partilhamos da preocupacao de Chaui (2001, p.171) em pensar “o modo pelo
qual somos sociais, o modo pelo qual a base econémica, material da sociedade brasileira determina o
que se passa no nosso trabalho, o modo como a fragmentagao, a dispersao, a terceiriza¢io sao
produzidas e reproduzidas por nos, aqui”. E com a conjuntura hodierna, a precarizagao do trabalho e
dos servicos nao diminui as angustias e frustracoes. Propomos que os pesquisadores repensem a

relagado com os grupos de cultura com base na reflexao da interferéncia das condi¢des objetivas de
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vida no nosso subjetivo enquanto pesquisadores e na (des)humaniza¢iao que isso pode acarretar no
proprio processo de pesquisa.

Antes de passarmos a outro trecho das entrevistas, ressaltamos a autodenominag¢ao de Beth
enquanto objeto de estudo. Por mais que seja um termo utilizado pela academia, o fato dela se
colocar enquanto objeto (ser locada na fala, para lembrar o deslocamento da fala de Freire quanto ao
oprimido) a ser estudado reflete as bases e as consequéncias das pesquisas académicas. Por nio
considerar os sujeitos dos grupos nas suas elaboragoes, as pesquisas estao alheias as necessidades
reais deles, baseando-se no seu silenciamento, na sua objetifica¢ao, na sua (re)coloniza¢io. Como
consequéncia, os sujeitos culturais nao sio sujeitos das pesquisas, sentindo-se e colocando-se
enquanto objetos. Ademais, ha a ado¢ao de categorias tedricas e formas de raciocinio que,
naturalizadas como legitimas, ndo se aproximam desses sujeitos e os afastam, cristalizando
preconceitos.

Ainda a respeito da devolutiva e da relagao com os pesquisadores, Wanessa nos apresenta seu

ponto de vista:

[..] a gente ja sofreu muito na mio de académicos®, no meio de academia, no meio de tudo
isso e a gente vai saber tratar com esse meio. Aceita se quiser, se nio quiser, tchau! Vai
pesquisar outro grupo! A histéria vai continuar, ela vai ser registrada de diversas formas: a
gente vai fazer DVD, vai fazer diversas coisas, tem livro sendo escrito, tem nio sei que,
mas, tdo sendo escritos por as pessoas, pelas pessoas que fazem. Se a academia quiser, ela
vai ter que criar um caminho, e vai ser um caminho muito certo, né. Porque, quantas vezes
chegou aqui académico e fez video, DVD, bababababababababa... Até hoje eu nunca mais
vi a pessoal Mais de 20 anos! A pessoa nunca chegou aqui pra dizer ‘olhe, eu ndo quero
dinheiro’, mas eu cheguei pras pessoas, pras pessoas que tinham um caminho dizendo ‘tu
consegue escrever um projeto nessa area, porque a gente nao tem leitura desse...?”. Gente
que poderia fazer, nao fez! ‘Oa, tu consegue dar um curso disso, de inglés, pros meninos
durante uma temporada’, porque a gente sabe, que a gente sabe que as pessoas podem criar
caminhos pra isso, meios pra isso, tempo pra isso, mas as pessoas nao tém necessidade, elas
ndo tém interesse. O interesse delas ¢ aquele, ¢ como eu te falei, né, ela vem pra sugar, cla
vem pra tirar, ela vem pra poder, como é que se chama, fazer a parte dela, num é?!
(Wanessa, primeira entrevista)

Ela relata as experiéncias anteriores com a universidade referindo-se ao sofrimento por elas
propotcionado ao grupo. Chamamos a atencao para o que consideramos muito caro na realizacao de
pesquisas diretamente com pessoas: a nao-objetificagdo. Parece Obvio, mas se faz imprescindivel

lembrar que sio pessoas antes de serem sujeitos das suas praticas culturais. Portanto, antes de um

4 Pesquisas realizadas citadas aqui: LIMA (2006a, 2006b). E outras: LIMA, Ivaldo Marcio De Fran¢a. Toadas de
maracatu e musicas de afoxés: ressignificacao de valores, sentidos e tradi¢des na cultura afro-descendente pernambucana,
2007; LIMA, Ivaldo Marciano de Franca. Entre Pernambuco e a Africa: historia dos maracatus-nacio do Recife ¢ a
espetacularizagdo da cultura popular (1960-2000), 2010; LIMA, Ivaldo Marciano Franca. Memorias de Eudes Chagas:
passado e presente de um rei maracatuzeiro no Recife dos anos 1960 e 1970, 2012.
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contato para fins de estudo, é um contato entre pessoas, carregando toda a sua humanidade. Uma
pesquisa académica que provoque sofrimento aos envolvidos estaria completamente destituida de
humanidade e, esta sim, seria irresponsavel.

Nio cabe a este escopo buscar exemplos de pesquisas que implicaram em objetificagdo e
sofrimento aos envolvidos, posto que ensejamos uma reflexdo de ambito geral, aplicavel inclusive ao
estudo presente. Percebemos que o sofrimento ocasionado pelos contatos académicos anteriores
resultou em posicio defensiva por parte do Maracatu, indicados pela necessidade de adaptacdo a
forma de fazer pesquisa (@ gente vai saber tratar com esse meio) e pela recusa (Aceita se quiser, se nao quiser,
tchan).

Talvez como resposta a auséncia dos grupos enquanto sujeitos da pesquisa, 0
posicionamento aconte¢a de forma a desconsiderar as necessidades/vontades académicas, indicados
pela frase: Se a academia quiser, ela vai ter que criar um caminbo, e vai ser wm caminho muito certo, né. Da
mesma forma que ha uma separacio entre pesquisadores e grupos na percep¢ao de demandas,
verificamos um desinteresse por parte do grupo quanto aos escopos das pesquisas. Na frase anterior,
a academia aparece como sujeito de toda a agdo da pesquisa: se ela quiser, ela vai ter que (...). Afinal,
independente do papel da universidade, a listdria vai continnar, mesmo que prossiga sem grandes
mudancas.

Assim como na fala de Beth, notamos a insatisfacio sobre a auséncia de devolutivas. O
contato se estabelece durante a execucdo da pesquisa e depois se desfaz, sem preocupacio de
retornar, de dar satisfagdo aos sentimentos daqueles que, de uma forma ou de outra, tomam parte
nos estudos e criam expectativas. As experiéncias anteriores presentes na fala de Wanessa afirmaram
o carater impositivo das pesquisas, pois ndo houve interesse de académicos ao serem chamados a
colaborar com o desenvolvimento efetivo do grupo e da comunidade, seja por meio de aulas ou
elaboracio de projetos/documentacio que posteriormente eles podetiam apresentar a quem exigir
para, por exemplo, corroborar com o percurso de sua constituicao e historia.

Ao pensarem apenas nos objetivos individuais e/ou institucionais, petcebidos por ela como
para sugar, para firar, os pesquisadores fortalecem as opressoes vivenciadas pelos grupos. Tais
opressdes remeteriam a posse do capital simbodlico (académico) que até desqualificaria os opositores
a0 que a ciéncia deseja para nao precisar ouvir o que diz o adversario. A auséncia de interesse no que
interessa a0 outro mostra uma espécie de apatia ou o que Debord (2003, p.131) define como

ampliacao da “distancia interior, na forma de uma separacao espetacular”.

131



Prosseguindo sua fala, em relagio ao trecho anterior, Wanessa exemplifica sua percepg¢ao

utilizando como exemplo esta pesquisa, na figura da mestranda:

[..] ‘porque Gabriela vai fazer o mestrado dela, ta levando minha fala, meu conhecimento, o
produto babababababa...’, né, mas pode ser que nunca mais eu veja Gabriela. Gabriela vai se
dar de bem porque ela vai defender o projeto dela com as coisas que ela colheu, ou seja,
entende? Esse processo? Mas muitos dizem, entendem, ou fingem nio entender, né. Nio
que eu vou cobrar Gabriela [...] Ndo sei se Gabriela amanha vai ganhar algo através do
mestrado dela, pode ser que ela passe com aquele titulo que ela sugou daqui, dali, dacola e
aquilo vai ajudar ela a conseguir um trabalho bom, ndo sei o que... Mas, Gabriela, ela tem
que ter em mente que muita coisa ela conseguiu diante da histéria de outras pessoas e que
outras pessoas niao vao poder consumir muitas coisas que Gabriela vai consumir na frente.
[..] Entdo, vocé tem, vocé para pra, né, também pensar aquele, aquele lado que o humano
deixou de ter sua humanidade, deixou de ser humano. Tem muito esse jogo, né. (Wanessa,
primeira entrevista)

Imprescindivel ressaltar a compreensio de Wanessa do processo antidialégico: o académico
suga aquilo que lhe seja necessario para produzir um #rabalbo bom, que lhe renda #itulos, para se adequar
a logica competitiva da exploracio; ao sugar o que precisa, sua fala, sen conbecimento, o produto, a historia
de outras pessoas, acaba por perder sua humanidade. Ainda, o trecho outras pessoas nao vao poder consumzir
muitas coisas que Gabriela vai consumir na frente demonstra uma compreensao das diferengas de classe
entre pesquisadores e grupo, ilustradas pelos diferentes acessos. Portanto é uma disputa/disfrute
desleal.

Segundo Santos (2007), os eixos do presente estado de coisas sio o consumo, a competitividade e
a confusdo dos espiritos. O consumo coordena nossa zzagio, a competitividade nossa agao e a confusao
dos espiritos impossibilita a compreensao do mundo e de nés mesmos. Em continuidade, define o
conceito de perversidade, baseada na competitividade, tendo como causa a instituicio que organiza
todo o corpo social. Assim, “O outro, seja ele empresa, instituicio ou individuo, aparece como um
obstaculo a realizagao dos fins de cada um e deve ser removido, por isso sendo considerado uma
coisa” (SANTOS, 2007, p.60).

Wanessa expbe a opressao realizada por sujeitos também dominados no processo de
pesquisa académica. A perversidade se manifesta quando os grupos sio objetificados, servindo como
suporte e material para as conquistas individuais dos pesquisadores. Nao ha acao dialégica nesse tipo
de elaboracio de conhecimento, que busque a autonomia e a libertacao efetiva tanto dos
pesquisadores quanto dos grupos culturais em questao. Como reflexdo repensando o fazer

académico, Beth nos apresenta a seguinte critica:
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Pois a universidade, a universidade, eu acho que ¢ um instrumento. Ela tem algumas coisas
importantes, né, assim, dar vazao a essa cultura popular, mostrar a for¢a que isso tem. Vocé
vé aqui mesmo a identidade que a gente carrega, assim, a forca que a gente tem. Essa coisa
da promocio da identidade, do pertencimento com essa cultura negra, isso na comunicacio
também. [...] Também esse lugar dessa escola, saber! Essa escola que ndo é a escola do
conhecimento eurocéntrico, mas é esse lugar que as culturas tradicionais se coloca. Os
indios, os povos indigenas, os povos ribeirinhos, os povos caicaras, povos rurais, né, povos
de matriz africana. E outra galera, é outro conhecimento, é empirico, é simbdlico, isso tem
poder, isso tem forga, isso tem muita for¢a e isso é muito subestimado dentro da
universidade. S6 ¢ valorizado o que ¢ certificado. Entdo, aproximar esses saberes com valor
potencial que ele tem. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

A universidade, apesar de swbestimar as outras formas de conhecimento (empirico, simbilico)
advindos das culturas ndo eurocéntricas, como os povos indigenas, ribeirinhos, caigaras, rurais, de
matriz africana, seria, na sua compreensao, instrtumento com poténcia de criar novas possibilidades.
Caberia a ela mostrar a forca da cultura desses povos, da identidade e dos saberes que carregam nas
suas constituicdes e perpetuacdes. Beth critica também a necessidade de certificacio do
conhecimento, o que implica em adequagao a moldes especificos.

Nos ultimos anos, temos visto iniciativas de insercdo dos Mestres de cultura nas
universidades, ministrando disciplinas aos estudantes. Uma delas, iniciada oficialmente em 2010, é o
Encontro de Saberes na Universidade de Brasilia (UnB), em parceria com o Instituto Nacional de
Ciéncia e Tecnologia de Inclusao no Ensino Superior e na Pesquisa (INCTT). Ela tem como principal
objetivo promover didlogos sistematicos entre os conhecimentos académicos e os saberes das
comunidades tradicionais. Posteriormente, ela foi estendida para mais cinco institui¢oes de ensino
superior publicas: Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), Universidade Federal de Juiz de
Fora (UFJF), Universidade Federal do Ceara (UFCE), Universidade Federal do Para (UFPA) e
Universidade Federal do Sul da Bahia (UFSB).

Em artigo que avalia a experiéncia do Projeto de Extensao Formacao Transversal em Saberes

Tradicionais, realizado na UFMG desde 2015, o professor César Guimaraes (2016, p.188) afirma que:

Desta forma, nés académicos, que provamos o encantamento diante do modo de agir destes
mestres, devemos ir além desta alianga estético-espiritual, devemos compartilhar com eles o
lugar de empoderamento que desfrutamos na sociedade, nosso status de professores
universitarios. Ja trazemos os conhecimentos destes mestres dentro de nossas disciplinas,
em nossos livros, artigos. Agora, cabe-nos dar um novo passo no sentido do
reconhecimento destes mestres, por meio dos titulos de Notério Saber. Tal reconhecimento
protegera a vida destes mestres, pela forca simbdlica e material que encerra, protegera
culturas, linguas e sistemas de conhecimento que estdo desaparecendo, e permitird que,
enfim, construamos uma universidade realmente brasileira, retratando o universo
pluriepistémico que vive no pafs.
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Em suma, ele propde que sejam emitidos certificados de saber segundo as diretrizes formais
das institui¢bes competentes para restituir aos Mestres parte de sua humanidade, provendo-lhes
também prote¢ao. Enquanto especialista competente, ele incorpora as divisdes e as hierarquias
socials, interioriza a ideologia e age de forma a legitima-la. Ao propor compartilhar o empoderamento
adquirido enquanto professor universitario e reconhecer os saberes corporificados nos Mestres,
mostra a absorc¢ao irrefletida da ideia de dominado como salvador daqueles que estdo ainda mais
oprimidos na sociedade. Nao seria essa atitude uma recompensa ou um constrangimento que
hostiliza e amargura?

A titulagao dos Mestres como forma de protegdo refor¢a o que Chaui (2007, p.23) discorre
acerca do discurso competente que enquanto “discurso do conhecimento entra em cena para tentar
devolver aos objetos sécio-econdémicos e socio-politicos a qualidade de sujeitos que lhes foi
roubada”. O discurso competente, no trecho acima, permite que um professor académico entenda
que possa conceber aos Mestres reconhecimento de seu notoério saber, afinal, sua posi¢io na
hierarquia social lhe permite sentir-se e dizer-se superior no contexto dado. Ao professor cabe
reconhecer o conhecimento dos Mestres, camuflando no discurso instituido a real e genuina
admiracdo aos outros modos de ser e fazer. Proposta nem sempre bem vista pelos grupos
hegemoénicos ao longo da histéria e dos espagos ao revelar a autoridade de quem pode
falar/reconhecer.

Ainda, a ideia de criacdo de uma wnersidade realmente brasileira, remete ao nacionalismo
acritico, cuja base é a propria cultura entendida como popular, criadora de um sentido de unidade.
Em consonancia com a historiadora Anne-Marie Thiesse (2014, p.39), “A investigacao da cultura
popular deve permitir exuma-la e, assim, instalar as bases de uma cultura nacional moderna”.
Promover a cultura popular nesse sentido gera a sensagao de poder ao povo, ao qual compete os
significados da nagao. Assim, o povo seria legitimado enquanto nac¢ao e a nagao seria o proprio
reflexo do povo.

Enquanto reflexdo nao nos deteremos nas avaliagdes da eficacia das disciplinas académicas
citadas acima. Elas foram trazidas ao texto para exemplificar uma possibilidade de pensar a
universidade como instrumento. A partir da analise de Guimardes (2016), compreendemos que,
ressalvas a parte, a iniciativa se mostra bastante frutifera na aproximacao da universidade com os
grupos culturais, como aponta Beth, ao relatar parcerias efetuadas com as universidades

pernambucanas:
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A gente foi pra l4, também levei os Mestres pra ld e trouxe pra ci, porque a universidade
precisa adentrar pra ela conhecer e respeitar. E aproximar esses saberes é importante isso
pra gente caminhar com esses dois conhecimentos em pé de igualdade assim. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

Prosseguindo, outras possibilidades elencadas por nossas interlocutoras:

Quantos académicos também ndo viveram aqui dentro e nunca sentaram aqui numa
cadeirinha dessa pra dizer ‘vamos escrever tal projeto pra o edital do Funcultura, que ¢ o
edital que ta aqui no Estado’, né, quantos? Quantos? Quantos sabem manipular tdo bem a
rede social pra poder divulgar, poder propagar as informacbes e nio fazemr? Quantos?
(Wanessa, primeira entrevista)

Por exemplo, o Cineclube [Cineclube Macaiba: exibicdo de filmes e roda de conversa que
antecede a Sambada de Coco realizada mensalmente] comecou numa relagio assim. Os
estudantes da Universidade Federal [UFPE], eles faziam um estudo de caso aqui com a
gente e a gente precisava muito do projetor, queria muito fazer uma exibicio, né, fazer uma
acdo cineclubista e eles articularam, articularam o projetor da universidade. Quer dizer...
Houveram trocas maravilhosas e ai comecou a efetivar o Cineclube Macaiba, que ¢ o nosso
cineclube: midia para promover pertencimento, identidade e tal. (Beth de Oxum, primeira
entrevista) [inser¢oes nossas|

As necessidades reveladas de escrita coerente com os comandos de elaboragiao de projetos,
divulgacio em redes sociais e fornecimento de material referem-se ao acesso e a adequagao dos
grupos as determinacoes externas. Para captar verbas e promover/propagar seus conhecimentos ja
constataram ser importante saber dialogar com as ferramentas criadas na atualidade. Eles enxergam
na universidade, com seus recursos materiais e de pessoal, possibilidades de realizar essas tarefas com
sucesso.

No inicio desta pesquisa tivemos contato com uma lideranca cultural em Belo Horizonte, e
ela nos contou que, apds alguns anos de contato com pesquisadores, passou a também “aproveitar”
das benesses dessa relagdo e comegou a leva-los para resolver demandas em bancos e 6rgaos
publicos, por exemplo. Uma forma direta de demonstrar que a critica cultural deve considerar as
necessidades materiais, entendendo-as como tao importantes como o simbdlico, impregnadas nas

manifestagoes culturais, focando na organiza¢ao do todo e na praxis enquanto atuagao na realidade:

Entio, toda quarta-feira a gente tem aqui um encontro do nucleo digital do game e a gente
recebe as universidades. Recebe a Catdlica, Universidade Catdlica de Pernambuco, e a gente
recebe a universidade Barros Melo, que é a Eso [Faculdades Integradas Barros Melo],
estudante do curso de Jogos Digitais ¢ de Web Design e as vezes de Cinema também, mas,
principalmente, esses dois cursos. E ja veio a turma de Jornalismo também, as vezes vem a
turma de Jornalismo, mas é mais perene a turma de Jogos Digitais e de Web Design pra
entender como ¢é que esta se dando a constru¢do do game nesse laboratério, por exemplo.
Entdo é um outro formato, né, que eles tdo tendo de conhecimento. Eles vém, veem como
¢ que os meninos tao trabalhando, o formato, a metodologia. Eles vao em campo, tiram as
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fotos. Enfim, programagao, uma equipe ligada mais como ¢é que funciona a programagio, o
proprio web design do jogo. Esse jogo tem uma narrativa, né. A disputa de narrativa ta em
tudo, né. Entdo, a narrativa afro-brasileira, contacio de histéria e tal. Eu acho que esses
tipos de iniciativas sdo bem legais e que possibilitam esse encontro, funcionam, entendesser!
(Beth de Oxum, primeira entrevista) [inser¢oes nossas|

Também, a gente pegou, por exemplo, a gente tem um projeto aqui chamado Ojuran,
Observatério de Midia e Religiosidade [disponivel em <https://ojuran.wordptess.com/>],
onde a gente comeca a medir a questdo da midia, né. A intolerancia na midia as religides de
matriz africana e afro-indigenas, né, tipo Umbanda, Jurema, Candomblé e tal. E a gente
percebe como a reportagem ta no teor do racismo religioso e tal, porque o racismo religioso
ele cresceu muito, né. [...] Entdo, como é que a gente estuda isso na midia, porque é um
fenémeno de midia, rddio e TV. Af a gente também fez uma parceria com estudantes da
universidade de Jornalismo da Federal [UFPE] pra gente fazer esse estudo onde a gente
conseguiu [...] Al pronto tem essa relagio também com os estudantes. Af depois a gente
parou, ndo teve mais recurso, bolsa. Acho que esse intercimbio de bolsa, bolsa também pra
trabalhar no movimento ¢ interessante, sabe? Disponibilizar... Aqui mesmo, bolsa pros
meninos através da universidade pra poder t4 junto ai com o game. T4 vendo isso também,
ha possibilidades, né. (Beth de Oxum, primeira entrevista) [inser¢oes nossas|

Discussoes e trocas de conhecimentos no seu territorio sao possibilidades dadas por elas no
dialogo entre universidade e grupos. Delas percebemos o desejo de reconhecimento e valorizacao
dos seus saberes e a real acuidade na apreensao das realidades. Principalmente, merece ter em conta o
aspecto de transmissao de conhecimentos por parte deles, o que inverte a logica da academia de se
dirigir a esses espagos para capacitar os integrantes dos grupos ou captar material para pesquisa,
numa via de mao unica. Interessante também pontuar a ideia de viabilizagdo de bolsas e recursos
financeiros, por explicitar um desejo de viabilizar as atividades ali realizadas, para além do aspecto
objetivo. Uma integragao aflorada entre o que acontece efetivamente no territério com a produgao
de conhecimentos.

Este estudo repete os padroes académicos de elaboragao e execugao da pesquisa distante dos
interlocutores mesmo que tentamos respeitar seus ritmos e interesses e transcrevemos suas falas na
integra em trechos ao longo do texto. Propusemos também a elaboragao de um produto mais
adequado a realidade dos grupos do que a dissertagdo, que se aproxima mais de uma compensagao.
Além disso, pelas exigéncias burocraticas e necessidades materiais, sua feitura serd iniciada apenas
depois do estudo finalizado. Aceitamos e expomos nossas proprias contradi¢des, afinal “Vitimas da
ideologia sao aqueles que ocultam a contradi¢io, em vez de acolhé-la” (ADORNO;

HORKHEIMER, 2009, p.30).
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Expectativas futuras e as afetagées dos contextos histérico-politicos

A presente pesquisa se desenrolou nos anos de 2017 e 2018, periodo conturbado nas esferas
politico, econémica e social no Brasil. O governo interino de Michel Temer e a atual gestao do pafs,
encabecada por Jair Bolsonaro, tém demonstrado um irrisério interesse em dar continuidade as
politicas culturais conquistadas/estabelecidas nos anos anteriores. Conforme ja citado nesse estudo,
observamos alteragdes na coordenagao dos Pontos de Cultura e instabilidades nos 6rgaos destinados
a cultura, cujo apice foi a extingdo do Ministério da Cultura, em 2019. As politicas e os quadros
técnicos ainda assegurados juridicamente, como o IPHAN e os conselhos, tendem ao acelerado
sucateamento.

Em meio a esse perecimento geral, as idas a campo foram realizadas em momentos que se
mostraram bastante distintos em funcdo da disputa eleitoral, principalmente, a Presidéncia da
Republica em 2018: o primeiro campo foi em julho, com a possibilidade em aberto da candidatura do
ex-presidente Lula e antes do atentado a facada a Bolsonaro; e o segundo em novembro, apds o
encerramento das elei¢oes. Durante o periodo entre o primeiro e o segundo turno, os grupos
posicionaram-se de forma enfatica nas redes sociais e nas suas comunidades em prol do candidato do
PT, Fernando Haddad, contra o candidato do PSL, vencedor do pleito, conforme demonstram as

capturas de tela de postagens e os flyers veiculados no Facebook a seguir (Figura 15 e Figura 19):
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Figura 15 - Flyer de convite para Sambada de Coco Figura 16 - Flyer de apoio a chapa Haddad e Manuela
veiculado em rede social em outubro de 2018 veiculado em rede social em outubro de 2018

e
Ssmbals

ambadadecoco.wordpress.com
de CU co www. cocodeumbigada.com

H#ELENAO e ]

CAMBIND 2

EHADDAD
a.MANUELA

13

s A : r
: @ Ponto de Cultura o m @ £
% COCODEUNBIGADA o0 S e

Fonte: FACEBOOK (Coco de Umbigada), 2018. Fonte: FACEBOOK (Wanessa), 2018.

A Sambada de Coco mensal realizada em outubro expos em seu flyer de divulgacao (Figura
15) a adesio do grupo ao movimento #elenido, movimento feminista contra o candidato Bolsonaro.
Nas cotres vemos o roxo do feminismo, o amarelo caracteristico do Coco, em referéncia a Orixa
Oxum, e o vermelho, que provavelmente faz referéncia ao PT. Ha uma brincadeira na alusao ao sinal
de transito “proibido” em vermelho com o rosto do candidato ao centro. Ainda, a imagem de uma
integrante do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST) com um facio na mao
apontado para o rosto de Bolsonaro remete-nos ao atentado a facada, ocorrido em setembro de
2018. A mulher e os diversos #elenio sobrepostos a imagens de manifestagao feminista ao fundo
simbolizam o poder dos movimentos sociais e fazem uma espécie de chamado a unido de bandeiras.
Inclusive, as bandeiras vermelhas com o simbolo do Coco de Umbigada parecem dizer que é a
Sambada de Coco o espago para esta uniao.

Na Figura 16, temos uma referéncia clara do apoio do Cambinda Estrela a chapa Fernando
Haddad e Manuela D’Avila (PCdoB). Essa imagem foi produzida por meio de material de campanha
online veiculado nas redes sociais e paginas oficiais da chapa para que cada eleitor pudesse
personificar a imagem e expor seu posicionamento politico. As cores vermelho, amarelo e verde sio

padronizadas, nao possuindo relagdo com o Maracatu. Notamos nesta imagem que a personificacao
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foi feita com o nome do grupo “Cambinda é Haddad & Manuela”, mostrando uma coesao politica
grup > p

de seus integrantes. Em seguida:

Figura 17 - Postagem com posicionamentos eleitorais do Figura 18 - Postagem com posicionamentos eleitorais de
Coco publicadas em rede social em outubro de 2018 Beth publicadas em rede social em outubro de 2018

Beth de Oxum ke
L 26 de outubro de 2018 - Q&

Saindo agora da Radio Frei Caneca, debatendo sobre as eleicdes. Sou Mée

Beth de Oxum, lyalorixa. Brincante do Coco, juremeira e comunicadora, afirmo

Coco de Umbigada «ss | €M alto @ bom som gue sou contra o fascismo e a favor da democracia. Estou
21 de outubro de 2018 - @ em Recife na beira do rio Capibaribe e domingo & #HaddadSim

O Coco de Umbigada estara com o Bloco Tem Coco no Tereiro no corejo e
ato Cultural contra o fascismo nesse domingo nas ruas de Olinda. Apesar
do prefeito da cidade, do diretor de Cultura e do presidente da camara
municipal publicamente apoiar Bolsonaro, o frevo, o maracatu. o Coco. o
Afoxé, os artistas € agremiacdes carnavalescas e culturais véo fazer um
grande cortejo cultural pelas ruas de Olinda contra o &dio, contra o
fascismo, contra a intolerancia religiosa e contra Bolsonaro. Simbora,
ocupar a cidade, tocar tambor e lutar pela liberdade e Democracia

[\e]w Kl

DO=s 286 33 comentérios & compartihamentos

Fonte: FACEBOOK (Coco de Umbigada), 2018. Fonte: FACEBOOK (Beth de Oxum), 2018.

Na Figura 17, acima, verificamos também o posicionamento do Coco como um todo. No
texto, o grupo se coloca contra o fascismo, o 6dio, a intolerancia religiosa, o Bolsonaro, questiona a
postura dos governantes olindenses e se alinha as demais manifestagdes culturais locais. Convida para
ocupar, tocar e Iutar confluindo insurgéncia, cultura e mobilizagdo. Nas palavras e na foto da Figura 18
percebemos a exposicao de Beth como lideranga cultural com a intencao de legitimar sua posi¢ao no
contexto eleitoral do pais. Ela se coloca como Iyalorixd, brincante do Coco, juremeira (praticante de
Jurema Sagrada) e comunicadora e, a partir disso, afirma ser contra o fascismo e a favor da democracia.
Interessante a exposicao de sua localizagio geografica, em Recife na beira do Capibaribe, pois, em tempos
de ataques e ameagas a integridade das pessoas, soa como uma medida de segurancga e legitimidade de

que é ela mesma que esta na foto.
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Figura 19 — Nota com posicionamento eleitoral do Maracatu publicadas em rede social em outubro de 2018

b Wanessa Paula Dos Santos atualizou a foto da capa dele b
3 de outubro de 2018 - @

MNotal

Nés do Maracatu Nacdo Cambinda Estrela ndo aceitamos na nossa Nacdo
eleitores do COISO!

Seja gualguer membro, caso tenha enlouguecido e siga a loucura e a apologia
do mal siga porta aforal

por videozinhos assistidos pela intermet e por ideologias plantadas pela rede
grobo nas suas mentes vazias e secas

Ainda esta em tempo de acordarl Olhem pra o passado. lembrem de quem

. . sofreu & morreram pra construir o nesso pais! E veja quem até hoje esta nos
Pois somos mulheres negras, homens negros, criancas negras! Somas ascentos do poder!

LGBTsl Somos as mulheres trabalhadoras, mées |, tias, avos, Indigenas.
Somos os trabalhadores, somos da Religido de Matriz Africana, Somos da
Jurema Sagrada, Somos favelados, somos descendentes de guerreiros,
herdis, lutadores, batalhadores, ... Honramos a nossa histérial Somos

MN&o sdo os negros! N&o sdo os indios! Ndo sdo pobres e muito menos
trabalhadores! S&o os.mesmo de semprel Os descendentes dos
colonizadores! A elite branca e burguesal

descendentes dos negros e indios que ha mais de 500 anos sofrem nas mios Acordem!

da Elite Branca descendentes do colonizadores que sempre escravizaram, Mas o recado foi dadol

mataram, estupraram, detonaram inimeras vezes as vidas do passado até o Qualguer retragdo para nosso povo so sera feito na presenca de uma reunido
agoral extraordinarial

E ndo vamos deixar passar por cima da nossa historia o facismo, agregado ao De abertos! Se leu entendeu, ndo &7

racismo, homafobia, discurso de odio, machismo, e etc... Ndo vamos!

Pois aqui estdo pessoas que defendem sua Historia, cultura, religifo, e nunca
segregamos nada nem.ninguém! Sempre estamos abertos a todos & possiveis
didlogos!

Ass. O povo Cambindal
Qutubro/ 2018

IMas! Dialogar com eleitores e seguidores do COISA esta fora de cogitagio
pois estes ja tem sua posicdo! E a nossa esta para o bem.viver!

Se querem aprender | Sente a bunda numa cadeira vdo ler, pesquisar de fato,

olhem pra os.mais 500 anos de roubo, saques, destruicdo, exploracdo,
escraviddo do passado e até agora ... E ndo nos venha com discursos criados

Fonte: FACEBOOK (Wanessa), 2018.

Enquanto Wanessa (Figura 19, acima), assumindo a fala do grupo, afirma serem dentre
outros: negros, LGBTS, trabalhadores, indigenas, de religido de matiz africana, da Jurema Sagrada,
favelados, descendentes de guerreiros. Para ela e seu grupo, o posicionamento se da em defesa da
propria existéncia. Ser conivente ao discurso de intolerancia, 6édio e segregacdo proferido pelos
apoiadores e pelo préprio candidato Bolsonaro, o coiso ou cvisa, vai contra sua constitui¢ao social,
cultural e simbolica. Nesta nota, percebemos que os integrantes do Maracatu se dizem abertos a todos e
possiveis didlogos, exceto com eleitores do candidato do PSL. Ilustra a confusio do momento, pois nao
querendo segregar, segregam; mostrando-se tolerantes as diferencas, sio intolerantes a um segmento
especifico da populacdo. A miscelanea de medo, violéncia e 6dio do ultimo periodo eleitoral do pafs
esta presente nessas palavras do grupo, em defesa ao que consideram importante e em apelo a
sanidade e ao bem.

Os termos usados para se definirem sio importantes para demonstrar de onde exatamente
estao falando em momento eleitoral tio conturbado. Porém, a base da posi¢io que assumem na
sociedade seria a da cultura. Ela significa a inser¢ao dos grupos no contexto mais amplo, da
sustentacado para a manuten¢do da unido interna e promove redes com parceiros de interesses e
receios similares. A defesa da democracia também aparece como argumento, na perspectiva “de um
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Estado no qual o governo esteja o mais possivel nas maos dos cidadidos”, dentre aquilo que o
filésofo Norberto Bobbio (2000, p.97) afirma ser entendido como /lberdade positiva. Contra o
estabelecimento de um regime fascista, alinhado a anseios de menor interven¢ao do Estado e a ideia
de uma /iberdade negativa, geralmente defendida por aqueles que estdo 7o alto da piramide social.

Em funcao dos diferentes contextos, percebemos que as entrevistas realizadas foram
afetadas. O proprio tempo a elas dedicado foi diferente: no primeiro contato, as conversas duraram
entre uma hora e 10 minutos e duas horas; enquanto que no segundo, entorno de 40 minutos. Claro
que na primeira entrevista havia o estabelecimento dos contatos e a demanda de
conhecimentos/informagdes e, portanto, abordamos mais temas do que na segunda. Avidez que
influenciou nas duragdes das entrevistas, mas notamos também uma redu¢ao das respostas, mais
curtas e objetivas. Além disso, o tom das conversas foi bastante distinto, sendo: esperangoso e alegre
na primeira e desanimado e sobrio na segunda. Essas caracterfsticas e sensagoes podem ser
percebidas nas falas transcritas ao longo do texto e, nitidamente, nas respostas acerca das
expectativas futuras, ainda a serem apresentadas.

De forma mais direta quanto ao papel das universidades no contexto brasileiro e a relagao

com os grupos de cultura, Beth fez a seguinte critica logo no inicio da segunda entrevista:

Eu acho que inclusive essa universidade tem que fazer um enfrentamento. Muito quieta,
muito calada! Nao sei pra que tanto estudo, chega na hora e nio serve.. Tem que fazer,
porral Como ¢ que chega o segundo turno, o juiz manda ocupar as universidades [Ac¢do da
Policia Federal para apreensio de materiais de campanha eleitoral em universidades publicas
do pais ocorrida em outubro de 2018]? Ocupar, porque a universidade ta discutindo! A
universidade é o que? E uma igreja? E doutrinadora? A universidade tem que ser
questionadoral  Porque a universidade é formagio, vocé ta lidando com informagiao, com
opinides diversas. Ao mesmo tempo [trecho inaudivel] a gente td respondendo as coisas
aqui, parece que nio ti adiantando de nada né. (Beth de Oxum, segunda entrevista)
[insercOes nossas]

A dltima frase expressa a afetacio da crenca de Beth nas universidades como lugares
possiveis de dialogo, onde haveria de fato preocupagoes em retratar a realidade na sua inteireza. Se
nao resolve nada, nio traz nenhuma mudanga visivel, por que continuar a interagir com académicos?
Indubitavelmente, sua fala contém a carga de descrenca do momento, porém, nem por isso,
apresenta-se menos verdadeira. Lembramos que as universidades sio espagos de questionamentos,

criticas, esclarecimentos e legitimacio mas também de aquiescéncias e omissdes*. Talvez a critica de

4 Destacamos aqui as mobilizacdes dos dias 15 de maio e 30 de maio de 2019 em prol da educacio, contra os cortes
anunciados pelo Ministério da Educacio, as declara¢cbes do ministro Abraham Weintraub (chamando as universidades de
espacos de balburdia) e do presidente Jair Bolsonaro (que afirmou serem as manifestacées do dia 15 de maio feitas por
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Beth deva ser, por nods, levada a um ponto anterior: como fazer das universidades locais
peremptorios de insurgéncia, de questionamento, de subversio? Seria possivel uma instituicao do
Estado ser latente de utopias?

Dado o objetivo principal desse estudo de compreender como a apropriacio do elemento
cultural pelos grupos atinge as formas de atuagdo no espago, gerando territorialidades, as
mobilizagdes ao longo do periodo eleitoral e as alteragdes no que esperar do porvir sao de grande
valia. Nas respostas acerca de suas expectativas, notamos lampejos ou desejos de continuidade de
lutas bem como possibilidades de organizagao, que, mesmo em momentos distintos, tém a cultura
como fio tecedor da manutencio dos territérios. Por estarmos também afetadas pelos
acontecimentos recentes no pafs e a fim de preservar a riqueza das respostas decorrente da incerteza
do futuro, deste ponto em diante, traremos trechos das entrevistas, respeitando a sua ordem

cronologica. Iniciamos por Wanessa:

Pro futuro, as expectativas? Ai meu Deus, ¢ tanta coisa que a gente quer. A gente quer
porque, assim, no caso a gente conversa, né, com o povo da Nacdo. Entdo, a gente queria
primeiramente uma politica piblica do Estado bem estabelecida, bem distribuida, bem
organizada, mas isso ¢ dificil, num ¢é?! [..] Entdo, assim, a gente pretende continuar
batalhando, pretende continuar escrevendo editais [...] A gente pretende dar continuidade a
esse salvaguarda, contribuir, né, porque niao ¢ sé6 o Cambinda Estrela que ti fazendo
sozinho. (Wanessa, primeira entrevista)

O desejo por politicas publicas bew estabelecidas, bem distribuidas, bem organizadas mostra que a
realidade significaria o contrario: politicas publicas frageis, concentradas e desorganizadas. O
complemento as isso ¢ difici/ reforca ainda a realidade, na qual ndo haveria perspectivas de mudanga
na implementagao das politicas de cultura e sugere um conformismo ou desilusdo. A expectativa, na
ordem da viabilidade material do grupo, fica limitada a continuar escrevendo projetos para concorrer
aos editais, muitas vezes derivados das politicas publicas, e dar continuidade a salvaguarda da

manifestagao enquanto patrimonio cultural. Por constarem na lista de anseios, ja significa que correm

imbecis e “idiotas indteis”). Foram inicialmente contingenciados R$7,4 bilhées dos recursos destinados ao Ministério da
Educagio, atingindo do ensino infantil a poés-graduacdo. Nas universidades federais, a verba para despesas nio
obrigatérias foi reduzida em 30%. Uma semana apés os primeiros protestos, que ocorreram em 170 cidades do pafs, o
governo anunciou que ira repor R$1,6 bilhao do corte antes anunciado. Apesar de realizados em momentos ja criticos,
tais protestos demonstram uma for¢a potente de luta e resisténcia. Os questionamentos realizados pelos protestos talvez
tenham ganhado for¢a justamente por terem ultrapassado os muros das universidades e ganhado apoio da sociedade
brasileira e estrangeira. (Dados retirados da reportagem disponivel em
https:/ /wwwl.folha.uol.com.bt/educacao/2019/05/governo-decide-repot-21-da-verba-cortada-na-educacao.shtml.
Acesso em 07 jun. 2019)
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riscos de serem interrompidos ou ndo existirem, pois se fossem vislumbrados como certezas na

programacao do grupo, a frase seria no sentido do planejamento. Em seguida:

A gente ta se organizando também como centro cultural, né, que atende outras demandas,
tanto do Coco, como do Afoxé, como do Maracatu Mirim, como do préprio terreiro, de,
como € que isso chama, criar outras oportunidades né. Pensar outras coisas, a gente nio
pensa em parar, a gente pensa em continuar, mas a gente pensa em continuar vendo
caminhos. E dificil? E! [..] Entio a gente tem que quebrar muitas coisas, né, muitos
paradigmas também, né, tém que ser quebrados né. (Wanessa, primeira entrevista)

Relembramos aqui a relagiao entre prazer e dor percebida em trecho transcrito no inicio do
primeiro capitulo (p.34). O aspecto positivo trazido pela perspectiva de car outras oportunidades,
continunar vendo caminhos se confronta com a ideia de parar as atividades do grupo e a necessidade de
quebrar paradigmas. Vemos a tensao entre felicidade e sofrimento prépria da paixao (LARROSA,
2002), que movimenta os integrantes do grupo na continuidade das agoes e permite sonhar:

O meu sonho, que isso também td no futuro, espero um dia realizar, ¢ comprar a casa do
lado, num ¢, pra poder fazer uma creche. Légico, ali ser ligada, mas a creche vai funcionar
independente da totalidade da sede. Que a sede eu quero que ela continue com cursos, com
seminarios, com cineclube, com reforco escolar, com alfabetizagdo, tudo que a gente faz.
[..] Quando eu digo que eu vou brigar com o Estado, com o municipio, porque eu vou
querer que o Estado e o municipio apoiem a causa, entendeu, porque nio ¢ a minha causa,
né, ¢ a causa de uma comunidade gigantesca, num ¢, e que abraca diversas adjacéncias, né.
[..] Esse lado cultural, esse lado da cultura popular, né, da festa como eu disse, ele é muito
importante, mas ele ndo vive sem o outro lado, né, porque sendo as pessoas vao virar po,
vao desaparecer. Elas precisam desse outro lado muito forte, né, ja que o Estado e

municipio, j4 que o pafs ndo oferece a gente, né. Entdo, esse ¢ meu sonho. (Wanessa,
primeira entrevista)

O sonho, possibilidade distante da realidade, seria/estaria lancado ainda na ordem da
infraestrutura: a criagado de uma creche. Por ser sonho evidencia-se a desesperanca em ver resolvidas,
na atualidade, lacunas no campo da educagao das criangas (os adultos de amanha), do suporte as
maes trabalhadoras (a questio das mulheres chefe de familia como pessoas), da possibilidade de
expansdao do Centro Cultural (com mais espago, atividades e adeptos). Ao mesmo tempo, enquanto
sonho consta como fruto do vivido, nivel no qual, segundo a gedgrafa Odette Seabra (1996, p.75),
em releitura da obra lefebvriana, “os sentidos da existéncia propriamente humana, nao se deixando
aniquilar, podem se insurgir. Possibilidade que se funda nas particularidades”.

A fala de Wanessa confirma a visdo ja percebida neste estudo sobre o Estado, de descrenca e
embate, pois indica a necessidade de brigar com as instituicGes governamentais para provar a
existéncia de demandas legitimas da comunidade, além dos limites do grupo. Para ela, o Maracatu

deve extrapolar a festa para garantir a propria existéncia dos sujeitos envolvidos, sua resisténcia nas
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condig¢des de negligéncia do Estado. Percebemos maior sobriedade na compreensio de que o sonho
sera realidade se realizado por eles mesmos, enquanto insurgéncia as condigdes postas, que 0s
remetem a precarizagao e dificultam o seu viver e reproduzir.

Ja para Beth, na primeira entrevista, o futuro compreendia as seguintes expectativas:

A gente vai comegar a desenvolver agora curso de inteligéncia artificial aqui no laboratério,
curso de desenvolvimento de software, desenvolvimento de aplicativo, lojas virtuais.
Comecgar a entender esse lugar que sempre foi muito alijado da gente, foi muito alijado do
nosso processo de conhecimento, né. Programacio, a inteligéncia artificial e tal. Uma chave
também que a gente pode rodar com o controle nas nossas mios disso aqui. (Beth de
Oxum, primeira entrevista)

Nesse trecho, o tom ¢é de planejamento. Apropriar-se das tecnologias da comunicagao e da
informacao ¢ algo factivel para o grupo, de certa forma independente das ferramentas externas. Para
o futuro, interessa a pratica vinculada a critica da realidade: desenvolver inteligéncia artificial, realizar
cursos e criar lojas virtuais. Mais uma vez, a conexao com as novas tecnologias e a praxis da cultura
como poténcia de insurgir se mostram como marcas do Coco de Umbigada. No ambito do sonho,

ela nos conta que:

O que a gente espera? Eu espero que a gente possa caminhar com menos racismo, que o
racismo pudesse ser banido da Terra, sabe? A homofobia, o preconceito, a intolerancia. |[...]
Entdo eu acho que um sonho ¢ ter uma sociedade mais plural, mais diversa, mais afetiva.
Acho inclusive que ta na mao das mulheres essa sociedade, que a comunicag¢do td na mio
dos homens, a politica td na mao dos homens, a economia ti na mio dos homens, o
conhecimento ti na mao dos homens. Mas, a mudanca pra uma sociedade mais diversa,
mais plural, mais afetiva, mais afro na didspora necessariamente passa pela mio das
mulheres. B isso. Espero que as mulheres possam, de fato, serem mais protagonistas,
tomarem a linha de frente né. (Beth de Oxum, primeira entrevista)

A perspectiva de uma sociedade mais plural, mais diversa, mais efetiva, em que nao haja opressoes
sociais, necessitaria mudangas profundas, estruturais na conducdo da propria sociedade: a mulher
seria protagonista desse devir. A utopia estaria na inversdo, afinal, como se apresenta, a estrutura
desfavorece a igualdade e a pluralidade. Ela demonstra a compreensao de que a transformacao real
passe pela constituicio de uma outra estrutura juntamente com a carga das suas experiéncias
enquanto mulher lideran¢a de um grupo. Relembrando, quando abordamos as redes em que o grupo
se organiza, apareceram redes de mulheres. A projecao de uma sociedade diferente pela mwao das
mulheres implica que as experiéncias de Beth nessas redes foram positivas e germinaram possibilidades

de pensar outras realidades.
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No contexto pré-eleicdes, notamos as expectativas em torno de condi¢oes melhores e mais
justas de vida, com a presenga do sonho e do desejo enquanto impulsionadores das mobiliza¢des.
Planejamento e esperancgas passam pela educa¢do e pela viabilidade material, seja na realizacao de
cursos ou no anseio de continuidade e efetividade de politicas publicas. Possibilidades por vezes
distantes, mas firmes no discurso das interlocutoras. Antes de adentrarmos as expectativas pos-
elei¢oes, passaremos pela compreensio do contexto da segunda entrevista por parte das

interlocutoras:

Entio, os desafios atuais é resistir pra existir. Essa ¢ a frase, né. E resistir pra existir, porque
se a gente nao resistir vamos sumir dos mapas, né. Os governantes nio tém, ja nao tinham
interesse, é, por esse lado, da [trecho inaudivel] a gente defende, imagina agora que ja esta
tudo liberado, entre aspas, pra piorar a educagdo, piorar a saude... Entdo a gente tem que
primeiro resistir pra existir, porque a gente tem que lutar muito pra ndo entrar numa
depressio, porque as portas vao se fechando, num ¢é?! [...] A gente ti naquela coisa, na
defesa e na espera, né. Mas, a gente sabe que mudancas boas nio virdo, enfim, pelo menos
pra o publico que a gente assiste, né. Pelo menos pra gente, melhorias nio vem né. E ¢ issol
(Wanessa, segunda entrevista) [inser¢do nossa]

Segundo Wanessa, as portas vao se fechando e Pelo menos pra gente, melhorias nao vem. Pelos
levantamentos obtidos neste estudo e pelos trechos anteriores, tendemos a acreditar que serdao
intensificados os ataques aos direitos conquistados por essa parcela da populagao e a resisténcia de
culturas de origem negra vinculadas as religides de matriz africana. A eleicado de um presidente cujas
pautas atingem de forma ofensiva e segregacionista as constitui¢oes sociais dos grupos e as tematicas
que defendem gerou sentimentos pendentes para o espectro negativo, como a depressio, melancolia.
Portanto, estdo na defesa e na espera, realistas quanto as possibilidades e na perspectiva de resistir para

excistir. Para Beth:

Entio, a gente se sente com medo, a gente se sente amedrontado e tal, mas, vai fazer o que?
b b &l b
Vai se jogar debaixo da cama? Vai ter que enfrentar, como ja se enfrentou muito! [...] Acho
b

que os desafios atuais passam pela protecdo, acho que ¢ [...] Eu acho que os desafios sio
varios. O desafio é a gente garantir alguns pilares para alguns povos, por exemplo, como é
que vai ser a relagdo dos povos indigenas? Ja se mata muito indio, se mata muito indio no
Brasil. Como ¢é que vai se dar a relagio dos povos indigenas? Como é que vai se dar, de
protecao desse povo? Grileiro vai agora oficialmente matar? Entdo, assim, os povos de
terreiro. A Igreja agora tomou uma dimensao de... enorme né. De bancada evangélica ta
ditando as regras, né, de como é que tem que ser a educacio, a politica e tal. E como ¢é que
fica os povos tradicionais? Vai exterminar, vai pro cativeiro de novo, vai voltar ao cativeiro?
A juventude negra que ti na perifa [periferia] pesada. J4 morre 60 mil, vai morrer mais
quantos? 120 mil? (Beth de Oxum, segunda entrevista) [inser¢ao nossa|
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Ha sentimentos semelhantes nas duas falas. Percebemos a necessidade de resisténcia e
protegao, o medo, o descaso, a desesperanca, a tristeza (e tais inquietudes procedem dadas as
observagoes efetivadas nos trés meses de seu governo). Enquanto liderangas, podemos pensar que
representam o (des)animo geral dos grupos, em funcao da posi¢io que ocupam, a0 passo que tém
medo e descrenga, ndo podem parar, precisam articular a resisténcia e nao desistit. Nao notamos
estagnacao, pois a descrenca em dias melhores parece ser complementada pela urgéncia de defesa e
protecdo que englobe o todo das manifestagdes, como explicita Beth: os terreiros, os indios, os
negros, a religido, a educagao. Pelas mobilizagdes durante o periodo eleitoral e pelas falas anteriores,
podemos supor que a cultura tera maior fun¢ao de recuperagao das energias dos sujeitos e de manter
a unido das bandeiras de luta no contexto desanimador que se apresenta.

Perguntamos também se os grupos chegaram a ser ameacados ou agredidos durante as
elei¢oes. Beth nos contou que, devido ao posicionamento politico da vizinhanga em favor do mesmo

candidato, nao houve acontecimentos graves. Ja Wanessa, relatou alguns ocorridos:

A gente parou aqui pra fazer um, dia de final de semana, até na eleigdo mesmo, a gente foi.
A gente fez uma brincadeira entre a gente, tomar uma cervejinha, conversar, coisa normal,
né. E o... o vizinho aqui do lado, eleitor de Bolsonaro, ¢é... veio nos agredir. Agredir mesmo,
verbalmente, fisicamente. S6 que a gente teve que se defender e também parar a briga,
porque a gente ndo sabe como essas pessoas estio tio doentes que aderiram a selvageria de
certa forma e, como a gente tem muita crianga, a gente disse ‘td4 bom, faz o seu que a gente
faz o nosso’. (Wanessa, segunda entrevista)

Durante [o perfodo eleitoral] a gente escutava muito, muitas gracinhas, né, muitas ironias,
essas coisas. Tanto aqui como fora, né, porque eu saia, eu saia com a camisa de, do Lula,
num ¢é, e meu povo também, né. Antes, quando comegou logo a eleicdo, a gente,
praticamente todos os dias, a gente tava vestindo roupa, fazendo alusio ao Haddad, né, e ao
partido oposto, né, mas a gente escutava muita coisa, né. E favelado, bando de negro,
macaco, vio se fuder, essas coisas que a gente ja sabe que os eleitores dele, como ¢é que se
chama, partem pra isso, né. A violéncia, ¢ isso. (Wanessa, segunda entrevista) [inser¢ao
nossa

A perversidade se manifesta na ameaga que o outro, o diferente, o excluido representa ao seu
modo de vida, em um misto de competitividade e confusio dos espiritos. O vizinho que agride
verbalmente e fisicamente um grupo de pessoas, incluindo criangas, por defenderem um pensamento
divergente mostra-se confuso do/no mundo e de si mesmo. Nao consegue se posicionar respeitando
o outro, precisa agredir, repassat seu préprio medo. O acirramento das opressoes/agressoes
transformadas em xingamentos como favelado, bando de negro, macaco também marcam o momento de
preconceitos e segregacao social, em que se percebe o 6dio e a aversio entre dominados, sem
perspectivas de transformagao real e sim aprofundamento da alienagio/violéncias.
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futuro:

Por fim, chegamos as respostas que nos foram reveladoras das novas expectativas para o

Entio, sonhos a gente tem, né, expectativa a gente tem, porém a gente tem que ta com pé
no chio, né. Diante dessa situagdao do... diante dessa situagdo de mudanca de governo, a
gente ta vendo que, que nao tem muita perspectiva, né. A gente ja td comecando a receber,
isso eu falo de todas as formas, como trabalho, como projetos futuros, a gente ja ta vendo
as dificuldades batendo na porta, né. Entdo, assim... E, realmente nio se deixat abalar, né.
Mas, ndo tenho perspectiva pra muita coisa nao, viur! A ideia é essa, é resistir pra existir,
porque sendo vai bater a depressio, fecha a porta e vai todo mundo ficar socado dentro de
casa. Acho que nio tem muito... né. Ldgico, a gente torce positivamente para que as coisas
melhorem, mas é complicado, né, é complicado. Nao... A gente vai continuar fazendo as
coisas da gente, igual eu falei, mas perspectiva de alcancar uma creche, uma coisa desse tipo,
reforma, s6 se eu ganhar na Mega Sena, mas meios ndo existem mais, nao tem mais. E agora
com tudo sendo cortado, principalmente pra area social, pra area cultural, a gente perde
muito com isso, né. (Wanessa, segunda entrevista)

O sonho de construcdo da creche enquanto possibilidade criada no vivido se desfaz, pois os

meios que permitiam o desejo deixaram de existir. O agravamento nos cortes de recursos financeiros e

o fechamento ou o sucateamento das instituicoes competentes para a cultura (e pra drea social) deixam

a perspectiva de resistir para existir. Afinal, seria inconsequente planejar, prometer, sonhar na auséncia

de materialidade, seria caminhar para a depressao (possibilidade repetida por ela durante a entrevista).

Com as portas se fechando e as dificuldades batendo na porta, restaria somente continuar fazendo as coisas da

gente. A continuidade aqui carrega o sentido da resisténcia. Afinal, existir em condigdes ainda mais

limadas de direitos e acessos do que as verificadas ao longo deste estudo ja significa resistir. Para

Beth,

A pauta da gente agora também, assim, a gente... primeiro a gente vai entender o processo.
[..] Mas eu ndo t6, eu nido acho que agora a gente vai ter que, essa coisa de falar do
Bolsonaro, a gente vai ter que criar estratégias, a gente vai ter que conversar, sentar, se
acalmar. Dentro do possivel, voltar a fazer alguns contatos que tavam rompidos se valer a
pena também, se ndo valer... porque fascista ndo dd! Entdo, e ressignificar essa politica,
porque politica é macro, né, e a gente ta no territério e o bicho pega no territério, entio
como € que a gente vai se preparar pra isso? Tem que... tem que ver como é que a gente vai
fazer isso... [..] Mas passa pelo didlogo e passa eminentemente também pela, por incrivel
que parega, pelo brinquedo, pelo encantamento. [...] Entender os brinquedos, entender os
elementos simbdlicos da natureza, o subjetivo, o... o encantado né. O lidico como algo
importante na luta, porque pra driblar também as adversidades. Trazer a magia, no melhor
sentido da palavra. Tem que ser mandingueiro, voltar pras mandinga, vai ser importante na
luta a mandinga. E isso! Beleza? (Beth de Oxum, segunda entrevista)

Apesar da conjuntura, a légica aqui parece a mesma apontada no capitulo anterior: entender

o contexto para criar estratégias. Conversar, sentar, se acalmar, refazer contatos rompidos, voltar pras

mandinga. Mandinga significa feitico, magia, o que sugere atrair outras habilidades de uma outra
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dimensdo para lidar com a situagdo que escapa ao visivel. Na Capoeira, essa representa a habilidade
de surpreender o adversario, saber jogar, ter “malicia” no jogo. Beth acredita que o foco deve
set/estar no tetritétio, onde o bicho pega, onde se sentem as consequéncias da escala macro da politica
(para Lefebvre as ordens proxima e distante). Portanto, seria preciso retomar o territorio por meio da
cultura, ja que ela carrega simbologias eficazes para fortalecer a luta, pelo lidico, e de driblar as
adyersidades, pela mandinga.

As lutas dos grupos envolvidos neste estudo serdo ressignificadas e repensadas
estrategicamente pelo contexto. Vale depreender deste estudo, a compreensao do processo da cultura
nos territorios, enquanto sustentagdo da territorialidade, nao se limitando as descobertas realizadas. A
universidade e aos pesquisadores, acreditamos, cabe repensar o fazer académico, integrar mais,

buscando a dialogicidade. Nas palavras de Santos (1982, p.16),

Ora, uma ciéncia do espaco que nio se contente, somente, em constatar o presente e deseje
contribuir para a reconstru¢io social deve, forcosamente, valer-se dos instrumentos
cognitivos e tedricos que nao s6 avaliem as virtualidades latentes nos individuos mas que
através da entrevisdo e codificacio das possibilidades também acelerem seu encontro
consigo mesmos, isto é, com o porvir.

A coalizao de forgas que vem se apresentando parece cada vez mais desfavoravel a cultura e a
educagdo, as quais carecem de permanecer lado a lado para persistir. Que aprendamos, nesses
tempos sombrios, a seduzir e se deixar seduzir sem reiterar a exploragao e a opressao, buscando
processos dialogicos, e igualmente ler o espago presente e suas potencialidades sendo, em ocasides

possiveis, talvez também mandingueiros.
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CONSIDERACOES FINAIS

Tem uma histéria que diz, que eu canto sempre, sabe, que diz assim 6: Oxum Jaré ja me
coroou, Oxum Jaré ja me coroou, é com seus axé que ela di gingé, que ela da owé. E com
seus axé que ela di gingé que ela da owé. E com seus axé, é com a sua forga espiritual, o axé
¢ a forga espiritual. E ¢ isso que a gente quer, a gente quer forca espiritual. A gente nio quer
essa forca politica nociva, podre, apodrecida. E com seus axé, com a forca espiritual, que ela
da gingé, que ela da o alimento, a gente quer alimento pra alma e pro corpo. Um alimento
sadio, plantado pelas familias, ndo com esses agrotoxicos. Que ela da gingé, que ela da owd.
Ela da riqueza, ndo ¢ o dinheiro. Ela d4 agua, ela da o fogo, ela da terra de Obaluaiyé, ela da
terra, o charco da terra de Nand, ela da a agua de Iemanja, a 4gua de Oxum. Ora yé yé 6
Karé Oxum fiderioman, ela da o vento de Iansa, Eparrei Oya, ela d4 a natureza, ¢ disso que
a gente precisa, uma natureza. Harmonia com a natureza, plantando pra gente se alimentar
em harmonia com a natureza. Nao essa sociedade cheia de grileiros, sabe, metendo
agrotoxicos na nossa alimentacio, matando a gente pela mesa e o que a gente come. E com
seus ax¢é que ela da gingé que ela da owd |[...]. Axé pra vocé, pro seu trabalho, que vocé
contribua pra que a universidade possa entender a forca, o poder, a beleza que o terreiro
tem. E aproximar esses dois saberes pra eles caminharem juntos, com todo respeito.

(Beth de Oxum, primeira entrevista)
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Assim como ndés, muitos tentam e tentaram apreender algo da infinitude do universo da
cultura e da cultura universal. Elas, em sua solidez misturadas em fluidez, parecem se divertir com as
confusoes do sentir e do fazer naqueles que se permitem experimenta-las. Escondem e mostram seus
simbolos nus ou disfarcados, em uma espécie de jogo da ilusao. Por isso talvez seja relativamente
facil romantiza-las, pois em noés geram diversas sensagoes, cuja leitura e compreensao pode se
confundir com mistério e excitacao.

Captar os sentidos das suas dangas, cantos, rodas, vestimentas, cores necessita de olhares
atentos e lentes sempre limpas. Mas, sera isso possivel? Em meio a um mundo que nos distancia de
nés mesmos serfamos capazes de manter o embacgado longe das nossas lentes? Entendemos que para
tentar enxergar algo tdo sumariamente humano como as manifestagdes culturais, mostra-se
fundamental admitir-se também humano, suscetivel, sensivel, indefinido. Como nos disse Wanessa,
as pessoas sao o Maracatu (p.59). E, portanto, as pessoas sao a cultura, bem como as pessoas sio os
pesquisadores. Pessoas pesquisando pessoas. Imprescindivel estar (des)munido de humanidade?

Essa pesquisa partiu de inquietagdes que foram frutos de experiéncias vividas com muita
intensidade. Aos poucos, para mim, os sentimentos foram se acalmando, tomando assento e parte na
elaboragao do estudo. A quatro maos, as questdes e as analises foram sendo mais e melhor
delineadas, juntando-se a outras vozes que compuseram este texto. As tentativas de empreender um
caminho de sucesso também se apresentaram aqui na forma de aprendizado acumulado em nos,
refletidas nas analises e nas formas de fazer. Por exemplo, quando nos deparamos com limitagdes de
encontrar em Belo Horizonte, os elementos que buscavamos e partimos para uma realidade
desconhecida em sua complexidade. Assumimos a impossibilidade da vivéncia, que nos
proporcionaria uma apreensao mais ampla do cotidiano.

Segundo Lefebvre (1991, p.30), a vida cotidiana “Mostra o lugar dos conflitos entre o
racional e o irracional na nossa sociedade e na nossa época. Determina assim o lugar em que se
formulam os problemas concretos da produgiao em sentido amplo: a maneira como é produzida a
existéncia social dos seres humanos”. Portanto, estuda-la faculta captar com mais forca e nitidez suas
virtualidades, o vivido, a apropriacio. A distancia, tivemos que lidar distintamente com nosso
cotidiano presente de pesquisa e com os relatos das experiéncias cotidianas dos grupos
generosamente partilhados por nossas interlocutoras.

Optamos por uma metodologia composta pela benesse do distanciamento e desprendimento

para a analise e pelo 6nus da incerteza do desconhecido. Um caminho novo para mim cujas
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experiéncias anteriores de pesquisa foram entre o contato continuo e a imersio. Demorei a entender
como ajustar o grau da lente e, ao final desse processo, assumo que as limitagdes para encontrar
interlocutores em Belo Horizonte e Regido Metropolitana foram derivadas das condigoes
circunstanciais descritas na Introdu¢ao, mas, principalmente, da afetacio que as minhas experiéncias
ainda me causavam. Os elementos encontrados ao longo da analise provavelmente poderiam ter sido
verificados em grupos locais, portanto, assumo a responsabilidade da escolha para que nido pareca
reducionista da cultura realizada nas nossas proximidades fisicas.

E aqui reafirmo minha humanidade: elementos que constituem as minhas experiéncias e a
minha histéria tiveram interferéncia direta nas escolhas realizadas. No entanto, a0 mesmo tempo em
que se faz importante dizer que os resultados obtidos na pesquisa poderiam ter sido encontrados
também em Belo Horizonte, nao deixa de ser uma suposicao, ¢ deixo claro também que o caminho
nao foi isento de tentativas. Pois entendemos como inviavel fazer pesquisa com pessoas sem
respeitar seus desejos e suas recusas.

Outro ponto que precisa ser elucidado ao final deste estudo consiste na dificuldade de
romper com a leitura das culturas baseadas em matriz africana a partir de um olhar
colonizador/deformado. Os dois grupos sdo da mesma nac¢io de Candomblé, a Nago, é provavel que
possuam elementos comuns em suas simbologias e cédigos internos que nao conseguimos captar.
Primeiramente por nao termos conhecimentos especificos dessa forma de organizagdo social e
religiosa e pelas limitagdes do escopo de um mestrado. Sugerimos que pesquisas com Os Mesmos
objetivos desta possam ser realizadas junto a estes grupos com uma imersao nas simbologias
religiosas especificas da nacdo Nago, talvez seus resultados sejam distintos e reveladores de
elementos que nos escaparam.

Dito isso, tomemos a questiao central deste estudo: em qual medida os territérios de grupos
culturais interferem nas mobilizagdes e organizacOes de lutas por direitos em periferias urbanas? Nos
contextos dos grupos escolhidos para interlocucio, verificamos condi¢oes singulares que continham
similaridades como violéncia relacionada a vulnerabilidade de jovens e criancas e renda média logo
acima ou abaixo da Linha da Pobreza. A educacao formal tém indices relativamente préximos,
variando em torno da média nacional, mas é preciso ir além do que sugerem os indices e qualificar
mais e melhor as situacdes.

Apesar dessas semelhangas, ressaltamos que os contextos locais de cada grupo compoem-se
de especificidades, como as lutas anteriores por moradia e a inser¢ao em nucleo histérico tombado.
Porém, notamos descontentamentos similares como: a descrenca no formato de educacio apregoado
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nas escolas, a falta ou escassez de recursos destinados a cultura, os relatos de intolerancia religiosa e
racismo, a insatisfacio com o formato de pesquisa realizado pelas universidades e o posicionamento
politico nitido durante as eleicbes presidenciais de 2018.

Ambos sio grupos de cultura ativos em suas comunidades, articulados as novas tecnologias
(mesmo que em intensidades variadas). Nao se omitem frente as dificuldades e as opressoes
vivenciadas por seus integrantes e simpatizantes, tomando a func¢do de porta-vozes locais.
Interessante notar que apesar das nossas interlocutoras serem mulheres, as opressoes relacionadas ao
género pouco apareceram nas suas falas. Estiveram presentes nas redes de articulagdo do Coco e nas
atividades realizadas pelo Maracatu, aproximando-se mais da consolidagao de uma demanda geral do
que de uma questao especifica do papel de mulher lideranga cultural. Tal faceta nio significa dizer
que elas nao sofrem com o machismo, apenas que seus sentimentos neste tema nao se mostraram
claros para nés, nem afloraram como tema central/privilegiado.

As culturas do Coco e do Maracatu estabelecem as bases das relagdes sociais dos grupos: o
Coco por meio do LabCoco, da Radio Amnésia, das atividades na escola local, das Sambadas de
Coco, do terreiro religioso; o Maracatu através dos ensaios e produgdo para o carnaval, das oficinas
realizadas no Centro Cultural, da religiao. O todo de cada manifesta¢ao é compreendido por aqueles
que a integram e realizam, conduzindo o compartilhamento e os usos desses espagos ao devir.

A apropriacao do elemento cultural pelos grupos atinge as formas de atuagao espacial,
significando-os e tecendo relagdes. A dominancia simbdlica da cultura se estabelece por meio da
vivéncia e da aproptiaciao dos espacos tetritorializados fisicamente pela constituicio/uso das sedes e
simbolicamente pela consolida¢io/apropriacio de relagoes e conexdes entre os sujeitos. A presenca
dos grupos em suas comunidades gera/incita sentimentos diversos nas vizinhangas: aceitagio,
identificagdo, respeito e indiferenca, repulsa, violéncia. Portanto, prova-se como territorialidade
percebida por aqueles que compreendem seus simbolos e por aqueles que os rejeitam mesmo sem
compreender sua forga, tenacidade e solidez.

Entendemos que os territérios de cultura captam e organizam algumas das necessidades
locais conjugadas com seus objetivos proprios. Por exemplo, ao absorverem terminologias em voga
na atualidade como “Ele nao” e as lutas contra as opressdes sociais de forma geral (machismo,
racismo, LGBTQIfobia) mostram reconhecimento com essas frentes de luta ¢ também adequacao
aos discursos legitimadores atuais. Desejam se inserir nas redes organizadas para se fortalecer e

também a suas comunidades estando por dentro e atualizados nas lutas coletivas hodiernas.
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A luta pela valorizagao e fortalecimento da cultura acontece pela inser¢do em espagos de
discussao e elabora¢dao de propostas formais, como os conselhos, e em coletividades que encampam
lutas semelhantes, como as redes. A propria realizacao das manifestagoes “colocando o Maracatu na
rua” (como dizem informalmente os maracatuzeiros) e rompendo com o calendario imposto ao
realizar a Sambada de Coco todos os meses sio formas de mobilizacio e resisténcia da cultura.
Soma-se ainda a existéncia diaria e a busca por viabilizacdo das atividades em um pais onde a cultura
ainda ¢ entendida como supérflua ou dimensio menor.

Junto a essas lutas estdo de forma mais visiveis, as lutas contra as opressdes/submissoes, por
educagio de qualidade e oportunidades de emprego e, de formas mais sutis, na atualidade, as lutas
por direitos basicos como moradia e alimentagdao. As lutas se misturam ao cotidiano dos grupos,
tomando parte na escolha dos temas abordados e nos direcionamentos de energias desprendidas dos
corpos integrantes, como os atos, as reunioes, as acoes em conjunto. Elas refletem as necessidades
cotidianas locais e ddo visibilidade e motivagao para a continuidade, a coesao e a solidariedade como
repetidamente afirmado por Wanessa na dualidade do prazer e da dor.

Percebemos a confluéncia das lutas para a identificagdo enquanto quilombos. Nesse termo
cabem a cultura, a educacio, a religido e a composi¢ao social. Ainda carrega um significado histérico,
de memoria, unido, resisténcia e for¢a. Enquanto quilombos organizam suas lutas de forma
especifica, por meio de estratégias adequadas as relagcdes externas e protetoras do que lhes ¢ caro
enquanto simbologia. A cultura nesses territorios espalha-se e (re)organiza a vida pela dicotomia da
recuperagao e da insurgéncia associada a construg¢ao de uma referéncia local, um espago onde se
pode pedir auxilio e se sentir integrado, acolhido.

O reconhecimento enquanto projeto social e Ponto de Cultura compde as estratégias
entendidas pelos grupos para uma maior abertura ao dialogo externo dentre as opgoes que julgam
compativeis a0 que compreendem enquanto Coco e Maracatu. Esclarecemos que apesar de ser uma
espécie de pragmatismo no jogo com o opressot, as estratégias abordadas pelos grupos nio sao
simplesmente escolhas racionais. Elas passam pelo crivo de uma representagdo que seja jus a
subjetividade da cultura para aqueles que o fazem.

A efervescéncia social desses quilombos que envolvem negros, indios, LGBTQI’s, mulheres,
homens, criancas, jovens, idosos ¢ significativa da exclusio de uma maioria entendida como minoria
pela privagio de direitos e da unido de forg¢as em prol do fortalecimento. A aglomeragao desses
sujeitos entorno de manifestagoes culturais expde, mais uma vez, a poténcia de elo encontrada em
suas territorialidades. Nas historias especificas dos grupos presentes neste estudo, observamos a
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desativagdo e a reativagdo de suas atividades em espagos e datas distintos, o que nos leva a pensar
que os elementos carregam for¢a de conformagao territorial adaptaveis a temporalidades outras.
Iniciamos este estudo procurando compreender como a cultura atua na organiza¢ao das lutas
em territorios onde ha caréncias da ordem do objetivo e do subjetivo. Desejavamos entender se a
cultura poderia extrapolar a condi¢ao de distragdo que muitas vezes lhe é dada e incorporar uma
tarefa de desalienagdo frente ao esmagamento da humanidade e das condi¢oes de vida dos sujeitos.
Ao longo desta analise fomos percebendo que a educagdo tem papel central nas organizagdes dos
grupos, enquanto preocupagao para a formagao de criangas, jovens e adultos para além da
formalidade instituida. A educagido nesses quilombos passa pela vivéncia, pela preparacio para o
mundo, pela absor¢ao da ancestralidade e pela reinvencdo da tradicao. Ensina-se a viver e a saber

jogar para sobreviver, nas palavras de Wanessa:

Vocé vai ter que, o4, ensinar o menino a ser um Che Guevara da vida, a ter um instinto de
um Orixa feito Xango, da justica, mas dizer a ele ‘o4, tu vai ter que butlar, visse, porque se
tu for bater de frente... (Wanessa, primeira entrevista)

Verificamos nos territorios dos grupos a partir das falas das interlocutoras e de nossas
observagoes, a distancia e em campo, a poténcia educativa e de aglomera¢io da cultura.
Encontramos formas de organiza¢ao que visam a manutencao das manifestagoes e de seus sujeitos
adaptando-se as possibilidades dadas pelo momento. Aprender e ensinar a burlar para nao bater de
frente demonstra conhecimento/lucidez da coalizagdo de forcas atuantes, na qual os sujeitos culturais
estao do lado oprimido.

Nio encontramos elementos imprescindiveis que levem a uma transformagio/supressio das
condigdes atuais de exploragao e opressao. Entendemos as lutas encampadas como continuidades de
mobilizacGes anteriores e ainda necessarias no sentido de elaboragdo de politicas que incluam e
resolvam pontualmente as demandas. Ha um enorme potencial de manuten¢io da humanidade dos
sujeitos, ja muito massacrados e destituidos de si mesmos.

A poténcia da transformacao presente nos sonhos de sociedades mais plurais cujas bases
sejam outras se encerra com toda for¢a na religido e em sua relagio com a natureza. Talvez a
possibilidade de quebra efetiva com os modos de producio e reproducao do capitalismo esteja na
apropriacao de outros conhecimentos, que chamem os sujeitos a outras formas de existir.

Apropriagao no sentido de uso, de vivido, diferente de consumo e comercializagao é uma utopia que
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esbarra na necessidade de protecao das estratégias internas dessas formas de organizagao, escondidas
pelo jogo para que se mantenham latentes.

A analise do discurso foi de grande valia nas tentativas de compreender as entrevistas
realizadas no contexto e na distancia. Engendrou-nos ferramentas para refletir sobre as posi¢des das
liderangas culturais, como a interpelagao contribui em suas constituigdes sociais e influencia em seus
papéis e como elaboram os discursos. Tentamos ao maximo extrair as possibilidades dessa
metodologia de analise e acreditamos que o material aqui captado tem conteudo para maior
aprofundamento e utilizacio em outros elementos e conceitos dos autores aqui tratados.

Como fechamento, reproduzimos uma resposta dada pelas duas interlocutoras durante o
segundo campo quando perguntadas se, frente ao horizonte de um cotidiano com mais cerceamento
e agressOes no governo que assumiria em 2019, elas gostariam que omitissemos seus nomes do
estudo. Ambas responderam veemente que nao haveria porqué. A realidade para elas sempre foi
permeada de portas fechadas, preconceitos, violéncias varias, portanto, poderia sim ser agravada,
mais nada que lhes deixassem mais amedrontadas por terem seus nomes expostos na pesquisa.

Faz-se ainda impreterivel resgatar a discussio do Capitulo quatro quanto a necessidade de
relagoes mais dialdgicas entre os grupos de cultura e a universidade, na figura dos pesquisadores. A
parceria de pesquisa carece de ser repensada com urgéncia, principalmente no contexto pouco
propicio ao desenvolvimento auténtico da educa¢iao e da cultura que vivemos. Em momentos de
crise, a universidade deve aprender as mandingas para saber jogar com o opressor e se alinhar aos
oprimidos, fortalecendo as resisténcias.

Assim, gostarfamos de fechar este estudo com a coragem de quem enfrenta condigdes
desfavoraveis todos os dias. Esperamos que a poténcia da cultura se fortalega como insurgéncia e se
mantenha como recuperagao. As estratégias provavelmente serdo outras, mantendo a sedugdo e o
deixar-se seduzir, assim como os sujeitos e as liderancas culturais se reinventardo. Por fim,
complementando-se a coragem pernambucana com a esperan¢a mineira nas palavras do Clube da
Esquina: “porque se chamavam homens, também se chamavam sonhos, e sonhos niao envelhecem”.
Desejamos que os sonhos desfeitos entre as duas entrevistas ganhem novos folegos, alimentando a

alma e a resiliéncia para perseverar na luta.

155



REFERENCIAS

ADORNO, Theodor W (1949). Critica cultural e sociedade. In: ADORNO, Theodot. Indiistria
cultural e sociedade (Org. Jorge M. B. de Almeida). Sao Paulo: Paz e Terra, 2009. p.45-61.

ADORNO, Theodor W.; HORKHEIMER, Max (1947). A industria cultural: O Iluminismo como
mistificagao das massas. In: ADORNO, Theodort. Indsistria cultural e sociedade (O1g. Jorge M. B. de
Almeida). Sdo Paulo: Paz e Terra, 2009. p. 5-44.

ARANTES, Antonio Augusto. O gue ¢ cultura popular. Sao Paulo: Editora Brasiliense, 1998 [Colegao
Primeiros Passos, 30].

BASTOS, Dani. Coco de Umbigada: cultura popular como ferramenta de transformagio social. Recife: Editora
Daniela Bastos dos Santos, 2011. 244p.

BENJAMIN, Walter (1933). Experiéncia e pobreza. In: BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e
politica. 3* ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1987. p.114-119.

BOBBIO, Norberto (1988). Liberalismo e democracia. Sao Paulo: Brasiliense, 2000. 97p.

BONIN, Luiz Fernando Rolim. Individuo, cultura e sociedade. In: STREY, Marlene Neves et AL.
Prsicologia social contemporanea. Petropolis: Vozes, 2002,

BRASIL. Constitui¢ao (1988a). Artigo 215. Senado Federal. Disponivel em:
<http://www.senado.leg.br/atividade/const/con1988/con1988_14.12.2017 /art_215_.asp>. Acesso
em 21 abr. 2018.

. Constitui¢ao (1988b). Artigo 216. Portal do IPHAN. Disponivel em:
<http://portal.iphan.gov.br/uploads/legislacao/Constituicao_Federal_art 216.pdf >. Acesso em 21
abr. 2018.

. Decreto n° 4.887, de 20 de novembro de 2003. Regulamenta o procedimento para
identifica¢do, reconhecimento, delimitacao, demarcacio e titulagao das terras ocupadas por
remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68 do Ato das Disposi¢des
Constitucionais Transitérias. Planalto — Presidéncia da Repriblica. Disponivel em:
<http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4887.htm>. Acesso em: 20 mar. 2019.

. Lein® 11.635, de 27 de dezembro de 2007. Institui o Dia Nacional de Combate a
Intolerancia Religiosa. Presidéncia da Repiiblica. Casa Civil. Subchefia para Assuntos Juridicos. Disponivel
em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_At02007-2010/2007/Lei/L11635.htm>. Acesso em
28 jan. 2019.

. Relatério sobre intolerancia e violéncia religiosa no Brasil (2011-2015): resultados
preliminares / Ministério das Mulheres, da Igualdade Racial, da Juventude e dos Diteitos Humanos.
156




ADAD, Clara Jane Costa; FONSECA, Alexandre Brasil (Org.). Brasilia: Secretaria Especial de
Direitos Humanos, 2016. 146p.

. Lei n® 11.635, de 27 de dezembro de 2007. Institui o Dia Nacional de Combate 2
Intolerancia Religiosa. Presidéncia da Repiiblica. Casa Civil. Subchefia para Assuntos Juridicos. Disponivel
em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_At02007-2010/2007/Lei/L11635.htm>. Acesso em
28 jan. 2019.

. Pontos de cultura de todo o Pais serdo mapeados. Diagnostico da situagdao
permitira melhorias na gestao da Politica Nacional de Cultura Viva, publicado em 07 jul. 2018.
Ministério da Cidadania. Secretaria Especial da Cultura. Disponivel em: <http://cultura.gov.btr/pontos-
de-cultura-de-todo-o-pais-serao-mapeados/>. Acesso em 31 jan. 2019.

. Medida Proviséria n°870, de 1° de janeiro de 2019. Estabelece a organizagao basica
dos 6rgaos da Presidéncia da Republica e dos Ministérios. Presidéncia da Repriblica. Casa Civil. Subchefia
para Assuntos Juridicos. Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_At02019-
2022/2019/Mpv/mpv870.htm>. Acesso em 18 fev. 2019.

CABRAL, Augusto Antonio Campelo. Reassentamentos de moradias populares: controle social, justica
social-territorial ou produgao do espago de cidadania (1980 a 2012). O Caso da Comunidade de Chao
de Estrelas — Recife/ PE (Brasil). 2013. 359f. Tese (Doutorado em Geografia) - Centro de Filosofia e
Ciéncias Humanas. Universidade Federal de Pernambuco, 2013.

CALABRE, Lia. O lugar das politicas culturais na contemporaneidade. Contemporineos - Revista de
Aprtes e Humanidades, v. 18, p. 1-19, 2018.

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Cultura com Aspas. Sio Paulo: Cosac Naify, 2009. 404 pp.
CASA DO PATRIMONIO DE PERNAMBUCO. Olinda Mapas Temdticos. Disponivel em:
<https://casasdopatrimoniope.files.wordpress.com/2010/12/bairros-de-olinda.pdf>. Acesso em 21
fev. 2019.

CASTRIOTA, Leonardo Barci. Patriménio cultural: conceitos, politicas, instrumentos. Sio Paulo:
Annablume, Belo Horizonte: IEDS, 2009. 379p.

CENTRO CULTURAL CAMBINDA ESTRELA. Uw pouco da nossa histéria, 2014. Disponivel em:
<http://cambindaestrela.blogspot.com/2014/09 /um-pouco-da-nossa-historia.html>. Acesso em 10

jan. 2019,

CERTEAU, Michel de; GIARD, Luce; MAYOL, Pierre (1980). A invencao do cotidiano: 2. Morat,
cozinhar. Petrépolis: Vozes, 1996.

(1980). A invengao do cotidiano — 1. Artes de fazer. Petrépolis: Vozes, 1998. 351p.

CHARTIER, Roger (1995). “Cultura popular”: revisitando um conceito historiogratico. Estudos
Historicos. Rio de Janeiro, vol. 8, n® 16, p.179-192, 1995.

157



CHAUI, Marilena de Souza. Raizes teologicas do populismo no Brasil: teocracia dos dominantes,
messianismo dos dominados. In: DAGNINO, E. (Org). Anos 90: politica e sociedade no Brasil. Sdo
Paulo: Brasiliense, 1994, p. 19-30.

. Escritos sobre a universidade. Sao Paulo: Editora UNESP, 2001. 205p.

. Simmulacro e poder: uma analise da midia. Sio Paulo: Editora Fundagdo Perseu
Abramo, 20006. 142p.

. Cultura e democracia: o discurso competente e outras falas. 12 ed. Sao Paulo: Cortez,

2007.

. Cultura e democracia. Revista latinoamericana de Ciencias Sociales, Buenos Aires, Afiol,
no. 1 jun. 2008 p.54-76.

CHINOY, Saad; RUIZ, Ricardo; SIPOS, Regina. The Critical Making Movement. How Using critical
thinking in technological practice can make a difference. 35th. Chaos Communication Congress, 2018.

CONTOS DE IFA. Contos de Ifa. Uma aventura afro-brasileira. Disponivel em:
<http://contosdeifa.com>. Acesso em 19 fev. 2019.

DAVIS, Angela (1981). Mulberes, raga e classe. 1*ed. Sao Paulo: Boitempo, 2016.

DEBORD, Guy (1967). A sociedade do espeticulo. Sio Paulo: Projeto Periferia, 2003. 169p.

DIARIO DE PERNAMBUCO. Herdeiros da Violéncia. Disponivel em:

<http:/ /hotsites.diariodepernambuco.com.bt/local /2014 /herdeirosdaviolencia/index.shtml>.
Acesso em 14 jan. 2019.

FACEBOOK. Perfil de Beth de Oxum. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/beth.deoxum/timelinerlst=100003370124272%3A1314734953%3A1
553707191>. Acesso em 2017-2019.

. Perfil de Coco de Umbigada. Disponivel em:
<https:/ /www.facebook.com/cocodeumbigadaolinda/>. Acesso em 2017-2019.

. Perfil de Wanessa Panla dos Santos. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/maracatu.estrela/ timeline?lst=100003370124272%3A 1000000128883
43%3A1548608150>. Acesso em 2017-2019.

FANON, Frantz (1952). Pele negra, mdscaras brancas. Salvador: EDUFBA, 2008. 194p.
FERNANDES, Karla Denise Leite Moury. A influéncia da forma nrbana e da legislacao nrbanistica na
mobilidade nrbana: o caso do Plano Diretor de Olinda, 2008, 307f. Dissertacio (Mestrado em Engenharia
Civil) — Centro de Tecnologia e Geociéncias, Universidade Federal de Pernambuco, 2008.

FREIRE, Marcelino. Contos negreiros. Sio Paulo: Editora Record, 2005. p. 21-27.

FREIRE, Paulo (1970). Pedagogia do oprimide. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1987. 129p.
158



FRIEDMANN, A. A Ewvolucao do brincar. Sio Paulo: Abring, 1998.

FROTA, Ana Maria Monte Coelho. Diferentes concep¢des da infancia e da adolescéncia: a

importancia da historicidade para sua construcdo. Estudos e Pesquisas em Psicologia. Rio de Janeiro:
UER]J, ano 7, n° 1, 1° semestre de 2007. p.144-157.

GRAMSCI, Antonio (1932). Os intelectuais e a Organizacao da Cultura. Rio de Janeiro: Editora
Civilizagao Brasileira, 1979. 244p.

GUILLEN, Isabel. Cambinda Estrela: 70 anos de cultura, 2010. Disponivel em:
<https://maracatus.wordpress.com/2010/10/06/cambinda-estrela-70-anos-de-cultura/>. Acesso
em: 25 jun. 2018.

GUIMARAES, César et al. Por uma universidade pluriepistémica: a inclusio de disciplinas
ministradas por mestres dos saberes tradicionais e populares na UFMG. Tessituras, Pelotas, v. 4, n. 2,
p. 179-201, jul./dez. 2016.

GUTIERREZ, Carolina. Baobai: comunicacao da resisténcia, 2009. 113f. Monografia (Graduagao em
Jornalismo) — Faculdade de Comunicagao da Universidade Metodista de Sio Paulo, Sio Bernardo do
Campo, 2009.

HAESBAERT, Rogério. Da desterritorialidade a multiterritorialidade. In: ENCONTRO DE
GEOGRAFOS DA AMERICA LATINA, 10., 2005, Sio Paulo. Anais... Sio Paulo: Universidade de
Sio Paulo, 2005. p. 6774-6792.

. Territério e multiterritorialidade: um debate. Revista GEQOgraphia, ano IX, n.17, p.

19-46, 2007.

HALL, Stuart. Da didspora: 1dentidades e media¢oes culturais (Org. Liv Sovik). - Belo Horizonte:
Editora UFMG:; Brasilia: Representacio da UNESCO no Brasil, 2003. 434p.

HARVEY, David. Espagos de esperanca. Sio Paulo: Edigdes Loyola, 2009. 382p.

. Cidades Rebeldes: do direito a cidade a revolucao nrbana. Sio Paulo: Martins Fontes, 2014.

294p.

HENRIQUE, Viviane V. A.; SILVA, Anita P.; VERARDI, Claudia. Campina do Barreto (Bairro, Recife),
2017. Disponivel em:
<http://basilio.fundaj.gov.bt/pesquisaescolat/index.php?option=com_content&view=article&id=1
145%3Acampina-do-barreto-bairro-recife&catid=38%3Aletra-c&Itemid=1>. Acesso em 15 jan.
2019.

IBERCULTURAVIVA. O Programa. Disponivel em: <http://iberculturaviva.org/o-programa>.
Acesso em 21 fev. 2019.

INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA (IBGE). Cernso Demogrifico 2010.
Aglomerados Subnormais — Primeiros Resultados, 2010. Disponivel em:
159



<https://ww2.ibge.gov.br/english/estatistica/ populacao/censo2010/aglomerados_subnormais/ags
n2010.pdf>. Acesso em 14 jan. 2019.

. Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios Continna (PNAD continua): Educacio 2017,
2018. Disponivel em:

<https:/ /agenciadenoticias.ibge.gov.br/media/com_mediaibge/arquivos/05dc6273be(644304b520ef
d585434917.pdf>. Acesso em 28 jan. 2019.

INSTITUTO DE PESQUISA ECONOMICA APLICADA (IPEA). Texto para discussio — As
miiltiplas redes do Programa Cultura 1iva, 2017. LABREA, Valéria; SILVA, Frederico Barbosa da.
Disponivel em: <http://repositotio.ipea.gov.br/bitstream/11058 /7441/1/td_2273.PDF>. Acesso
em 14 fev. 2019.

INSTITUTO DE PESQUISA ECONOMICA APLICADA (IPEA); FORUM BRASILEIRO DE
SEGURANCA PUBLICA (FBSP). Atlas da Violéncia 2018 — Politicas piiblicas ¢ retratos dos municipios
brasileiros, 2018. Disponivel em: <http://www.ipea.gov.bt/atlasviolencia/download/10/atlas-
municipio>. Acesso em 28 jan. 2019.

INSTITUTO DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL (IPHAN).

INRC do Maracatu Nagao — Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais, 2014. Disponivel em
<http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/DOSSIE_MARACATU_NA%C3%87%C
3%830.pdf>. Acesso em 10 jan. 2019.

. Portal do IPHAN. Maracatu Nagao Cambinda Estrela. Disponivel em:
<http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/cambinda_estrela.pdf>. Acesso em 10 jan.
2019.

INSTITUTO NACIONAL DE ESTUDOS E PESQUISAS EDUCACIONAIS ANISIO
TEIXEIRA (INEP). Indice de Desenvolvimento da Educacao Bdsica (IDEB), 2017. Disponivel em:
<http://ideb.inep.gov.br/resultado/>. Acesso em 28 jan. 2019.

INVENTARIO MARACATUS NACAO. Maracatus-Nagio — Cambinda Estrela, 2012. Disponivel em:
< http://inventariomaracatusnacao.blogspot.com/2012/12/maracatus-nacao-cambinda-
estrela.html>. Acesso em 10 jan. 2019.

JORNAL DO COMMERCIO. A felicidade guerreira de Beth de Oxum, 2013. Disponivel em:

<http://jconline.nel0.uol.com.br/canal/cultura/musica/noticia/2013/06/01 /a-felicidade-guerreira-
de-beth-de-oxum-85090.php>. Acesso em 26 jun. 2018.

LARROSA, J. B. Notas sobre a experiéncia e o saber de experiéncia. Revista Brasileira de Edncagao, n.
19, p. 20-28,jan./fev./mar. 2002.

LEFEBVRE, Henri (1980). La presencia y la ausencia: contribucion a la teorfa de las representaciones.
México: Fondo de Cultura Econémica, 1983. 277p.

(1968). A vida cotidiana no mundo moderno. Sio Paulo: Editora Atica, 1991. 216 p.

160



(1974). A produco do espago. Trad. Doralice Barros Pereira e Sérgio Martins (do

original: La production de I’espace. 4e éd. Paris: Editions Anthropos, 2000). Primeira versio: inicio-
fev.20006.

(1972). Espago e politica. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2008. 190p.

LIMA, Ivaldo Marciano De Franc¢a. Maracatus-Nagao e religides afro-descendentes: uma relagao
muito além do carnaval. Dzdlogos, Maringa - PR, v. 10, n. 3, p. 167-183, 20006a.

. Maracatu e maracatugeiros: desconstruindo certegas, batendo afayas e fazendo historias. Recife,
1930 — 1945, 20006b. 252f. Dissertacao (Mestrado em Historia) - Centro de Filosofia e Ciéncias
Humanas. Universidade Federal de Pernambuco, 2006.

LISPECTOR, C. Uma aprendizagen, on, O livro dos prazeres: romance. 19. ed. Rio de
Janeiro: Rocco, 1993.

LOWY, Michael. Ideologias e ciéncia social- elementos para uma analise marxista. Sio Paulo: Cortez,
2003. 127p.

MARQUES, Catlos; GOMES, Lilian. A Constitui¢ao de 1988 e a ressignificacao dos quilombos
contemporaneos: limites e potencialidades. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, v.28, n.81, fev./2013. p.
137-153.

MARTINS, José de Souza. Caminbada no chao da noite: Emancipagao politica e libertagao nos
movimentos sociais no campo. Sao Paulo: Editora Hucitec, 1989. 147p.

MATTOS, Liana Portilho. A coisa literdria como fonte da norma juridica: o movimento modernista e o
patrimoénio cultural, 2018. 258p. Tese (Doutorado em Direito) — Faculdade de Direito. Universidade
Federal de Minas Gerais, 2018.

MINISTERIO DA CULTURA. Portaria n° 156, de 06 de julho de 2004. Cria o Programa Nacional
de Cultura, Educacao e Cidadania - CULTURA VIVA. Cultura 17iva. Disponivel em: <
http://culturaviva.gov.br/>. Acesso em 28 jan. 2019.

MIRANDA, Georgia Cavalcanti Alves de. Saneamento basico na cidade do Recife: entre a idealidade do
Pplanejamento e a realidade da execucao, 2014. 171£. Dissertagao (Mestrado em Desenvolvimento Urbano)
— Centro de Artes e Comunicacdo. Universidade Federal de Pernambuco, 2014.

NOGUEIRA, Maria Luisa Magalhaes. Espago ¢ subjetividade na cidade privatizada, 2013. 250f. Tese
(Doutorado em Geografia) - Instituto de Geociéncias. Universidade Federal de Minas Gerais, 2013.

NUNES, Marisa Aparecida Meliani. Rddios livres. O outro lado da 10z do Brasil, 1995. 146f. Dissertagao
(Mestrado em Ciéncias da Comunica¢ao) — Departamento de Jornalismo e Editoracao da Escola de
Comunicacoes e Artes. Universidade de Sao Paulo, 1995.

OBSERVATORIO DO RECIFE (ODR). Indicadores do Recife 2016. Juventude, 2016, 20p. Disponivel
em: <http://www.obsetrvatoriodorecife.org.br/site/wp-

content/uploads/2016/09/IndicRecife_Juventude.pdf>. Acesso em 10 jan. 2019.
161



ORLANDI, Eni (1999). Andlise de discurso: principios e procedimentos. Ta Edi¢ao, Campinas, SP: Pontes,
2007. 100p.

PECHEUX, Michel. (1975). Semdntica ¢ discurso: uma critica a afirmagio do dbvio. Campinas, SP: Editora
da UNICAMP, 1988. 317p.

. O mecanismo do (des)conhecimento ideolégico. In: ZIZEK, Slavoj (Org.). Um
mapa da ideologia. Rio de Janeiro: Contraponto, 1996. p.143 - 152.

PELUSO, Marilia I.. O potencial das representacées sociais para a compreensao interdisciplinar da
realidade: Geografia e Psicologia Ambiental. Estudos de Psicologia, Natal, v. 08, n. 02, 2003. p. 321-327.

PEREIRA, Doralice Barros. Os territorios funcional e simbdlico na visao de jovens ligados a drogas
do aglomerado Santa Lucia, Belo Horizonte, Minas Gerais. Acta Scientiarum. Human and Social Sciences.
Maringa - PR, v. 36, n. 1, p. 85-95, jan.-jun. 2014.

PREFEITURA MUNICIPAL DE OLINDA. Plano de Gestao do Sitio Histérico de Olinda. Documento para
debate, 2016. Disponivel em:
<https://drive.google.com/file/d/0B4xu2hy27vEjeDRZY0hYZ2ZiNkk/view>. Acesso em 01 fev.
2019.

PREFEITURA MUNICIPAL DO RECIFE. Campina do Barreto. Disponivel em:
<http://www2.recife.pe.gov.br/servico/campina-do-batreto?op=NTI4Mg==>. Acesso em 10 jan.

2019.

RANCIERE, Jacques. O dissenso. In: NOVAES, Adauto (Org.). A erise da razao. Sio Paulo:
Companhia das Letras,1996. Tradugao de Paulo Neves. p.: 367 - 382.

(2001). O inconsciente estético. Sao Paulo: Ed.34, 2009. 80p.

RESENDE, Pedro Henrique de Mendonga. Fantasmagorias na metripole: ensaios criticos a partir do
circuito cultural Praca da Liberdade em Belo Horizonte, 2014. 284f. Dissertacao (Mestrado em
Geogratia) - Instituto de Geociéncias. Universidade Federal de Minas Gerais, 2014.

RIBEIRO, Hugo Leonardo; BRASIL, Mario Lima (Org.). Programa Cultura Viva: impactos e
transformagoes sociais. Brasilia: UnB, 2016. 223p.

RUBIM, Antonio Albino Canelas. Veredas abertas da América Latina. pragMATIZES- Revista Latino
Americana de Estudos em Cultara, Ano 7, n.12, p. 217-224, 2017a.

. Desafios e dilemas da institucionalidade cultural no Brasil. MLATRIZes, v. 11, p. 57-
77, Sao Paulo, 2017b.

SANTOS, Hermilio. Relatorio de Pesquisa. Infancia e violéncia: Cotidiano de criangas pequenas em comunidades
do Recife. Chao de Estrelas, 2013. 213p. Centro de Analises Econdmicas e Sociais. Pontificia
Universidade Catélica do Rio Grande do Sul, 2013.

162



SANTOS, Milton. Para que a geografia mude sem ficar a mesma coisa. Boletim Paulista de Geografia,
Sio Paulo, n.59, p.5-22, out. 1982.

(2000). Por uma outra globalizagio: do pensamento unico a consciéncia universal. Rio
de Janeiro: Record, 2007. 174p.

SARAMAGO, José. Ensaio sobre a cegueira: romance. 2. ed. Lisboa: Caminho, 1995. 310p.

SEABRA, Odette. A Insurreicio do Uso. In: MARTINS, José de Souza (Org.). Henri Lefebvre ¢ o
Retorno a Dialética. Sao Paulo: Hucitec, 1996. p.71-86.

SECRETARIA EXECUTIVA DE PLANEJAMENTO URBANO. Revisdo da legislacio nrbanistica dos
Sitios Historicos de Olinda. Diagndstico dos instrumentos que incidem sobre o Sitio Historico de Olinda, 2015.
Disponivel em: <https://pt.slideshare.net/secomolinda/seminrio-diagnstico-dos-instrumentos-
normativos-que-incidem-sobre-os-stios-histricos-de-olinda>. Acesso em 01 fev. 2019.

SILVA, Josué Pereira. Cidadania e reconhecimento. In: AVRITZER, L.; DOMINGUES, J. M.
(Org). Teoria social e modernidade no Brasil. Belo Horizonte: Ed. UFMG, p. 123-135, 2000.

SILVA, Michelle Assungao. Cultura e comunicagao - desafio da politica priblica para o empoderamento dos grupos
da cultura popular. Repositorio Institucional UFBA, Salvador, mai. 2017.

SODRE, Muniz. O #ereiro ¢ a cidade: a forma social negro-brasileira. Rio de Janeiro: Imago Ed;
Salvador, BA: Fundagao Cultural do Estado da Bahia, 2002. 184p.

SOUZA, Marcelo José Lopes de. O territério: sobre espaco e poder, autonomia e desenvolvimento.
In: CASTRO, Ina Elias de; CORREA, Roberto Lobato; GOMES, Paulo César da Costa (Otrg.).
Geografia: conceitos e temas. 2* ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2000. p. 77-116.

THIESSE, Anne-Matie. As identidades nacionais : um paradigma transnacional. In: DEL GAUDIO:
Rogata Soares; PEREIRA, Doralice Barros (Ot1g.). Geografias & ldeologias: submeter e qualificar. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2014. p.33-65.

THIOLLENT, Michel J. M. Critica metodoldgica, investigacao social e enquete perdria. 5ed. Sao Paulo: Polis,
1987. 270p.

TURINO, Célio. Ponto de cultura: a constru¢ao de uma politica publica. Cadernos Cenpec, n.7, 2010,
p.23-31.

. O desmonte do programa Cultura Viva e dos Pontos de

Cultura sob o governo Dilma. Portal Forum, publicado em 7 jul. 2013.

Disponivel em: <http://revistaforum.com.bt/brasilvivo/2013/07/07 /odesmonte-do-programa-
cultura-viva-e-dos-pontos-de-cultura-sob-ogoverno-dilma>. Acesso em: 31 jan. 2019.

VIEGAS, Maria Ivanice de Andrade. O enzgma do rosario: os mistérios da (r)existéncia nas correntezas
da urbanizacio, 2014. 485f. Tese (Doutorado em Geografia) - Instituto de Geociéncias. Universidade

Federal de Minas Gerais, 2014.
163



