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Resumo

Este trabalho monografico tem por objetivo central acompanhar a execucéo de
politicas publicas de patriménio cultural imaterial e seus efeitos e desdobramentos sobre
processos de coletivizacdo e comunitarizagdo de detentores de saber de bens imateriais
afrobrasileiros!, dando especial atencdo ao papel institucional de representacio das
associacfes formadas em decorréncia ou concomitantes a processos de registro e
salvaguarda do patrimonio cultural imaterial nos casos do samba de roda do Reconcavo
Baiano, Bahia, e das congadas de Mogi das Cruzes, Sdo Paulo, assim como a trajetoria
de suas liderancas. A partir de pesquisa de campo e de revisdo bibliografica, assim
como de entrevistas semiestruturadas, a pesquisa visa compreender qual o papel que tais
associacOes tém desempenhado no que toca a assungdo de protagonismo na execugédo
dos planos de salvaguarda dos bens imateriais inventariados, bem como problematizar a
sua capacidade de representacdo frente ao universo geral de detentores de saber e a
outras formas de organizacdo social. Ha, por fim, especial interesse tanto na
configuracdo das relacOes entre detentores de saber, academia e Estado, como em
processos de constituicdo e ativagdo? de sujeitos coletivos, assim como em processos de
rememoracdo social em contextos de execucdo de politicas de patriménio cultural

imaterial.

Palavras-chave: Patrimonio Imaterial; detentores; participagdo social.

1 A partir daqui, usarei o termo detentores de saber para me referir aos sujeitos coletivos que o IPHAN

reconhece como detentores dos bens imateriais registrados pelo érgao.

2 Fago a distingdo entre constituicdo e ativacdo de sujeitos coletivos por entender que o primeiro termo
configura a formacédo de novos tipos de organizacdo social até entdo alheios aos sujeitos em questéo,
ao passo que o segundo termo designa um processo que da centralidade a um tipo de organizagao
social ja existente para o0s sujeitos em questdo, mas que se aprofunda e reconfigura dentro de um novo
contexto politico.
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Introducéo

As politicas de patrimonio no Brasil tiveram inicio institucional em 1937, com a
criagdo do Servico do Patriménio Historico e Artistico Nacional — SPHAN pelo
Decreto-Lei n° 25, de 30 de novembro de 1937. No entanto, o debate sobre o patriménio
ja vinha sido feito ha alguns anos no contexto da intelectualidade modernista e do
Estado novo, assim como a discussdo da identidade nacional brasileira e do papel das
politicas culturais (Toji, 2011), o que resultou no anteprojeto de Mario de Andrade para
a criacdo do SPHAN, o qual ja abordava a dimensdo imaterial do patriménio
(Cavalcanti&Fonseca, 2008). Tal anteprojeto, no entanto, foi engavetado e o0 SPHAN
foi assumido em 1937 por Rodrigo Melo Franco de Andrade, que ficou a frente do
orgdo durante mais de trinta anos nos quais o foco de sua gestdo recai sobre o uso do
tombamento - entdo o Unico instrumento legal disponivel - para a preservagdo de
monumentos de “pedra e cal” de origem europeia, branca e catdlica (Gongalves, 1996).

Aprofundando este debate, o antropdlogo José Reginaldo dos Santos (1996)
produziu uma obra importante para os estudos sobre patriménio cultural no Brasil: A
Retdrica da Perda. Nela, o autor explora teoricamente o discurso ocidental da perda,
classificando-o como o outro lado da moeda da questdo da preservagéo do patrimonio
cultural e, para tanto, analisa a trajetoria das politicas de patriménio no Brasil com foco
em dois de deus principais nomes, Rodrigo de Mello Franco Andrade e Aloisio
Magalhdes. A perda, portanto, é uma concepcdo histérica moderna na qual o
antropélogo tem uma grande responsabilidade na invengdo. Do mesmo modo que a
perda, a apropriacdo também tem um papel central ao pensar o patriménio, ja que a
nagdo se “torna o que ¢” na medida em que se apropria de seu patrimonio. Apesar da ja
citada origem das politicas de PCI no Brasil nos anos 1930, Santos (1996) afirma que é
no bojo da Politica Nacional de Cultura da Ditadura Militar que sdo criadas algumas
instituicGes culturais importantes, como a Funarte e o Centro Nacional de Referéncia
Cultural - CNRC, ambas em 1975. O CNRC fica sob a coordenacdo de Aloisio
Magalhdes — futuro gestor do SPHAN — e tem como objetivo mapear, documentar e
entender a diversidade cultural brasileira, passando a incorporar na compreensdo de

patrimonio dimensdes da vida social que vao alem da dimensdo material de origem



europeia, abrindo espaco para a promoc¢do de estudos sobre as culturas negras e

indigenas.

E no SPHAN, todavia, que ocorrerdo as mudancas mais substanciais nas
politicas culturais do periodo, ocorridas sob a gestdo de Aloisio Magalhaes, que assume
a coordenacao do 6rgdo em 1979. Magalhaes rompe com a logica de “pedra e cal” que
marcava a gestdo do SPHAN, até entdo, ainda muito calcada na heranca deixada por
Rodrigo Melo Franco de Andrade. Magalhdes abre caminho para que o SPHAN
trabalhe com o patriménio cultural imaterial, adotando a diversidade cultural como
componente central de seu discurso, enfatizando a importancia do contato dos
profissionais do patriménio cultural com as populagdes locais. Magalh&es se entende,
portanto, como um sucessor de Mério de Andrade, levando a cabo o anteprojeto que o
intelectual havia escrito para 0 SPHAN, engavetado nos anos 1930. O conceito de
cultura, portanto, ¢ alargado, levando em conta uma dimensdo “antropoldgica” da
cultura, ou seja, o patrimdnio como um modo de vida, como uma realiza¢do cotidiana
de grupos populacionais. Deste modo, Aloisio Magalhdes abre caminho para que o
SPHAN passe a ter outros objetos como foco de sua acdo, inclusive as culturas
populares. Neste sentido, Santos (1996, p.56, grifos no original) afirma que na gestao de
Magalhdes, apesar desta abertura conceitual e ontoldgica, o foco do seu discurso —
aliado aos principios do Regime Militar — é a cultura nacional. Assim, apesar do longo
periodo que compreende o regime (1964-1985), é possivel encontrar um denominador
comum no que toca as politicas culturais, assim como a postura com relacdo as culturas
populares. E através destas politicas culturais que o regime militar busca integrar a
nacdo, legitimando seu projeto politico autoritario e conservador, no qual a diversidade

esteve sempre subordinada a unidade.

Esta hegemonia do Estado em determinar o que é o patriménio brasileiro e como
preserva-lo (Gongalves, 2012) mudou substancialmente ao longo dos ultimos trinta
anos, seja por transformacdes institucionais no Estado ou pela emergéncia de novos
atores sociais, como a UNESCO (1989; 2003), organizacdes diversas da sociedade civil,
comunidades tradicionais, culturas populares, entre outros. Neste cenario, os vinculos
do patriménio com a identidade nacional ja ndo estdo mais em primeiro plano
(Goncalves, 2012) e algumas experiéncias nos anos 1970 e 80 demonstram esta
mudanca de perspectiva, como a gestdo de Aloisio Magalhdes no entéo recém-criado

Centro Nacional de Referéncias Culturais, o tombamento do Terreiro da Casa Branca
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em Salvador e o da Serra da Barriga em Alagoas (Falcdo, 2001). Tais experiéncias
evidenciam uma articulacdo politica que resultard no Artigo 216 da Constituicao
Federal de 1988, o qual reconhece a existéncia do patriménio cultural imaterial - PCI®
brasileiro, enumera suas principais categorias e reconhece a responsabilidade do Estado,
em colaboracdo com a comunidade, para com a sua protecéo e promocéo (Brasil, 1988).
A regulamentagdo infraconstitucional do Artigo 216 sO6 ocorrera com a
promulgacéo do Decreto n® 3.551 de 04 de agosto de 2000, que institui o Registro de
Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem o patriménio cultural brasileiro e
cria o Programa Nacional do Patrimonio Imaterial (Brasil, 2000). Da mobilizacdo de
intelectuais e gestores/as publicos para a elaboracdo do decreto resultou a concepcéo
geral da politica de PCI e o Inventério Nacional de Referéncias Culturais — INRC,
metodologia de pesquisa de campo, coleta e classificacdo de dados para a concretizacao
do inventario de um bem imaterial (Arantes, 2000). A escolha pela categoria* de PCl em
detrimento a outras presentes em documentos nacionais e internacionais - como
patriménio oral e cultura popular e tradicional -, foi estratégica, ja que este é o termo
usado na Constituicdo Federal e também por que este se adequava melhor a uma
perspectiva de continuidade e recriacdo dos bens no presente em vez de manutencdo e
reproducédo do passado (IPHAN, 2006a). Ciente dos limites da categoria, especialmente
no que toca o constante suporte fisico dos bens imateriais, a preocupacdo do grupo de
trabalho foi desenhar uma politica que “desse conta” da complementaridade entre as
dimensGes materiais e imateriais (Cavalcanti&Fonseca, 2008). A ideia da recriacdo de
bens imateriais no presente estd conectada ao debate sobre autenticidade e perda
(Santos, 1996), ja que o discurso de ameaca de desaparecimento do PCI muitas vezes
extrapola o0s contextos sociais e econémicos que podem levar a um desmantelamento do
bem imaterial em questdo e acabam por incidir sobre o contetdo do bem em si,
engessando concep¢des sobre manifestacdes artisticas e religiosas que vdo em contra do
que os detentores de saber pensam e desejam acerca de seus proprios bens imateriais.

3 Pela recorréncia do uso do termo patrimonio cultural imaterial neste projeto, passarei a usar como
substituicdo ao mesmo a sigla PCI.

4 Ao tratar de PCI, culturas populares e culturas indigenas, dou preferéncia ao uso do termo categoria
em detrimento ao de conceito. Tal escolha se d& para marcar que enquanto categorias estes termos
abrem a possibilidade de que o pensemos ao mesmo tempo como categorias sociais — posto que
denominam grupos sociais e sujeitos coletivos-, e enquanto categorias analiticas — compreendendo
tanto conceitos oriundos da academia institucionalizada como apropriacdes, tensionamentos e
resignifica¢des oriundas de préaticas cotidianas.



Por isso também, a participacdo dos detentores de saber no planejamento e
execucdo das politicas de PCI é de suma importancia e, ainda que na prética tal
participacdo encontre grandes limites, o IPHAN desenvolveu estratégias para a gestdo
compartilhada do PCI e para a promocao da autonomia dos detentores de saber. Neste
sentido, a politica de PCI se inicia institucionalmente pelo recebimento e avaliacdo das
propostas de registro de bens imateriais pelo Instituto do Patrimonio e Artistico
Nacional - IPHAN que, ao contrario do pedido de tombamento, tem carater coletivo,
transitorio e de instrucdo descentralizada (IPHAN, 2010). E ja durante o processo de
registro que as demandas, desafios e acbes de salvaguarda comecam a ser delineados,
fornecendo subsidios para a elaboragdo posterior do plano de salvaguarda e
promovendo a mobilizacdo social necessaria para a criacdo do Comité Gestor do Plano
de Salvaguarda. Segundo o IPHAN, o plano de salvaguarda ¢ “(...) um instrumento de
apoio e fomento de fatos culturais aos quais sdo atribuidos sentidos e valores que
constituem referéncias de identidade para os grupos sociais envolvidos.” (IPHAN, 2011,
p.01).

Ainda segundo o IPHAN (2011), é fundamental a participacdo democratica dos
detentores de saber na elaboracdo e gestdo do plano em parceria com o0s poderes
publicos. Este deve constituir-se de a¢Bes de curto, médio e longo prazo com o objetivo
de dar apoio a “(...) continuidade de existéncia do bem cultural de modo sustentavel,
através do fomento a producdo, reproducdo, transmissao e divulgacdo dos saberes e
préticas a eles associados.” (IPHAN, 2011, p.02). E neste ponto que se torna sensivel a
questdo da constituicdo dos detentores de saber enquanto sujeitos coletivos, seja como
grupos de cultura popular e comunidades tradicionais, mas, sobretudo, enquanto
associacfes com CNPJ, posto que a eficacia das politicas de salvaguarda depende
essencialmente do grau de representatividade da associacdo em relagdo ao universo
geral de detentores de saber, assim como de seu comprometimento e apropriagdo com
relacdo ao guarda-chuva de politicas de salvaguarda do patriménio cultural imaterial e
outras politicas culturais, como o programa Cultura Viva, por exemplo. Creio ser
importante neste momento relacionar a categoria de culturas populares com a de PCI.
Mesmo que a escolha brasileira tenha sido pela categoria ampla de PCI, alguns
universos culturais tém se configurado como sujeitos recorrentes de tais politicas,
especialmente aspectos culturais de povos indigenas e culturas populares, sendo que no

escopo destas ultimas tem destaque a heranca afrobrasileira. Um exemplo disto € o
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envolvimento do Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular nas politicas de PCI
através do projeto Celebracdes e Saberes da Cultura Popular, experiéncia piloto que
testou os instrumentos de implementacdo do Decreto n°® 3.551 realizando diversos
inventarios, registros e acbes de salvaguarda, destacando-se a¢Ges com 0s seguintes
bens: Bumba-Meu-Boi do Maranhdo; Jongo do Sudeste; modo de fazer Viola-de-
Cocho; e o oficio das Baianas do Acarajé (Vianna, 2004).

Cavalcanti&Fonseca (2008 p.12) enumeram algumas razdes para esta tendéncia:
“(...) os universos das culturas indigenas e populares (...) abrigam circuitos de consumo,
producdo e difusdo culturais organizados por meio de dindmicas e ldgicas proprias que
diferem em muito dos demais circuitos consagrados de producdo cultural”,
caracterizando-se como processos culturais de larga histéria. Por isso, ao mesmo tempo
em que atualizam nos contextos do presente a derivagdo de seus sentidos, tais processos
culturais evocam eventos de longa duracdo histérica (Cavalcanti&Fonseca, 2008) e,
mesmo em meio a um histérico de perseguicdo, descaso oficial e intensa restricdo
material (Carvalho, 2007), tém conseguido manter suas tradicdes enquanto
manifestacbes vivas de um presente que se conecta ao passado sem, contudo,
simplesmente reproduzi-lo. Vale ressaltar também a crescente inclusdo e apropriacdo
das culturas populares nos circuitos comerciais da producdo cultural e do turismo,
gerando um processo que José Jorge de Carvalho (2007) nomeou de espetacularizacdo
das culturas populares. Os beneficios auferidos comercialmente pelas comunidades
tradicionais, indigenas e culturas populares e o controle que estas tém sobre estes
processos sdo bastante limitados, o que aprofunda a necessidade de estudos que
busquem compreender suas caracteristicas e consequéncias. Neste sentido, a
organizacdo de detentores de saber em associacdes e outros formatos de sujeitos
coletivos cria um canal institucional de defesa de seus proprios interesses que pode ter
uma interlocugdo mais efetiva com o Estado e com o sistema judicial do que individuos
ou organizacgdes de menor porte, tais quais grupos artisticos.

Por outro lado, a execucdo das politicas de PCI coloca numa mesma categoria
ampla povos indigenas, comunidades tradicionais e culturas populares, possibilitando
uma maior articulacdo politica e tedrica entre tais sujeitos coletivos. Por isso, escolho
neste projeto fazer trabalho de campo com duas experiéncias de execucdo de politicas
de PCI que correspondem a tradicdo tipologica dos estudos sobre culturas populares no

Brasil: as congadas de Mogi das Cruzes-SP e o samba de roda do Reconcavo Baiano-
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BA. Com isso ndo pretendo problematizar a fundo o uso da categoria de culturas
populares ou mesmo analisar historicamente a constituicdo deste campo académico.

Afirmo, apenas, que ambos 0s casos podem ser classificados como culturas
populares, de acordo com a tradi¢cdo deste campo de estudos no Brasil. Defendo,
contudo, que é possivel ser mais especifico neste caso e abarcar aos dois casos com a
categoria de cosmologias afrobrasileiras. Uso aqui tal categoria para me referir a
sujeitos coletivos que preservam e recriam manifestagdes culturais e religiosas de
heranca africana. Ainda que configurem uma grande diversidade de manifestacdes e
religibes, creio ser possivel afirmar que estes sujeitos compartilham de uma
ancestralidade africana tanto genealdgica como simbdlica e mitica. Tal ancestralidade
funciona como um arquivo vivo para processos de rememoracdo social, assim como
uma linguagem de traducdo das experiéncias e conhecimentos tradicionais das diversas
cosmologias africanas entre si e com outros atores, especialmente com instituicdes
publicas, culturais e de pesquisa.

Nos casos citados neste projeto, a categoria de culturas populares também é
relevante, sendo que historicamente tais manifestacdes culturais tém sido classificadas
nesta chave, assim como as politicas culturais mantém as culturas populares como uma
categoria especifica de acesso ao Estado. O recorte de culturas populares me aprece
interessante, sobretudo, por dois motivos: o primeiro é que o reconhecimento enquanto
culturas populares abre caminho néo apenas para politicas de PCI, mas também para um
acumulo de experiéncias e uma nova agenda de politicas culturais das diversas esferas
governamentais que tomam esta categoria como relevante®; segundo, o mercado de
producdo cultural tem cada vez mais inserido, ainda que de modo marginal, mestres/as e
grupos das culturas populares - e a partir deste “rétulo” - em circuitos de shows e
festivais, assim como na gravac¢ao de CDs e DVDs e outras atividades do “universo dos
projetos culturais”. Isto gera potencialidades e desafios para as culturas populares, além

de reconfigurar o contexto no qual disputam significados, narrativas e recursos materiais

5 Um bom exemplo quanto a este tema é o Plano Setorial para as Culturas Populares (MinC, 2012), no
qual o Ministério da Cultura trata as culturas populares como um sujeito coletivo especifico, tendo
inclusive metas e objetivos proprios e incidéncia sobre outras politicas e programas. Nao ha,
entretanto, a definicdo da categoria culturas populares em nenhum marco legal nacional, o que faz
com que as fronteiras ja esfumacadas destas abram a possibilidade para que mediadores - produtores
culturais, pesquisadores e artistas que pesquisam a estética popular - acessem as politicas publicas no
lugar ou em nome de grupos ou comunidades tradicionais, usando dos conhecimentos destes de modo,
muitas vezes, comercial e ndo autorizado, gerando desrespeito ao contexto sagrado e comunitario nos
quais estas expressdes em geral se dao.
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com outros atores. Sem perder de vista, portanto, a insercdo do samba de roda e da
congada nas redes de relacbes das culturas populares, opto por dar centralidade a
categoria de cosmologias afrobrasileiras, por entender que a ancestralidade africana €
um dos elementos principais na formulacdo de discursos e praticas de rememoracao
social sobre si nos casos citados, possibilitando um aprofundamento na compreensao de
como contextos de execucdo de politicas de PCI se imbricam com processos de
rememoracao social e coletivizagao de sujeitos afrobrasileiros.

E importante também ressaltar a conexdo das politicas de PCI com outras
politicas culturais, especialmente com o Programa Cultura Viva e a criacdo e gestdo dos
Pontos de Cultura nos niveis federal, estadual e municipal. O programa Cultura Viva é
uma importante porta de acesso as politicas culturais para as culturas populares e/ou as
cosmologias afrobrasileiras, fazendo com que bens imateriais patrimonializados
coincidam com Pontos de Cultura e até tenham um acesso direto a alguns editais, ja que
previamente chancelados pelo Estado como PCI. No caso das congadas de Mogi das
Cruzes e do samba de roda do Recbncavo Baiano, tal imbricagdo € verificada, ja que em
ambos 0s processos de execucdo de politicas de PCI as associacGes de detentores de
saber acessaram o Programa Cultura Viva, processo que descreverei mais a frente. Por

ora, creio ser importante fazer uma breve apresentacdo deste programa.

O Programa Nacional de Cultura, Educacdo e Cidadania - Cultura Viva® foi
criado em 2004 pelo Ministério da Cultura através das portarias n° 156, de 06 de julho
de 2004 e n°.182 de 18 de maio de 2005. Inicialmente o programa surgiu baseado em
cinco acdes programaticas: Pontos de Cultura, Escola Viva, Grids, Cultura Digital e
Cultura e Salude, com todas as atividades girando em torno dos Pontos de Cultura,
criados através de convénios entre o poder publico e entidades da sociedade civil com
atuacdo cultural ja estabelecida em suas comunidades. O Cultura Viva tem por objetivo
central “[...] incentivar, preservar ¢ promover a diversidade cultural brasileira e
contemplar iniciativas locais e populares que envolvam comunidades em atividades de

arte, cultura, educagdo, cidadania e economia solidaria.” (Araujo&Silva, 2010, p.39).

Mais do que enumerar o arcabouco legal do inicio de uma politica publica, no

entanto, é importante pensar nos contextos politico e de relagdes sociais que permitem o

6 A partir de agora passarei a me referir ao Programa Nacional de Cultura, Educacdo e Cidanania —
Cultura Viva apenas como programa Cultura Viva, ou ainda Cultura Viva.
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seu surgimento, o que nos faz entender melhor o lugar que esta ocupa nos meandros da
administracdo publica. No caso do programa Cultura Viva, muito de sua concepgédo
parte de duas questdes: a ja discutida mudanca de orientacdo do Ministério da Cultura a
partir da gestdo Gilberto Gil em 2003, a qual passa a trabalhar com um conceito
ampliado e processual de cultura, buscando quebrar hegemonias e inequidades
reforgcadas pela prevaléncia das leis de incentivo fiscal como modelo de politica cultural
no Brasil (Rubim, 2007); e o investimento pessoal de Célio Turino, que escreveu a
primeira proposta do programa e foi seu gestor durante 0s primeiros anos de
implementacdo do mesmo. Turino acumulava ja uma experiéncia de mais de 20 anos
com politicas culturais e o préprio conceito de Ponto de Cultura havia surgido na gestdo
de Antonio Augusto Arantes na Secretaria de Cultura de Campinas-SP, na qual Turino

havia sido Diretor de Museus ainda nos anos 1980 (Turino, 2009).

Segundo Turino (2009), portanto, os Pontos de Cultura — principal acdo do
Cultura Viva - surgem como pontos de des-silenciamento do povo, como um modo de
abrir as portas do Estado para grupos até entdo invisiveis para as politicas publicas,

especialmente para as politicas culturais. O Ponto de Cultura

[...] ndo se enquadra em formas; nem é erudito nem é popular; também
ndo se reduz a dimensdo de 'cultura ¢ cidadania' ou “cultura e inclusio
social”. Ponto de Cultura é um conceito. Um conceito de autonomia e
protagonismo sociocultural. Na dimensdo da arte, vai além da
louvacdo de uma arte ingénua e simples, como se ao povo coubesse
apenas o lugar do artesanato e do ndo elaborado dos canones do bom
gosto. Pelo contrério, busca sofisticar o olhar, apurar os ouvidos, ouvir
o siléncio e ver o que ndo é mostrado. (Turino, 2009, p. 16)

Assim, 0 que é importante no Ponto de Cultura ndo é o tipo de cultura que ele
produz, representa ou media, mas sim que a organizacdo que o receba tenha um
acumulo enquanto agitadora cultural na comunidade na qual se insere. O Ponto de
Cultura, entdo, vem para potencializar a acdo desta entidade, no que se difere fortemente
das politicas culturais que se baseiam na construcdo de centros culturais padronizados
em localidades sem equipamentos culturais oficiais: o Ponto de Cultura ndo € um
modelo de cultura alheio — ou mesmo desterritorializado - construido em uma localidade
sem acesso a cultura, mas sim a potencializacdo e geracdo de autonomia para iniciativas
culturais oriundas da propria sociedade, respeitando a cultura enquanto um processo

indissociavel do cotidiano e das relagdes sociais em um dado territorio.
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De maneira mais precisa, 0os Pontos de Cultura podem ser definidos como “(...)
unidades de producdo, recepgdo e disseminacdo culturais em comunidades que se
encontram a margem dos circuitos culturais e artisticos convencionais.” (Aratjo&Silva,
2010, p.39). Para tornar-se um Ponto de Cultura, pessoas juridicas com atuacao local
prévia na area cultural precisam enviar um projeto e um conjunto de documentos para
os editais publicos que o MInC lanca para selecionar 0s novos Pontos de Cultura. O
Cultura Viva, portanto, se baseia no tripé autonomia — protagonismo — empoderamento
(Turino, 2009), sendo que dentre as diversas acdes programaticas que 0 programa
implementa hoje, a principal articulacdo entre seus objetivos segue sendo os Pontos de
Cultura. A caracteristica central dos Pontos de Cultura é a diversidade, pois a concepg¢ao
é ndo privilegiar nenhum tipo de producdo cultural, mas sim as atividades culturais ja
desenvolvidas localmente pela sociedade e que devem ser potencializadas pelo Estado,
buscando autonomia e descentralizacdo. Em comum, os Pontos de Cultura firmam um
convénio com o Governo Federal - e a partir da descentralizagdo do Cultura Viva em
2008 também com governos estaduais e municipais - a partir do qual recebem um total
de recursos de R$ 180.000,00, recebidos em trés parcelas anuais de R$ 60.000,00. Os
Pontos de Cultura recebem também um estudio multimidia — pequena ilha de edicdo de
audio e video em software livre — que deve ser pago com parte da primeira parcela
recebida. Ndo h4 uma maneira fixa de aplicacdo destes recursos, cabendo a cada Ponto
aplica-lo de acordo com a sua necessidade e desde que em acordo com as regras de
prestacdo de contas estipuladas na legislacdo que regulamenta os repasses do Fundo
Nacional de Cultura. Além dos Pontos de Cultura, o Cultura Viva também prevé a
criagdo de Pontdes de Cultura, que sdo “nds” que agregam Varios Pontos e realizam um
trabalho em rede em uma localidade, em geral a partir de uma tematica especifica,

podendo receber um volume de recursos financeiros maior que os Pontos de Cultura.

Hoje o programa Cultura Viva ja conta com mais de 3500 pontos de cultura
(MinC, 2013) espalhados pelo Brasil inteiro. A partir de 2007 o programa comegou a
ser descentralizado, sendo que os convénios passaram a ser firmados ndo apenas entre
organizagOes da sociedade civil e governo federal, mas também com governos estaduais
e municipais. Tal processo comegou no estado do Piaui e hoje a maioria dos pontos de
cultura encontram-se na rede estadual — mais de 2000 (MinC, 2013). Esta
descentralizacao vai de encontro a orientagdo do MinC de fortalecer o Sistema Nacional

de Cultura - SNC, descentralizando as politicas culturais para estados e municipios de
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modo integrado, fortalecendo a institucionalidade das politicas culturais localmente e
dirimindo a concentracdo de recursos na regido centro-sul do pais caracteristica da
gestdo publica no campo da cultura até entdo. Esta pode ser considerada a segunda de
trés etapas do programa até agora: a primeira foi de 2004 até 2006 e foi caracterizada
pelo desenho e implementacdo do programa a partir de uma relacéo direta do MinC com
a sociedade civil; a segunda etapa foi de 2007 até 2010 e foi marcada pelo processo de
descentralizacdo descrito acima; ja o terceiro se da a partir de 2011 e registra a

reestruturacdo e institucionalizacdo do programa (MinC, 2013).

Turino (2009) ainda faz uma tipologia da sociedade civil que potencialmente
acessa 0 Cultura Viva dividindo-a em trés segmentos: movimentos
associativos/reivindicatorios de hierarquia mais rigida e repertério de acdo politica
tradicional, abarcando sindicatos, associacdo de moradores e entidades estudantis;
novos movimentos sociais, de base identitaria e horizontal, criando novas formas de
acdo politica e compreendendo o movimentos feministas, negro, LGBTTT, etc; por fim,
manifestagdes culturais e tradicionais, compreendendo grupos de longa historia
associativa e excluidos das politicas publicas, criando ao longo do tempo formas
subterraneas de direito politico antes mesmo da ascensdo dos movimentos sociais no
pais. Turino (2009) conclui afirmando que o Cultura Viva agrega e aproxima estes trés
segmentos, criando uma convivéncia em rede de autoeducagdo e troca. Creio ser
possivel classificar o caso das congadas de Mogi das Cruzes e do samba de roda do
Recbncavo Baiano no terceiro tipo de segmento da sociedade civil. Por isso, para
compreender como as associagdes de detentores de saber em questdo se apropriam da
execucao das politicas de PCI, é preciso olhar para formas tradicionais de organizacdo
social e incidéncia politica, pois é a partir delas que tais grupos configurardo sua relacédo

com o Estado.

Por fim, ambos os casos apresentam a constituicdo de detentores de saber
enquanto sujeitos coletivos como uma questdo central. No entanto, se no caso do samba
de roda do Recbéncavo Baiano a criagdo de uma associacdo de sambadores foi
decorréncia da execucdo da politica de registro do samba de roda como PCI — e
posteriormente como Obra-Prima do Patrimdnio Oral e Imaterial da Humanidade pela
UNESCO -, no caso de Mogi das Cruzes a criacdo da associacdo de congadeiros/as
antecedeu a execucdo da politica de registro e mais, o préoprio edital lancado pelo

IPHAN para o registro das congadas de S&o Paulo foi ganho pelo CNPJ desta
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associacdo. E relevante também a questdo temporal, ja que o registro do samba de roda
data de 2003 e o das congadas de Mogi das Cruzes teve inicio apenas em 2014, fato que
fornece a possibilidade da comparacdo da execugdo de politicas de PCI no Brasil em
dois momentos distintos. Atraves da analise do trénsito e contraste entre um e outro
caso, busco saber quais as possiveis conexdes entre a diversidade de sujeitos abarcada
na categoria de PCl e como a execuc¢do destas politicas encontra e engendra processos
de coletivizagdo e rememoracdo social de sujeitos afrobrasileiros a0 mesmo tempo em

que tensiona e expande as fronteiras da prépria categoria de PCI.

Esta pesquisa buscou, portanto, cumprir com o objetivo geral de mapear e
compreender como se ddo as relagBes entre politicas publicas de patriménio cultural
imaterial e sujeitos coletivos/associagdes de detentores de saber afrobrasileiros em
contextos de execucdo de politicas de registro e salvaguarda de bens imateriais das
culturas populares/cosmologias afrobraisleiras. Para tanto, foram eleitos como objetivos
especificos: tracar o histérico das politicas de PCI no Brasil; analisar a atuacdo da
Associacdo Nacional das Congadas, Marujadas e Mogcambiques para Pesquisa e Defesa
das Tradicbes e Culturas Populares - Casa do Congado e a execucdo do registro via
metodologia oficial do INRC das Congadas de S&o Paulo em Mogi das Cruzes-SP;
analisar a atuacdo da Associacdo de Sambadoras e Sambadores do Estado da Bahia -
ASSEBA e a execuc¢do do Plano de Salvaguarda do Samba de Roda do Recodncavo
Baiano; compreender como se ddo processos de coletivizacdo e comunitarizacdo de
detentores de saber no contexto da execucdo das politicas de PCI; e compreender como
se ddo processos de rememoracao social de detentores de saber no contexto da execugéo
das politicas de PCI.

Por fim, para dar conta da pesquisa proposta, lancei mdo da combinacdo das
seguintes técnicas metodoldgicas: revisao da literatura antropoldgica sobre PCI, culturas
populares e comunidades tradicionais; levantamento de dados etnograficos através de
trabalho de campo com os/as congadeiros/as de Mogi das Cruzes-SP e com a Casa do
Congado; levantamento de dados etnograficos através de trabalho de campo com os/as
sambedeiros/as do Reconcavo Baiano e com a ASSEBA,; e entrevistas semiestruturadas
liderancas envolvidas nos processos de registro, inventario e plano de salvaguarda dos
casos citados. Propus, portanto, a combinacdo de fontes distintas, tais quais literaturas
académica e tecnica, marcos legais, registros orais, dados etnograficos e entrevistas com

liderancas dos detentores de saber. Assim, o objetivo foi combinar fontes de informacéo
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diversas para dar conta da complexidade de discursos que permeiam contextos de
execucao de politicas de PCI, buscando compreender como atores sociais distintos se
organizam e se posicionam em redes de relagdes criadas e/ou reconfiguradas ao redor de

bens imateriais afrobrasileiros.

1. Patrimoénio cultural imaterial afrobrasileiro

1.1 Sujeitos coletivos afrobrasileiros

Ainda que abarque uma gama ampla de acGes, creio ser possivel distinguir duas
posturas fundamentais do Estado brasileiro com relacdo aos bens imateriais que sdo
aprofundadas nos planos de salvaguarda: uma delas estd direcionada aos sujeitos
coletivos nomeados como detentores de saber e busca por maior autonomia politica e
financeira e 0 aumento de capacidade técnica de gestdo de projetos destes; a outra se
direciona aos bens imateriais em si e busca a garantia da promocdo, transmisséo e
difusdo destes, além da protecdo contra a sua exploracdo comercial inadequada. Mesmo
que os desdobramentos sistematicos dos planos de salvaguarda ainda sejam limitados, é
importante afirmar que estas duas dimensdes sdo indissociaveis: deste modo, ndo basta
considerar os bens imateriais como substancias que existem de modo independente aos
sujeitos coletivos que os produzem e reproduzem e tampouco tomar os detentores de
saber enquanto sujeitos coletivos que existem de modo independente dos bens
imateriais que mediam suas relacdes sociais, seja entre si, com outros grupos, com o
territério ou com o sagrado, etc.

Carneiro da Cunha (2012) afirma que a sistematizacdo escrita do contetido nédo
basta para o registro dos conhecimentos tradicionais, posto que estes ndo sdo uma
substancia independente de seus ambientes (Ingold, 2004). Por isso, a indissociabilidade
entre autonomia de detentores e o entendimento dos bens imateriais como processos que
ocorrem de modo interativo a sujeitos coletivos e territorios é essencial para a
efetividade dos planos de salvaguarda. Tal indissociabilidade também esta presente nas
culturas populares e nas cosmologias afrobrasileiras, as quais se colocam como um
relevante conjunto de detentores dentro do guarda-chuva de fenbmenos sociais abarcado
pela categoria de PCI. No caso das culturas populares, embora estas englobem diversos
atores sociais e muitas vezes coincidam com comunidades quilombolas e tradicionais,

no campo das politicas publicas é importante ressaltar que o Ministério da Cultura as
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trata como um sujeito coletivo especifico, tendo inclusive um Plano Setorial para as
Culturas Populares (MinC, 2012) com metas e objetivos proprios e incidéncia sobre
outras politicas e programas.

N&o ha, entretanto, a definicdo da categoria culturas populares em nenhum
marco legal nacional, o que faz com que as fronteiras ja esfumacadas destas abram a
possibilidade para que mediadores - produtores culturais, pesquisadores e artistas que
pesquisam a estética popular - acessem as politicas publicas no lugar ou em nome de
grupos ou comunidades tradicionais, usando dos conhecimentos destes de modo, muitas
vezes, comercial e desrespeitoso ao contexto sagrado e comunitario nos quais estas
expressdes muitas vezes se ddo. Neste caso é possivel dizer que os mediadores ndo
possuem nem representatividade e nem legitimidade para representar as culturas
populares, comunidades tradicionais ou detentores de saber, embora possam assim agir
dentro da legalidade. Por isso também a organizacdo coletiva de detentores do saber é
relevante no sentido de quebrar cadeias de mediacdo que barram o acesso de grupos
marginalizados a politicas publicas.

E neste ponto que entra uma questdo essencial: no caso de detentores de saber,
comunidades tradicionais, cosmologias afrobrasileiras e culturas populares, a
representatividade ndo gera de modo automatico a legitimidade, por isso muitas vezes a
assuncgéo de protagonismo de uma associacdo ocorre em meio a conflitos, quando néo
tem como consequéncia a fissdo de comunidades e sujeitos coletivos. Por isso, a
discussdo de como se ddo processos de constituicdo e/ou ativacao de sujeitos coletivos é
também relevante para a compreensao da execucdo de uma politica pablica que enseja e
depende da organizacdo social dos detentores de saber para ser eficaz, como é o caso
das politicas de salvaguarda do patrimonio cultural imaterial. Carneiro da Cunha (2009)
atenta para o fato de que a autoridade para representar um grupo indigena € produzida
no préprio processo de realizar atos juridicos em seu nome. Do mesmo modo é possivel
pensarmos que no caso da execucdo de politicas de PCI, no qual ndo hd um modelo
obrigatdrio ou generalizado de representatividade, esta s6 pode emergir e se legitimar
caso a caso, de acordo com as singularidades de cada bem inventariado e de cada rede
de relagdes.

Por outro lado, as politicas de PCI no Brasil legitimam um regime
institucionalizado de traducdo entre sistemas de conhecimento. Se em contraste com

outros instrumentos estatais de pesquisa e levantamento de dados as politicas de PCI das
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ultimas décadas primam pela producdo do conhecimento sobre e com os detentores de
saber, os dilemas e desafios encontrados pelos pesquisadores/as que vdo a campo a
servigo do Estado s&o bastante parecidos com os de pesquisadores de ciéncias humanas:
como legitimar a posicéo de fala sobre o outro; como textualizar um conhecimento que
em sua maioria existe oralmente e em relacdo a um territério; como codificar outro
sistema de conhecimento em ferramentas reconhecidas pela racionalidade académica e
do Estado. A ida dos pesquisadores a campo, no entanto, também ritualiza o Estado para
os detentores do saber: sujeitos coletivos que sempre estiveram a margem do Estado ou
que conheceram as politicas publicas primeiro por meio da violéncia — como a expulséo
de suas terras ou a repressdao policial -, convivem alguns meses com pesquisadores e
gestores publicos que, por um lado, querem saber como funciona e 0 que é 0 seu
sistema de conhecimento e, por outro, esforcam-se em explicar o que é aquela politica
publica e como funciona o Estado.

Como resultado deste processo tem-se ndo apenas um documento oficial
traduzindo um sistema de conhecimento alheio para a linguagem da racionalidade
estatal, mas também o sistema de conhecimento da racionalidade estatal traduzido em
termos nativos, com todos os limites que permeiam processos de traducdo dessa
natureza. Soma-se a isto o fato de que a recomendacdo oficial de que detentores de
saber devem, na medida do possivel, fazer parte das equipes de pesquisa nem sempre é
seguida, ou quando o €, a mera presenca destes na equipe ndo garante que a sua voz sera
ativa no processo. Outra questdo pertinente € que a absoluta maioria dos editais de
financiamento de levantamentos preliminares e inventarios que o IPHAN lanca com o
objetivo de descentralizar a execucdo da politica de PCl é ganha por CNPJs de
produtoras culturais e centros de pesquisa que ndo tém relacdo direta ou participacao de
detentores de saber.

Parto ainda do pressuposto de que as politicas publicas de PCI produzem efeitos
tanto nas relagbes internas quanto externas dos detentores de saber, permitindo o
transito entre os regimes intra e inter-étnico, ou ainda entre cultura e “cultura” nos
termos propostos por Carneiro da Cunha (2009; 2012). No ambito interno, as politicas
de PCI produzem efeitos sobre a cultura, podendo potencializar conflitos ou aumentar o
prestigio de uma categoria de conhecimento em relacdo a outras, assim como alterar o
status dentro do grupo de detentores de saber daqueles que detém a autoridade sobre

estes conhecimentos. No ambito externo, tais politicas incidem no regime da “cultura” e
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influem no modo como tais sujeitos coletivos organizam discursos sobre si para si e
para 0s outros, especialmente para o Estado e as instituicbes que levam a cabo 0s
processos de inventario, registro e salvaguarda dos bens imateriais. E possivel, entdo,
observar tanto na passagem do registro da cultura para a “cultura” /, como verificar a
passagem do registro da “cultura” para a cultura®. A apropriacdo da categoria de PCI
pelos detentores de saber pode ser vista em alguns casos nos quais o pedido de registro
partiu, individualmente ou em conjunto com outras institui¢ces, dos proprios detentores
de saber, como no caso da Arte Kusiwa (IPHAN, 2006b) e da Cachoeira do lauareté
(IPHAN, 2007), entre outros.

Rita Segato (2005, p. 07, grifos no original) chama atencdo para a questdo
afirmando que nédo foi dos grupos subalternos que “[...] partiu um desejo de diferenca
ou reconhecimento como valor, mas tornou-se valor como contradiscurso depois da
experiéncia de rejeicdo e da constatacdo de que estrutura e outredade sdo coetaneas e
que, portanto, para os sujeitos assim marcados, somente resta existir na gramatica
social como outredade”. A autora faz a ressalva de que esta outredade ndo significa
que as identidades politicas obrigatoriamente coincidam com as alteridades histdricas,
mas sim que a demanda por recursos e direitos pode fazer uso de uma matriz de
identidades preexistentes elaborada nos centros formadores da linguagem. Dentro do
PCI cabem varias destas outredades: culturas populares, cosmologias afrobrasileiras,
comunidades tradicionais, quilombolas, artesanato, conhecimentos indigenas. Por isso,
o PCI enquanto categoria operacionalizada pelo Estado e cujo significado é disputado
por uma gama diversa de sujeitos coletivos diz tanto sobre qual a delimitagdo social e
étnica do patrimdnio imaterial brasileiro, quanto sobre uma nova postura politica e
metodoldgica do Estado frente a uma série de alteridades constituidas historicamente no
processo de formacdo nacional. Se as fronteiras do PCI estdo em constate disputa,
expansao e reconfiguracdo, € patente que o universo dos bens registrados como PCI

coincide de modo ndo casual com grupos marginais e violentados na histéria brasileira.

7 Como no caso descrito por Gallois (2012) no qual os Wajapi mais velhos recusam a escrita e seguem
defendendo um regime de restricdo e autoridade sobre saberes entram em conflito com jovens que
passaram a adotar o discurso do PCI, escrevendo materiais didaticos de educacdo indigena e
afirmando que a Arte Kusiwa pertence a todos os Wajapi.

8 Como no caso descrito por Martini (2012) da devolucdo de objetos sagrados tariano e tukano que
haviam sido levados pelos missionarios salesianos para 0 Museu do Indio em Manaus hd mais de
setenta anos como resultado de uma acdo de salvaguarda do INRC da Cachoeira de lauareté.
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Acredito, portanto, que a literatura que aborda processos de autoconstituicdo
étnica pode ser bastante Util para entender como estdo se formando e/ou ativando tais
sujeitos coletivos ligados a bens imateriais afrobrasileiros. Carneiro da Cunha (1987)
afirma que grupos étnicos ndo sdo explicados pela cultura, mas a cultura entra de modo
essencial na etnicidade. Assim, a etnicidade opera como uma linguagem na medida em
que tracos de diferenciacdo sdo capazes de criar contrastes em um contexto politico.
Neste sentido, Mauro Almeida et al (2011) analisam o caso dos indios Kuntanawa, no
Acre: ha cerca de um século considerados extintos, o grupo que descendeu dos poucos
sobreviventes da etnia atravessou o seculo XX se autoreconhecendo enquanto caboclo,
para depois tornar-se “povo da floresta” na Reserva Extrativista do Alto Jurua e dai
entdo, em meados dos anos 1990, passar por um processo de autoconstituicdo enquanto
indios Kuntanawa que reivindicam um territorio especifico, mesmo ja estando dentro de
uma reserva e tendo perdido elementos como a lingua e formas de organizacéo social.

Com isto, Almeida et al (2011) retomam o conceito de comunitarizacdo de Max
Weber para fugir ao risco de cair na antinomia entre “autenticidade étnica” e “invengao
das tradi¢des”, ou ainda a tendéncia de encarar processos de autoconstitui¢ao étnica
enguanto meras manobras de um jogo de estratégia politica. Os autores, portanto,
enfatizam que para que um projeto de comunitariza¢do entre em curso, ndo basta que
tracos comuns ou genealogias sejam compartilhadas, mas sim que a percep¢do deste
compartilhamento seja mobilizada como referéncia para a acdo social, gerando a crenca
em um passado e um destino comuns (Almeida et al, 2011, p.125). Assim, no processo
de autoconstituicdo étnica, os aspectos do modo de vida costumeiro tornam-se objeto de
autoconsciéncia e autoreflexdo: ndo se trata apenas de uma jogada politica para adequar-
se a uma categoria definida nos marcos legais do Estado e que garante algum tipo de
acesso diferenciado a politicas publicas, mas de reconstruir e ressignificar lacos sociais
e memdria coletiva a partir de estratégias variadas, que no caso dos Kuntanawa vao
desde uso sistémico de técnicas xamanicas e rituais coletivos, aprendizado com outros
povos indigenas e povos da floresta, até a mudanca nas vestimentas e a adocdo da
pintura corporal.

Arruti (1997), por sua vez, analisa 0s processos coetaneos de ressurgimento de
povos indigenas no Nordeste brasileiro e de autoconstituicio de comunidades
quilombolas. Para o autor, tal fendmeno corresponde a producdo de novos sujeitos

politicos, novas unidades de agdo social que mesmo partindo de contextos de confusdo
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entre fronteiras étnicas, fazem uso de uma maximizacdo da alteridade. Aos poucos 0s
estudos antropoldgicos comecam a dar conta destes processos e passam de um foco na
decadéncia e desaparecimento de grupos étnicos para a emergéncia e recriacdo destes
(Arruti, 1997, Pacheco, 1998). Dentre os marcos de tal processo para 0 universo
quilombola, Arruti aponta o artigop 68 do Ato das Disposi¢cdes Constitucionais
Transitorias da Constituicdo Federal de 1988, assim como a migracdo de especialistas
em terras indigenas para o trabalho com terras quilombolas. Tal fato mostra também
uma aproximacdo entre os campos de estudos etnoldgico e racial, que haviam se
separado na decada de 1930. Como heranga, os indigenas ficaram marcados e
valorizados como origem nacional, ou seja, o indigena € um objeto de contaminagao
pela sociedade, sua alteridade serve a construcdo de um juizo de valor estético, ao passo
que o0s negros sdo marcados e valorizados como aparéncia, como um agente de
contaminacdo da sociedade e a sua alteridade serve a construcdo de um juizo de valor
politico. A nova realidade na qual comunidades afroindigenas passam a se identificar
ora como comunidades quilombolas e ora como comunidades indigenas no Nordeste
brasileiro expande as fronteiras académicas tradicionais, que separam ambos campos de
estudo, assim como a postura dos discursos sobre identidade nacional, que além de
também separarem tais campos, valoram os mesmos de modo distinto.

A partir deste instrumental tedrico desenvolvido para a analise de processos de
autoconstituicdo étnica, acredito ser possivel pensar na constituicdo de diversos sujeitos
politicos coletivos nas ultimas décadas que ndo tém necessariamente como caracteristica
principal o compartilhamento de uma identidade étnica, genealogia ou pertencimento
territorial, mas que sim apresentam uma complexa combinagdo destes elementos
articulada ao redor da cultura — ou do patrimdnio imaterial - enquanto um habitus®
compartilhado e que mobiliza elementos territoriais e étnicos para a acdo social,
enfatizando tanto um passado como um destino comuns. Tal habitus serve tanto a um
posicionamento de conflito, cobranca e acesso ao Estado, como de reflexdo e
autoconsciéncia que levam a uma ressemantizacdo de simbolos, objetos e redes de
relacOes sociais e politicas. A proliferagdo de tipos de comunidades tradicionais que nos

ultimos anos passaram a se enquadrar nos critérios da Convencdo 169 da OIT (2011) e

® Utilizo o conceito de habitus aqui no sentido retomado por Almeida et al (2011): disposigdes

adquiridas do corpo e que se tornam dificeis de mudar, demandando um processo de autoreflexdo
coletiva e de longo prazo para serem transformadas.
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do Decreto n° 6.040 (2007) € exemplo disto: ndo sdo apenas grupos étnicos com direito
a terra que tém constituido processos de comunitarizagdo em intima, porém ndo
determinista, relacdo com o arcabouco legal e de politicas publicas, porém também
grupos e comunidades que se formam ao redor de religibes de matriz africana,
manifestacdes da cultura popular e conhecimentos tradicionais.

Embora ndo necessariamente 0s sujeitos coletivos que se autoconstituem a partir
ou coetaneos a execucdo de politicas de PCI se enquadrem nesta categoria ampla de
comunidades tradicionais, € possivel identificar processos de comunitarizacdo e
associativismo que guardam diversas semelhancas com a autoconstituicdo de
comunidades étnicas e/ou tradicionais. Tal processo se da especialmente na selecdo e
reelaboragdo de tracos diacriticos coletivos com relagcdo a outros grupos, marcando, de
algum modo, os limites de um sujeito coletivo especifico com relacdo a uma gama
diversa de atores no mundo circundante. E a diferenciacdo minima entre um contexto
interno — cultura — e um ambiente externo - “cultura”- nos moldes desenvolvidos por
Carneiro da Cunha (2009) que permite uma linguagem incompleta de comunicacao e
traducdo entre sistemas de conhecimento que se relacionam de modo profundo a
processos histdricos, politicas pablicas, mercado de bens culturais, instituicdes de
pesquisa e ensino e conflitos territoriais. Nas Gltimas décadas - e a partir de marcos
politicos como as convencBes da UNESCO e OIT, politicas culturais e o
reconhecimento de direitos especificos a comunidades tradicionais - a cultura tem se
tornado ndo apenas a linguagem através da qual sujeitos politicos em processos de
comunitarizagdo se comunicam com o Estado, com a academia e com o mercado, mas
também rearticulam a prdépria memoria coletiva e os lacos que transformam grupos
difusos em sujeitos coletivos.

Creio, portanto, ser necessaria uma minima assuncdo ontologica de que ao
passar do registro das politicas publicas e do mercado para o dos detentores de saber,
estamos cruzando uma linha ténue e descontinua entre um contexto interno e outro
externo. Como proposto por Carneiro da Cunha (2009), entendo que estes regimes
internos e externos coexistem, sendo que as pessoas vivem nos dois ao mesmo tempo e
que as fronteiras entre ambos ndo sdo lineares. E necessario ressaltar, contudo, que se
trata de regimes discursivos distintos, ainda que a passagem de um a outro possa ser
recorrente, como discutido acima. Se como afirma Carneiro da Cunha (2009) a politica

étnica tem se distanciado da politica académica - ja que a0 mesmo tempo em que a
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antropologia comecou a abandonar a categoria de cultura os povos indigenas e as
comunidades tradicionais passaram a se apegar a ela -, creio ser necessario que,
enquanto pesquisadores/as ou gestores/as, estejamos cientes de que nossas categorias
tém vida e que perseguir seus trajetos pelo mundo também é tarefa académica e politica.

Em sua obra The Politics of the Governed, o autor indiano Partha Chatterjee tem
como objeto o que ele chama de politicas populares em boa parte do mundo. Ao usar o
termo popular, no entanto, Chatterjee (2004) ndo se refere a um processo politico ou a
uma forma institucional especifica, mas sim a como 0s governos — especialmente
aqueles de Estados pds-coloniais — tém orientado suas acfes a partir de dois modos de
encarar os direitos e a elaboragdo de politicas. O primeiro tem como objeto individuos
com direitos iguais — cidad&os - independentemente de cor, religido, cultura e género.
Tal concepcdo se baseia em um ideal universalista e, a0 mesmo tempo, nacionalista.
Esta concepg¢do convive em uma relacdo tensa com o segundo modo, que se caracteriza
pelo tratamento diferenciado de grupos particulares geralmente formados por minorias
expostas a algum grau de vulnerabilidade e que demandam reparagdo historica dos
governos nacionais. O objeto da acdo do Estado, neste caso, ndo € mais 0 conjunto de
cidaddos, mas sim sujeitos coletivos, a que o autor chama de populagdes.

O primeiro modo esta intimamente ligado a ideia de soberania popular, a qual
tem raiz no lluminismo francés e baseia a concep¢éo de que existe uma identidade entre
0 povo e a nacao, assim como uma identidade entre a nacdo e o Estado, baseando um
ideal de realizacdo universal da cidadania a partir de direitos individuais (Chatterjee,
2004). A forma moderna do Estado-nagdo, portanto, é particular e universal, pois 0s
direitos sdo individuais, mas é o povo que fornece a soberania nacional. Todavia, foi 0
préprio ideal de direitos individuais universais — irrestritos por raca, classe, género —
que reproduziu e aprofundou as assimetrias de poder resultantes destas categorias,
marcando as lutas por justica social como demandas especificas por igualdade racial, de
classe, de género (Chatterjee, 2004, p.30). No entanto, 0 processo de
governamentalizacdo do Estado descrito por Foucault (2006), no qual a populacdo passa
a ser um objeto central da agdo dos governos, faz com que — mesmo com um ideal
individualista de cidadania — os governos agreguem os cidaddos em populagfes como
alvos de suas politicas publicas. Tais populacdes sdo identificadas, classificadas e
descritas atraves de critérios empiricos e sdo delineaveis e mensuraveis por técnicas

estatisticas.
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Assim, ao contrario do conceito de cidaddos, a categoria empirica de populacgdes
permite aos governos o desenvolvimento de instrumentos para atingir um grande
namero de habitantes através de suas politicas publicas. A ideia de cidadania universal,
portanto, produz uma construcdo homogénea da nacdo, ao passo que as acles da
governamentalidade produzem populacdes classificadas a partir dos alvos definidos
pelas politicas publicas, produzindo uma viséo heterogénea do social (Chatterjee, 2004,
p. 36). Ao adotar estratégias técnicas de modernizacdo e desenvolvimento, entretanto,
os Estados pos-coloniais utilizaram conceitos etnograficos ultrapassados como
categorias classificadoras para a producdo de conhecimento sobre suas populacdes
(Chatterjee, 2004, p.37). Contudo, estas categorias que, do ponto de vista da
governamentalidade, sdo de uso empirico na definicdo de alvos de suas politicas
publicas, acabam se tornando um instrumento para certas populacdes dotarem seu
processo de coletivizacdo do que Chatterjee (2004, p.57) chama de conteddo moral.
Chatterjee (2004, p.57, grifos no original, traducdo minha) conclui que esta questdo é
uma parte crucial da “[...] politica dos governados: dar a forma empirica de um grupo
populacional os atributos morais de uma comunidade.”. E investido do contetido moral
de uma comunidade, que um grupo populacional passa a atuar politicamente e a
dialogar enquanto um sujeito coletivo com o Estado (Chatterjee, 2004, p.75). Como este
contetdo moral €, entdo, criado para além de um didlogo com o Estado?

1.2 Memb6ria social afrobrasileira

Pretendo aqui partir de um processo de execucao de politicas publicas levado a
cabo pelo Estado para compreender processos de rememoracao social e coletivizacdo de
sujeitos afrobrasileiros que transcendem a acgdo estatal e que produzem significados que
estdo além dos aparatos normativizadores do Estado e dos mecanismos e padrdes de
acesso aos recursos publicos. O Estado, portanto, influencia em processos de
rememoracao social e coletivizacao de sujeitos como os que trato aqui neste projeto. Ha,
no entanto, uma agéncia destes sujeitos afrobrasileiros que transcende a acdo estatal.
Assim, entendo que as politicas de reconhecimento, preservacdo e salvaguarda do
patriménio cultural imaterial, assim como outras que entram em um leque mais amplo
de politicas pablicas que manipulam de algum modo a memdria social — e que véo

desde a criacdo de pontos de memoria e museus até a revisdo dos crimes cometidos
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durante governos autoritarios -, criam um contexto o qual eu proponho denominar como
hipermemorializacdo. Tal contexto é também constituido por um aumento significativo
de estudos sobre memoria social nos ultimos trinta anos, apdés um longo periodo de
virtual desaparecimento desta categoria nas humanidades, como aponta Berliner (2005).
Tal autor descreve o boom da memoria social nas humanidades, pontuando que se, por
um lado, este processo acaba gerando um esvaziamento semantico da categoria por
conta do aumento excessivo de sua extensdo, por outro, a memdria social permite a
descricdo da histdria vivida cotidianamente, assim como a compreensao dos fenémenos
de continuidade daqueles grupos que a antropologia classica acreditava fadados ao
desaparecimento.

Com o conceito de hipermemorializacdo, portanto, pretendo me distanciar de
duas perspectivas transversais a diversas posturas académicas e/ou politicas que se
ocuparam das cosmologias afrobrasileiras. A primeira delas - ligada especialmente a
estudos sobre cultura popular e folclore, sobretudo aos estudos dos folcloristas descritos
por Vilhena (1997) - tende a compreender as cosmologias afrobrasileiras — sob as
categorias de cultura popular e/ou folclore - como resisténcia de uma memoria social
em risco eminente de desaparecimento, mas que nega a se dissipar. Nela, as
cosmologias afrobrasileiras devem atender a um requisito de autenticidade frente a um
mundo que trabalha para o seu desmantelo. J& a segunda — e que € bastante recorrente
em estudos recentes sobre politicas publicas e especialmente sobre politicas culturais -,
pende para o entendimento das cosmologias afrobrasileiras como memdrias sociais
fortalecidas e recriadas a partir de uma andlise utilitarista das possibilidades oferecidas
pelo Estado, ou seja, o discurso émico de valorizacdo da tradicdo e/ou da ancestralidade
africana estaria ligado a percepcdo de que esta € o caminho mais curto para o Estado
laico e 0s seus recursos e programas. Nela, as cosmologias afrobrasileiras atenderiam a
uma estratégia politica na qual o contetudo da tradicdo e/ou da ancestralidade africana
importaria menos do que os fins de acesso a reconhecimento e recursos publicos, como
se houvesse uma justificativa utilitarista para uma espécie de fraude discursiva sobre si.

N&ao pretendo negar que ambas as perspectivas trazem pontos importantes para a
compreensdo das cosmologias afrobrasileiras na rede de relacbes na qual estas estdo em
constante contato com o Estado, com a academia e com o mundo de politicas e projetos
culturais e de pesquisa ensejados por estes atores. No entanto, creio que a questdo

principal ndo é classificar a postura de valorizagdo e publicizacdo da memdria social das
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cosmologias afrobrasileiras no bindmio resisténcia-estratégia politica. Gostaria de
enfatizar que a combinacdo tanto de contextos historicos de exclusdo e perseguicao,
como de contextos de estimulo e fomento criam um ambiente de mdltiplas
oportunidades para a formulacdo de préaticas e discursos sobre si e para a reorganizagédo
destas populacdes em sujeitos coletivos nos quais a ancestralidade africana, a tradigéo e
o culto aos antepassados tém um papel essencial. E isto se d& por que estes elementos ja
tinham um papel importante para tais sujeitos antes da execucdo das politicas de
patrimonio cultural imaterial e ja figuravam como fontes para a formulacdo e
transmissdo de conhecimentos tradicionais

E este contexto que proponho chamar de hipermemorializagdo das cosmologias
afrobrasileiras. Nele, politicas puablicas, festivais de arte popular e a atuacdo de
pesquisadores criam estimulos para que os sujeitos afrobrasileiros dramatizem a sua
coletividade e elaborem processos de rememoracao social atravessados por dindmicas
criativas a partir de um repositério simbélico comum, amplamente variavel, mas
reificavel sob algumas rubricas, como a ancestralidade africana. Com a ideia de um
repositorio simbdlico comum néo tenho a intencdo de ignorar as divisdes entre nacoes
africanas tao relevantes no periodo da escraviddo quanto ainda hoje, como no caso das
divisdes de muitas religides afrobrasileiras, como o Candomblé e o Tambor de Mina,
por nagdes que indicam a sua origem africana especifica. E claro que a convivéncia de
negros/as de diferentes nacdes ao longo dos ultimos séculos fez com que mesmo
aqueles grupos artisticos ou religiosos que se denominam a partir de uma nacgdo
apresentem um grande nimero de elementos de outras na¢Ges, como aponta Abdias do
Nascimento (1978). Tal divisdo em nacdes, ainda operante atualmente, ndo impede a
existéncia do compartilhamento de um passado e um futuro comuns entre sujeitos
coletivos afrobrasileiros, buscando ndo apenas origens comuns na Africa, mas
experiéncias afrobrasileiras compartilhadas enquanto negros em um pais racista.
Curiosamente, é possivel notar tal perspetiva na fala do governador e capitdo-general da

Bahia no inicio do século X1X, o Conde dos Arcos:

Os batuques vistos pelos olhos dos funcionarios
governamentais sdo uma coisa: para os individuos particulares
sdo outras completamente diferente. A diferenca é profunda.
Estes véem o batuque apenas como uma prética que vai contra
o0 respeito dominical... Para o governo, porém, o batuque é um
ato que, uma vez por semana, forca todos os negros —
automaticamente e sem conhecimento consciente — a renovar
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aqueles sentimentos de aversdo multua que eles tém por
concedido desde o nascimento, mas que, tendem gradualmente
a desaparecer na atmosfera geral de degradacdo que é sua carga
em comum. Esses sentimentos de hostilidade mudtua podem ser
vistos como a mais poderosa garantia que as maiores cidades
do Brasil desfrutam. Suponha que um dia as vérias nacGes
africanas esquecessem sua tradigdo de 6dio, inculcado de uma
pra outra. Suponha que os daomeanos e 0s nagfs, 0s gegés
(ewes) e 0s haussas, 0s tapas e 0s congos, se tornasse amigos e
irmaos: o resultado seria uma espantosa e inelutavel ameaga ao
Brasil, que terminaria com a desolagdo do pais inteiro. (Conde
dos Arcos, apud Nascimento, 1978, p. 54)

Nesta fala, o compartilhamento de um passado e de um presente comuns pelos
escravos gerava o risco de que estes se tornassem um perigoso grupo politico, posto que
lutando também por um futuro comum. Assim, o incentivo das tradigdes especificas de
cada nacao eram, ironicamente, um meio de conter a expansdo de uma consciéncia de
unidade entre os escravos. Tais manifestacdes artisticas e religiosas, contudo,
transformaram-se nos principais repositorios simbdlicos da memoria social
afrobrasileira, sendo que é através de cantos, dangas e rituais religiosos que a
ancestralidade africana pode ser acessada, mais que isso, € através deles que se
estabelece a comunicacdo com 0s ancestrais. Na ancestralidade africana, memdria e
invengdo convergem em um mesmo processo social: referenciar o conhecimento dos
ancestrais a0 mesmo tempo em que se preenchem as muitas lacunas deixadas pela
ruptura da escraviddo. A invencdo aqui se da pela edificacdo de novos conhecimentos,
rituais e manifestacdes artisticas construidas sobre aquilo ja deixado pelos ancestrais. A
questdo € que os ancestrais seguem a fornecer meios para o preenchimento destas
lacunas, ja que ndo operam apenas a partir do passado, mas também no presente.

Por isso, a intensificacdo do didlogo — embate, negociacao, politicas publicas —
com o mundo dos brancos, com as instituicbes dos brancos, vem acompanhada de uma
intensificacdo do dialogo com os antepassados negros. A ancestralidade africana é um
arquivo vivo no qual memdrias estdo guardadas, ndo como objetos sélidos, mas como
elementos abertos, posto que o mundo dos mortos segue a existir coetaneamente ao
mundo dos vivos. A questdo ndo é encontrar o tesouro enterrado da heranca dos mortos,
é entravar didlogos cada vez mais amplos com o seu mundo, transformador do mundo
dos vivos e tampouco alheio a este. Assim, 0 contexto de hipermemorializacdo nao é
apenas institucional, € também espiritual, artistico, genealdgico. E dispara
simultaneamente diversos gatilhos que permitem que memdrias se entremeiem com
masicas, dancas, entidades, antepassados, politicas, associaces de detentores, arquivos,
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centros de memodria, transito de pesquisadores, conselhos de cultura, festas religiosas e
civicas, eventos politicos, planos de desenvolvimento sustentavel, conferéncias da
ONU, palcos, instituigdes culturais, fundos de quintal, terreiros, igrejas, irmandades de
leigos, comunidades tradicionais, pracas publicas, movimentos sociais. A partir desta
complexa redes de relacdes, processos de rememoracdo social transcendem em sujeitos
coletivos afrobrasileiros: comunidades quilombolas, terreiros, samba de roda, congada,
associacOes de detentores de saber, grupos artisticos.

2. Representacdo e autonomia: a trajetoria das instituicdes

2.1 Apresentacéo

Em 2014 o IPHAN lancgou o edital publico n® 01/2014, intitulado Congadas de
Sdo Paulo: Inventario Nacional de Referéncias Culturais/INRC — Levantamento
Preliminar (12 e 22 Etapa), edital conectado a um projeto mais amplo de execucdo de
levantamentos preliminares de congadas/os de outros estados do Brasil, como Minas
Gerais, Espirito Santo e Goias. Este edital foi direcionado para entidades privadas sem
fins lucrativos dentro da logica de descentralizacdo da execucdo das politicas culturais
no pais adotada ja ha mais de uma década. O projeto vencedor do edital foi enviado pela
Casa do Congado, entidade criada em 2009 na cidade de Mogi das Cruzes-SP. Trata-se
de uma associacdo criada e gerida por detentores de saber das congadas da regido do
Alto Tieté-SP, ainda que como acontece na maioria dos casos de constituicdo de uma
associacdo, sua representatividade encontre limites no universo diverso de grupos e
mestres/as congadeiros/as da regido. Tal fato € relevante por tratar-se da primeira vez
em que um CNPJ de detentores de saber tem seu projeto selecionado e financiado por
um edital do IPHAN visando a execucdo do inventario, segunda fase das politicas de
PCI —a que precede a salvaguarda, na qual a participacdo e autonomia dos detentores de
saber é bem mais comum.

O projeto, previsto para dois anos e depois estendido, encontra-se no terceiro
ano de execucdo. A pesquisa de campo do projeto estd sendo feita com nove grupos de
congada da cidade de Mogi das Cruzes conectados por relacdes genealdgicas e de
filiagdo estética a mestres reconhecidos em toda a regido — como Zé Tavares, Chico
Preto e Zé Baiano — e a grupos que ndo existem mais. Os grupos pesquisados sao

relativamente jovens, ainda que os mais antigos da cidade, o que mostra uma dinamica
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intensa de criacdo e desarticulacdo de guardas de congo e mogcambique, sendo que a
conexao a um passado comum esta ligada as relagbes com mestres falecidos ou de idade
avancada e a participacdo em grupos relevantes de outrora. Com relagéo ao universo da
congada - que inclui congos, mogambiques e marujadas -, 0s registros oficiais mais
antigos datam da decada de 1920, com destaque para um registro audiovisual de um
mocambique de saiote feito por Méario de Andrade.

No entanto, os grupos de hoje ndo preservam a memoria dos grupos datados em
antes dos anos 1950, quando levas de migrantes mineiros chegaram a cidade em busca
de trabalho na industria e deram nova vida e referéncias renovadas para a congada da
regido, entdo vivendo um momento de forte desarticulagdo. Hoje a congada de Mogi das
Cruzes possui caracteristicas proprias, mas apresenta uma forte filiagdo a sua heranca
mineira, sendo a maioria dos principais mestres nascidos em Minas Gerais ou filhos/as
de mineiros. Os grupos de congada da regido encontram sérias dificuldades financeiras
para manterem suas atividades, assim como a capacidade técnica de elaboracdo e
execucao de projetos culturais € restrita e se concentra na Casa do Congado. Aparte de
apoios eventuais para a participacdo das congadas na Festa do Divino e algumas outras
celebragbes e da circulacdo pelo projeto Revelando S&o Paulo, sdo poucas as
oportunidades de geracdo de renda através da atividade congadeira, sendo mais comum
que os congadeiros utilizem recursos pessoais para a manutencéo dos grupos.

Neste cenario de acesso incipiente as politicas culturais, restricdo material e
média vida util dos grupos, a rede de relacdes criadas e baseadas através das atividades
congadeiras sdo amplas e conectam de modo complexo os grupos em relagbes como
trocas de visitas, parentesco e mutua assisténcia. Ademais, a relagcdo dos grupos com
seus bairros, suas igrejas de devocao e locais de realizacdo de suas celebracdes também
se conecta de modo intimo ao universo congadeiro. Assim, a criacdo da Casa do
Congado enquanto uma associagcdo sem fins lucrativos, dotando os congadeiros da
cidade de uma entidade representativa e de um CNPJ pelo qual entrar no mundo dos
projetos culturais, antecedeu a execucdo das politicas de PCI. Mais que isso, 0 projeto
que venceu o edital do IPHAN para a execu¢do do levantamento preliminar das
congadas da cidade foi enviado pela propria Casa do Congado. A criagdo da Casa do
Congado se deu pela articulagdo de Wendell Miranda — nome artistico Deo Miranda -,
musico e produtor cultural sergipano radicado na cidade, e liderancas congadeiras de

Mogi das Cruzes. Com isto, a associac¢do surgiu de uma articulagdo de liderancas entre
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os detentores de saber, 0 que mostra tanto uma busca dos detentores por uma entidade
representativa, como o desafio da representatividade desta associagdo ultrapassar o
universo das liderancgas, alcangando a maioria dos congadeiros. A presidéncia da
associacdo foi assumida pela congadeira Gislaine Donizete Afonso, 12 Capitd da
Congada de Santa Ifigénia e uma das principais liderancas congadeiras da regido.
Quando do falecimento de seu pai e do desinteresse dos irmdos em herdar a congada,
Gislaine quebrou a barreira de género de que a congada teria de ser assumida por um
homem e passou a comandar o grupo deixado pelo pai.

Além da execucdo da politica de PCI, outros eventos tém exigido uma resposta
dos congadeiros enquanto sujeitos coletivos, especialmente conflitos com outras
organizac¢Ges no que toca a organizacdo da Festa do Divino Espirito Santo. A resposta
dos congadeiros enquanto coletivo e sua postura aguerrida de defesa dos proprios
interesses mostra, entre outras coisas, uma capacidade crescente do poder representativo
da Casa do Congado em relacdo ao universo da congada na cidade. No entanto, a
legitimidade deste poder representativo ndo existe a priori, € sempre transitéria e vai
sendo criada na medida em que a associagdo € capaz de tomar decisdes e responder em
nome de um sujeito coletivo, ou seja, enquanto a Casa do Congado € capaz de fazer
coisas como fosse o sujeito coletivo das congadas de Mogi das Cruzes. Isto inclui tanto
atos juridicos — a assinatura de um convénio com o IPHAN -, atos politicos — a
negociacdo e conflito perante outras organizacdes - e até atos religiosos ou espirituais —
fazer o necessario para que os santos sejam louvados da maneira adequada durante as
festas religiosas.

J& 0 samba de roda do Recdncavo Baiano foi um dos primeiros bens a ser
registrado como PCI no Brasil, tendo sido inscrito no Livro de Registro das Formas de
Expressdo em 2004, sendo logo depois lancado candidato do pais a Il Proclamacéo de
Obras-Primas do Patriménio Imaterial da UNESCO, na qual sagrou-se agraciado pelo
titulo. Carlos Sandroni (2010) traz a tona que o registro do samba de roda do Recéncavo
Baiano foi capitaneado pelo Ministério da Cultura: o entdo ministro Gilberto Gil queria
que o “samba brasileiro” fosse candidato no concurso da UNESCO, possibilidade
deixada de lado pelos técnicos do proprio MinC devido ao entendimento de que a
UNESCO exigia que os candidatos estivessem necessariamente radicados em
comunidades ou etnias geograficamente bem delimitadas e ameacados pela crescente

mercantilizacdo da cultura. A escolha, entdo, deslocou-se para o samba de roda do
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Recbncavo Baiano, que passou por um processo de inventario®® por parte dos técnicos
do IPHAN e pesquisadores, coordenados neste caso pelo proprio Carlos Sandroni. O
autor (Sandroni, 2010) afirma que o principal desafio do processo era que o samba de
roda estava espalhado em diversos municipios do Recdncavo Baiano e que ndo havia
uma voz reconhecida que 0 representasse enquanto sujeito coletivo até por que 0s
sambadores ndo se viam enquanto um coletivo de tanta abrangéncia geografica, sendo
que boa parte deles sequer se conhecia. Deste modo, uma das primeiras e principais
acOes do IPHAN foi fomentar a criacdo da ASSEBA — Associacdo dos Sambadores e
Sambadeiras do Estado da Bahia, entidade representativa cuja fundacdo, segundo
Sandroni (2010), dramatiza o carater eminentemente politico de qualquer processo de
patrimonializag&o.

Deste modo, Mogi das Cruzes e Cachoeira apresentam momentos e contextos
politicos bastante distintos com relacdo a execucdo das politicas de PCI. Minha
intencdo, portanto, é investigar como se ddo os processos de constituicdo e/ou ativacao
de sujeitos coletivos em relagdo as politicas de PCI em casos tdo distintos entre si, mas
que se inserem igualmente no contexto de processos de patrimonializacdo de
manifestacBes culturais afrobrasileiras. Além disso, busco também entender como se
dao, neste contexto, processos de rememoracao social essenciais para a coletivizagdo de

sujeitos, assim como para a construcdo de tracos diacriticos destes com outros grupos.

2.2 Mogi das Cruzes e a Casa do Congado

A Casa do Congado - Associacdo Nacional dos Congados, Mogambiques e
Marujadas — Pesquisa e Defesa das Tradi¢des e Culturas Populares € uma associagdo
sem fins lucrativos criada em 2009 por congadeiros e colaboradores. No comeco de
2009 a Secretaria de Cultura chamou liderancas das congadas de Mogi das Cruzes para
uma reunido na qual foi discutida a criacdo na cidade de Pontos de Cultura do Programa
Cultura Viva do Ministério da Cultura. A partir desta reunido, os congadeiros decidiram
se reunir para discutir a criacdo de uma entidade representativa das congadas da cidade.
De modo independente ao poder publico, decidiram fundar uma associagéo que utilizou
como modelo o estatuto da Casa do Brincante, entidade criada por Deo Miranda em

Sergipe — de quem voltarei a falar mais a frente. A reunido dos congadeiros foi realizada

10" Vale ressaltar que no caso do inventario do samba de roda do Recéncavo Baiano a metodologia oficial
do INRC néo foi usada, sendo que a equipe de pesquisa desenvolveu metodologia prépria.

30



na casa de seu Chico Preto, um dos principais mestres de congada da regido e capitdo da
Congada de S&o Benedito de César de Souza. Nesta reunido estiveram presentes as
principais liderangas das congadas da cidade, como seu Zé Tavares, Négo Otaviano, seu
Dico e dona Zeca, todos falecidos hoje. Silvio Antonio — de quem também falarei mais
a frente — fez a estimativa de custos para a fundacdo da associacdo e Deo Miranda
redigiu a ata da reunido e propds o modelo de estatuto. Os custos para a fundagdo da
associacdo foram custeados integralmente por seu Dico, que acabou falecendo no ano

seguinte.

Assim, a partir de uma reunido convocada pela Prefeitura de Mogi das Cruzes,
0s congadeiros decidiram se organizar em uma entidade, desejo que ja era latente entre
0s congadeiros. Logo da criagdo da entidade, a Casa do Congado candidatou-se ao
edital e consagrou-se como Ponto de Cultura, o qual foi chamado, ainda com inspiracédo
na experiéncia de Deo Miranda em Sergipe, de Casa do Brincante. O objetivo do plano
de trabalho do Ponto de Cultura foi “Unificar as atividades de 08 grupos de congada de
Mogi das Cruzes para a construcdo de uma politica cultural voltada para a protecdo e
continuidade das tradicdes populares que envolvem as congadas, marujadas e
mogambiques da regidio de Mogi das Cruzes™!, e o resultado esperado foi a realizagéo
de “Oficinas de transmissdo de conhecimentos entre dancantes e herdeiros das
tradigdes; ensaios abertos e eventos tradicionais”'?. Dois trés aportes financeiros anuais
para o Ponto de Cultura, a prefeitura pagou apenas os dois primeiros, fazendo com que a
Casa do Congado passasse a buscar novas fontes de financiamento para compensar o

n&o recebimento da 3?2 parcela a que tinha direito como Ponto de Cultura.

Dentre as liderangas congadeiras que estiveram envolvidas na fundacdo da Casa
do Congado e que estdo hoje a frente da entidade, creio ser importante destacar trés
pessoas que Sdo representativas de processos de empoderamento das congadas da
cidade. A primeira é Gislaine Donizete Afonso, 12 Capitd da Congada de Santa Ifigénia
e atual vice-presidenta da Casa do Congado. Gislaine é filha de um dos principais
mestres das congadas de Mogi das Cruzes, seu Zé Baiano, que migrou de Minas Gerais
para a cidade nos anos 1960, fazendo parte de alguns grupos de congada e mogambique

para depois fundar a Congada de Santa Ifigénia. Com a morte do pai e 0 pouco interesse

1 Disponivel em http://culturaviva.org.br/mapa/casa-do-brincante/. Acesso em 01 mai 2016.
12 |dem a nota 7.
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dos irmdos pelo grupo, Gislaine assumiu a lideranga do grupo, rompendo com a
predomindncia masculina no cargo de capitdo de guarda. Mais que iSso, pouco a pouco
Gislaine tornou-se uma das principais liderangas das congadas de Mogi das Cruzes,
sendo respeitada pelos demais congadeiros e passando a representar a cidade em
diversos eventos e espetaculos. Outras mulheres também passaram a assumir posicdes
de prestigio nas congadas da regido, como, por exemplo, Dona Lourdes, da Congada de
S&o Benedito do Santo Angelo.

Ja Silvio Antonio de Oliveira é o 2° Capitdo da Congada de Santa Ifigénia e
atual presidente da Casa do Congado. Silvio é também colaborador do projeto
Revelando SP®, no qual atua na produgdo dos encontros entre grupos tradicionais do
estado de Sdo Paulo, acumulando, assim, experiéncia com a gestdo de projetos e
eventos. Além disso, Silvio é também um pesquisador nas tematicas da congada e do
universo cultural banto no Brasil. Mais a frente descreverei em maiores detalhes a

trajetoria de Silvio.

Por fim, Wendell Miranda (Deo Miranda), € um mdsico e produtor cultural
sergipano que se mudou em 2008 para Mogi das Cruzes. O trabalho artistico de Deo
mescla rock e masica popular do Sergipe e de outros estados, sendo que ele se apresenta
em formacdo de banda e também voz e violdo. Em Sergipe, Deo ja atuava como
produtor cultural, tendo idealizado a instituicdo Casa de Brincante, a qual serviu como
fonte de inspiracdo para a Casa do Congado. Deo ja teve diversos projetos em editais de
fomento e incentivo a cultura, entre eles o proprio projeto do “INRC das Congadas de
Mogi das Cruzes”, o primeiro edital voltado para a execucdo de inventarios via
metodologia oficial do INRC, até onde eu tenha informac&o, a ser ganho no Instituto do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional - IPHAN* por um Cadastro Nacional de

Pessoa Juridica - CNPJ de detentores de saber. Outro projeto de Deo Miranda é o

13 O Projeto Revelando S&o Paulo é promovido pelo Governo do Estado de Sdo Paulo e ocorre com a
frequéncia de 4 vezes ao ano em distintas cidades do estado. A principal atividade do projeto é a
realizacdo de encontros entre grupos de cultura popular e comunidades tradicionais de todo o estado,
nos quais a programacdo apresenta diversas atividades, dentre as quais cabe destaque para
apresentacBes musicais, cortejos, romarias, palestras, rodas de bate-papo, espacos de convivéncia
social e venda de comidas e bebidas tipicas.

14 A partir de agora passo a me referir ao Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional apenas
pela sua sigla, IPHAN.
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Festival de Arte Popular do Alto Tieté, que esta em 2016 na sua quarta edicdo, tendo
sido financiado em todas as oportunidades pelo ProAC - Programa de Ac¢éo Cultural do
Estado de S&o Paulo.

O Festival traz uma extensa programacdo de shows, oficinas e espetaculos de
circo e teatro para a regido do Alto Tieté, tendo apresentado atracfes como Alessandra
Ledo, Sapopemba, Waldek de Garanhuns e Sendero, entre outros, para a regido. Dentro
do projeto do Festival estd também a realizacdo da Festa de Coroacdo dos Reis do
Congo, tema que voltarei mais a frente. Logo de sua chegada a cidade, Deo Miranda
passou a ser convidado para participar da formulacdo e gestdo de projetos culturais,
dada a sua prévia atuacao na area em Sergipe, inclusive com grupos de cultura popular.
Com isso, o sergipano aproximou-se de liderancas congadeiras da cidade e, apesar de
ndo ter crescido neste universo cultural, é uma figura central para a compreensao do
contexto politico e econémico dos grupos de congada e mocambique da cidade e,
especialmente, do processo de inventério das congadas da regido apoiado pelo IPHAN,
ja que através de sua funcdo de coordenador na Casa do Congado, Deo é um dos

principais responsaveis pela execucao deste projeto.

O Festival de Arte Popular Popular do Alto Tieté € um bom exemplo de como a
apropriacéo de ferramentas de gestdo e o dominio da burocracia do mundo dos projetos
culturais que mediam a relacdo de entidades culturais com o Estado pode resultar em
processos de empoderamento e autonomizacdo de sujeitos coletivos afrobrasileiros.
Além de uma intensa programacdo de oficinas e espetaculos, que em 2016 teve mais de
um més de duracdo, indo de 01 de abril até 07 de maio, o Festival adotou a estratégia de
abrigar a Festa de Coroacdo dos Reis do Congo de Mogi das Cruzes em sua
programacdo oficial (Deo Miranda, 2016). Como no caso de outros festejos populares
no Brasil, a Festa de Coroacdo dos Reis do Congo em Mogi das Cruzes era financiada
pelo casal de reis eleitos: cada grupo indicava seus candidatos e no final era feita uma
votacdo para a escolha do casal vencedor. Este casal passava, entdo, por ser responsavel
pela arrecadacdo de fundos para a realizacdo da festa, os quais ndo precisavam ser
recursos proprios e, em geral, acabavam por ser doac¢Ges de admiradores da festa e de
lojistas da regido que aproveitavam a ocasido para fazer publicidade de seus

estabelecimentos comerciais.
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Tal sistema de financiamento da festa diretamente conectado com a elei¢do dos
Reis do Congo deixou de acontecer, cedendo lugar ao financiamento da festa pela
Prefeitura de Mogi das Cruzes. Como financiadora, no entanto, a Prefeitura passou a
tomar decisdes sobre o formato e data da festa, deslocando significados desta e
desagradando aos congadeiros. Uma destas mudancas foi a decisdo de mudar a data da
festa para 0 més de agosto, que abriga o Dia do Folclore, tornando tal celebracdo uma
parte da programacéo oficial da Prefeitura para o més do folclore (Deo Miranda, 2016).
Se cultura popular ja € uma categoria que traz consigo uma série de conflitos no Brasil,
a categoria de folclore é ainda mais problematica, sendo que é muito comum que grupos
tradicionais se sintam ofendidos por serem classificados de maneira genérica e

homogénea como representantes do folclore.

Assim, a organizacao do Festival de Arte Popular do Alto Tieté foi, também,
uma estratégia para fazer com que a Festa de Coroacdo dos Reis do Congo voltasse a
acontecer no més em que tradicionalmente ocorria, ou seja, maio. A primeira vez que a
Festa de Coroacdo voltou a ocorrer em maio foi em 2012, ainda antes do Festival,
quando ocorreu no distrito de Braz Cubas. Esta primeira coroacdo realizada pela Casa
do Congado foi financiada a partir de um projeto de pessoa fisica aprovado por Deo
Miranda para o ProAC (Deo Miranda, 2016). Entretanto, foi apenas com o Festival, que
teve sua primeira edicdo em 2013, que a festa voltou a ser realizada em maio na sede do
municipio de Mogi das Cruzes. O Festival passou, portanto, a incorporar a Festa de
Coracdo a sua programacao oficial, tendo assim poder decisério sobre as caracteristicas
gerais da festa, como a data de sua realizacdo e o plano de passar a realiza-la dentro da
Igreja de S&o Benedito. E importante ressaltar que o CNPJ proponente do projeto do
Festival para a Secretaria de Cultura do Estado de S&do Paulo é o da Casa do Congado,
ou seja, o Festival, ainda que dependa da lideranca pessoal de Deo Miranda para
acontecer, é uma realizacdo da propria associacdo de detentores de saber. Por isso, a
Casa do Congado requisita a legitimidade para tomar decisbes sobre a Festa de
Coroacdo dos Reis do Congo em nome de todos 0s congadeiros. A tomada de rédeas na
organizacdo da Festa de Coroacdo ndo afastou a Prefeitura da Casa do Congado e do
Festival, sendo que, através da Secretaria de Cultura, a Prefeitura é também apoiadora
do Festival de Arte Popular do Alto Tieté, disponibilizando espacos da cidade para a
realizacdo de atividades e montagem de palcos, assim como disponibilizando servigos

publicos de infraestrutura e seguranga.
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O palco principal do Festival foi montado este ano no Largo do Rosério, lugar
simbdlico para os congadeiros da cidade, ja que ali existia a Igreja de Nossa Senhora do
Rosério dos Homens Pretos, local de devocao para as congadas e que foi demolida nos
anos 1970. O proprio nome Largo do Rosério foi alterado, sendo que apenas nos anos
2000 o Largo voltou a ter o nome original. No entanto, a maioria dos moradores
conhece 0 espago por Praca da Marisa, devido a loja de roupas da cadeia Marisa que
existe no Largo, o que denota um processo de apagamento da memoria social das
congadas na cidade que apenas nos ultimos anos comeca a ser revertido. O
encerramento do Festival, no dia 07 de maio, foi feito pelo cantor, percussionista e oga
alagoano Sapopemba. Mantenho ja ha tempo uma relagdo de amizade e parceria com
este artista e, por isso, estava presente no encerramento do Festival. Sapopemba cantou
0 seu repertério formado por géneros tradicionais afrobrasileiros, como cantigas de
Orixas e Inkises, cocos, sambas de roda e congadas. O publico, ainda que escasso,

dancou e cantou o show inteiro.

O desenho da programacéo do Festival mostra, portanto, a preocupacao de criar
pontes entre as culturas populares tradicionais e os seus desdobramentos na cancéo e na
arte populares. E relevante, contudo, que esta preocupacio parta de uma entidade que é
formada por detentores de saber, tomando o cuidado de convidar artistas que, mesmo
que ndo venham diretamente de contextos culturais tradicionais, tenham com estes uma
relacdo de pesquisa e colaboracdo respeitosa e ética. Mais que isso, a programacdo do
Festival mostra um caminho possivel para varios congadeiros que, oriundos de
contextos tradicionais, podem pouco a pouco apropriarem-se de formas estabelecidas de
expressao artisticas, invertendo a légica de artistas institucionalizados se apropriando
dos conhecimentos tradicionais para a l6gica de artistas tradicionais que se apropriam de

modos estabelecidos de fazer arte.

Neste sentido, a figura de Sapopemba é bom exemplo: sua formacdo musical foi
como ogd no Candomblé Ketu e como gajeiro de cheganca e cantador de coco em
Alagoas, e foi apenas apds os 40 anos de idade que Sapopemba passou a atuar como
musico em circuitos “profissionais”. Ao apresentar géneros tradicionais deslocados de
seus contextos originais e em sofisticados arranjos de cancdo popular, Sapopemba ndo o
faz a partir de uma pesquisa externa da tradigdo, mas sim a partir da propria vivéncia
desta. Este movimento de apropriacdo de modos institucionais e estabelecidos de fazer
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arte por artistas oriundos de contextos tradicionais é analogo ao processo de organizagédo
do Festival de Arte Popular do Alto Tieté: em lugar das congadas serem convidadas
pela coordenacdo de festivais organizados por produtoras ou instituicdes culturais
externas a estes contextos tradicionais, é a prépria Casa do Congado — enquanto
entidade constituida por congadeiros — que organiza seu préprio festival e faz o convite
a grupos artisticos. Em outras palavras, a Casa do Congado se apropriou de um modelo
de organizacdo de projetos culturais alheio as formas tradicionais de organizacédo social
e financiamento de eventos e festas dos congadeiros. E a partir da apropriacdo destes
novos modelos de gestdo e financiamento de eventos culturais, a Casa do Congado nao
apenas devolveu aos congadeiros — ou a0 menos a uma entidade representativa destes -
0 poder decisério sobre suas préprias atividades, como também passou a atuar em
campos da producdo cultural antes restritos a produtores culturais externos ao mundo

das congadas.

Estava presente também no encerramento do Festival o Secretario de Cultura de
Mogi das Cruzes, Mateus Sartori. Ao fim do show, Secretario de Cultura, Deo Miranda
e Sapopemba fizeram uma fala de encerramento, exaltando o festival e sua programacéo
e as culturas tradicionais do Alto Tieté. Além disso, foi exaltada pelos trés a parceria
entre Prefeitura, Casa do Congado e Festival. Assim, 0 processo de empoderamento da
Casa do Congado neste caso ndo ocorreu, necessariamente, a partir de um conflito e
rompimento com a Prefeitura. Pelo contrario, a questdo passou por um entendimento de
que a Prefeitura era uma parceira fundamental e que uma negociacdo cuidadosa era
necessaria para que a Casa do Congado pudesse assumir a organizacdo da Festa de
Coroacéo dos Reis do Congo dentro da programacdo do Festival sem, com isso, perder

uma relacdo de parceria e cooperacdo com a Prefeitura.

Merece também destaque um projeto recém aprovado pelo CNPJ da Casa do
Congado no edital Rumos 2015-2016 do Itad Cultural. Trata-se do projeto Cantos
Sagrados — Reinado de Congos de Mogi das Cruzes. Segundo o site do Ital Rumos, o

projeto consiste em:

Histdria e registro fonografico do Reinado de Congos de Mogi
das Cruzes, formado por nove agremiacdes originais e em
atividade: Congada de Santa Ifigénia, Congada Marujada de
Nossa Senhora do Roséario, Congada Batalhdo de Nossa
Senhora Aparecida, Congada de S&o Benedito de César de
Souza, Congada de S&o Benedito do Santo Angelo, Congada
do Divino Espirito Santo, Mo¢cambique Capela Santa Cruz, S&o
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Goncalo de Vila Natal e Mocambique de Sao Benedito e Nossa
Senhora do Rosario. O projeto propde a producdo de nove
discos com registros de cantos e oracBes dos grupos acima
citados e a producdo de documentario.®

Este projeto, portanto, oferecera a gravacdo de um CD para cada grupo de
congada e mocambique em atividade na cidade de Mogi das Cruzes, aléem da producéo
de um documentario sobre o processo. Ha, atualmente, apenas um registro em CD dos
grupos da cidade, que é um CD também produzido a partir de um projeto da Casa do
Congado: trata-se do album Reinado de Congos — Mogi das Cruzes — Cantos e Marchas.
A producdo deste CD foi financiada pelo Edital ProAC 24/2012 da Secretaria de
Cultura do Estado de S&o Paulo para Promocéao da Continuidade de Culturas de Raiz no
Estado de Sdo Paulo. Nele gravaram alguns dos principais grupos de congada e
mogambique da cidade: Congada Marujada de Nossa Senhora do Rosério; Congada de
S40 Benedito do Santo Angelo; Mocambique Capela Santa Cruz; Congada Batalhdo de
Nossa Senhora Aparecida; Congada do Divino Espirito Santo; Congada de Séo
Benedito Coracdo de César; Mocambique de Sdo Benedito e Nossa Senhora do Rosario;
Sdo Gongalo de Vila Natal; Congada de Santa Ifigénia; e Mestre Silvio Antonio com
Mestre Zé Tavares. O projeto agora aprovado no Ital Rumos, no entanto, expande a
escala deste registro, garantindo o registro de um CD para cada um dos nove grupos em
atividade em Mogi das Cruzes. A proposicao e execucgdo destes projetos de registro de
modo independente as politicas de salvaguarda do PCI mostra a autonomia da Casa do
Congado em propor e gerir projetos de registro, divulgacdo e manutencdo das congadas

da cidade.

De agosto de 2014 até maio de 2015 eu fui pesquisador contratado pela Casa do
Congado para atuar no Projeto ‘“Mapeamento ¢ Resgate de Aspectos da Cultura
Tradicional de Comunidades Afrodescendentes de Mogi das Cruzes”, referente ao
Edital de Chamamento Publico n® 01/2014 da Superintendéncia do IPHAN/SP
“Congadas de Sao Paulo: Inventario de Referéncias Culturais/INRC — Levantamento
Preliminar (1* e 2* Etapa)”!®. O projeto foi proposto e aprovado no referido edital pela

Casa do Congado. Minha atuacdo no projeto foi dar apoio técnico a pesquisa de campo

15 Disponivel em https://rumositaucultural.org.br/selecionados-2015-2016. Acesso em 09 mai
2016.

16 A partir de agora e por motivos de melhor compreensdo textual, passo a me referir ao projeto como
“INRC das Congadas de Mogi das Cruzes”
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realizada para coletar dados para o preenchimento de fichas da metodologia oficinal do
Inventario Nacional de Referéncias Culturais. Ao longo dos anos de 2014 e 2015
visitamos todos o0s atuais nove grupos de congada e mogambique em atuagdo no
municipio de Mogi das Cruzes e seus distritos. Além da coleta de dados e entrevistas
com membros dos grupos, realizamos também filmagens para a elaboracdo do

documentério que esta previsto como um dos produtos do projeto.

Além de mim, a equipe de pesquisa foi formada pelo historiador Odair
Aparecido de Paula, coordenador da equipe, pela pedagoga Eliete Teixeira, pelo
historiador Prof. Jurandyr Campos e por um representante de cada grupo de congada e
mogambique pesquisados. Assim, a presencga dos detentores de saber ndo se deu apenas
a partir do corpo gestor da Casa do Congado, mas a propria equipe de pesquisa foi
formada pelos seus representantes, que forneceram informacgdes para o preenchimento
das fichas e acompanharam e revisaram os resultados. Foram ainda realizadas reunifes
com a presenca de representantes de todos 0s grupos, nas quais tiveram lugar
apresentacdes sobre as politicas de PCI e seus desdobramentos e qual a conexdo do
projeto em gquestdo com um contexto mais amplo de patrimonializacdo de bens culturais
imateriais no Brasil. O projeto da Casa do Congado junto ao IPHAN ganhou
recentemente uma extensdo de prazo e tem previsdo de entrega dos produtos e

encerramento para 2017.

Antes da Casa do Congado, a principal entidade da sociedade civil a ter dialogo
constante com os congadeiros era a Pro-Divino, e é justamente o conflito entre esta e 0s
congadeiros/Casa do Congado que acho importante relatar aqui, ja que o episddio
retrata uma das consequéncias do empoderamento dos congadeiros e da Casa do
Congado no contexto da politica municipal de Mogi das Cruzes. A Associacdo Pro-
Divino foi criada em 1994 com o objetivo de apoiar festeiros e capitdes-de-mastro da
Festa do Divino de Mogi das Cruzes-SP. Deste modo, a Pr6-Divino passou aos poucos a
assumir fungBes que antes se concentravam no festeiro, responsavel por financiar
parcialmente, arrecadar fundos e organizar boa parte da festa. Com isso, a associacao
assumiu a organizagédo e a captagéo de recursos da festa, recorrendo tanto a empresas,
lojistas e individuos, como aos fundos arrecadados com a venda de bebidas e comidas
na propria festa. Ja ha alguns anos existem alguns conflitos latentes entre a Pro-Divino e
0s congadeiros, especialmente com a Casa do Congado. Convém ressaltar que a Pro-

Divino s6 atuou em um projeto com recursos publicos que exigiam prestacao de contas,
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que foi a transformacdo do Museu do Divino em Ponto de Cultura: o contrato nédo
chegou a ter a terceira parcela de 60 mil reais paga por problemas na prestacdo de
contas da segunda parcela.

Pois bem, a Pro-Divino € responsavel por contatar e organizar a participacdo dos
varios grupos que fazem parte da Festa do Divino, entre eles as congadas. Em uma das
reunides de organizacdo da festa de 2015, chegou-se ao acordo de que as congadas
tocariam suas caixas apenas nos aros € ndo no couro, para assim produzirem um volume
sonoro menor e ndo atrapalharem a reza que acontece um pouco a frente das congadas
no cortejo, logo atrds da cruz. A justificativa € que isso atrapalharia a reza, pois as
pessoas ndo conseguiam se ouvir. Como contrapartida pelo siléncio, os congadeiros
poderiam entrar em cortejo na Igreja, o que lhes era proibido em todos os outros anos de
festa. Os congadeiros aceitaram o acordo, mas durante a festa comecaram a se sentir
desgostosos e discriminados com a decisdo. Incentivados por pessoas do publico e pela
vontade em responder a ameagas da Prd-Divino de que caso tocassem seriam expulsos
por segurangas privados, comegaram a tocar batendo no couro das caixas, fato que

causou ira em membros da Pro-Divino, que reagiram de modo enérgico e agressivo.

O conflito, no entanto, foi filmado por um cinegrafista que estava registrando a
festa. Este editou um video de 10 minutos sobre o conflito e o subiu ao site You Tube,
onde tornou-se publico. Nele é possivel ver discussfes entre membros da Pré-Divino e
congadeiros, assim como alguns congadeiros fazem falas contundentes de como se
sentiram discriminados com a decisdo de ndo tocarem na festa, pois a congada existe
para tocar e esta € a maneira correta de louvar aos santos. A publicacdo do video no You
Tube com o nome “O Siléncio das Congadas de Mogi das Cruzes” acirrou o conflito,
gerando inclusive duas matérias sensacionalistas em jornais da cidade. Com isso,
Jozemir Campos, diretor da entidade, resolveu pedir exoneracdo de seu cargo na Pro-
Divino. O tom dos jornais foi em defesa da Prd-Divino. Por sua vez, o Bispo Dom
Pedro Luiz Stringhini afirmou que ndo via problemas nos congadeiros tocarem e que
eles seriam bem-vindos na festa no proximo ano, tendo afirmado a reportagem do site

de noticias G1 que

Desse desencontro e desajuste que teve na procissdo, eu s6 fiquei
sabendo no dia seguinte. Eu quero reafirmar a minha opinido acerca
das congadas. Tenho o maior aprego pelas congadas porque sdo uma
riquissima expressdo cultural e religiosa. No ano que vem devem se
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apresentar sem sobressalto, devem se apresentar do jeito que sao
acostumadas e faremos tudo para isso’

J& as rezadeiras afirmaram que em nenhum momento pediram que as congadas
fossem silenciadas, apenas que em alguns momentos mais importantes da reza fosse
feito siléncio, o que ndo significava pedir que as congadas tocassem no aro ao inves do
couro das caixas. No segundo semestre de 2015 foi realizada uma elei¢do periodica para
a diretoria da Pro-Divino, que foi completamente renovada. Apds a elei¢do, houve nova
reunido entre congadeiros e Pro-Divino, na qual se estabeleceram novas parametros para
a participacdo dos congadeiros na festa, os quais tiveram suas demandas atendidas,
chegando de comum acordo com a nova diretoria de que as congadas tocardo
normalmente na festa — no couro das caixas — e poderdo novamente entrar em cortejo na
igreja. Este episodio — no qual o conflito com a Pré-Divino foi mediado pela Casa do
Congado — retrata também um processo de empoderamento dos congadeiros frente a
grupos que até entdo estavam acostumados a ditar as regras para a participacdo das
congadas no calendario de festas tradicionais da cidade de Mogi das Cruzes. Fica
evidente que instituicdes e individuos que sempre tiveram relacdo de admiragdo e
colaboracdo com as culturas populares muitas vezes, acabam por também dominarem
politicamente os grupos tradicionais, buscando mediar e ditar as regras de sua
participacdo em eventos e politicas publicas. E este ciclo de dominagéo de entidades e
pessoas “bem-intencionadas” que os congadeiros comegaram a cobrar ao praticarem um
verdadeiro ato de desobediéncia civil na Festa do Divino.

O desfecho do conflito mostra que os congadeiros estdo dispostos a assumir
enquanto sujeitos coletivos uma postura de enfrentamento a situagdes que consideram
desrespeitosas. E claro que ndo €é possivel eleger apenas uma causa para O
desencadeamento de tal processo, mas a partir de minha atuacdo primeiro como
pesquisador contratado pela Casa do Congado e depois como pesquisador de campo
para a realizacdo deste projeto, creio ser possivel afirmar que a criacdo e atuacdo da
Casa do Congado foi essencial para que os congadeiros tenham se sentido respaldados
para tomarem posturas de enfrentamento e de busca por autonomia. Se, por um lado, a

Casa do Congado funciona como um espaco de articulagdo e mobilizacdo politica para

17" Disponivel em http://gl.globo.com/sp/mogi-das-cruzes-suzano/festa-do-
divino/2015/noticia/2015/05/silencio-das-congadas-em-procissao-geram-polemica-em-festa-do-
divino.html. Acesso em 15 jul 2015.
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0s congadeiros se posicionarem enquanto sujeitos coletivos frente a outros grupos
sociais e instituicdes, por outro lado a realizacdo de projetos culturais por esta
instituicdo oferece também a oportunidade de visibilidade e geracéo de renda, tornando
0s congadeiros cada vez menos diretamente dependentes de outras entidades e do poder
publico, acostumados a colocarem aos congadeiros as condi¢cdes de participacdes dos
mesmos em suas atividades e projetos. Neste novo cenério, sdo 0s proprios congadeiros
que pensam, propdem e gestionam seus projetos. Com isso, ndo fago a ingénua
afirmacédo de que tal processo ocorra sem conflitos, mas sim que os conflitos sdo cada
vez mais resolvidos “dentro de casa”, ou seja, ¢ entre os proprios congadeiros que sao
decididas questdes sensiveis com relacdo a realizacdo de suas festas tradicionais e de
seus projetos culturais. E neste sentido que a representatividade da Casa do Congado,
mesmo que limitada, € de natureza diferente da capacidade de representar aos
congadeiros de pessoas e instituicGes externas ao universo da congada: os congadeiros
se reconhecem enquanto iguais frente ao corpo gestor da Casa do Congado e podem,
inclusive, disputar com este a dire¢do da entidade.

E curioso notar como 0s processos de registro, inventario e salvaguarda do
patrimoénio cultural imaterial acirram e reificam conflitos latentes entre os proprios
detentores de saber e entre estes e Estado, academia e elites. Nenhum dos processos nos
quais trabalhei ou acompanhei de perto ocorreram sem grandes conflitos, sendo que
rompimentos, brigas, disputas e até ameacas de agressdo fisica ocorreram. Creio que
isto estd, em parte, diretamente ligado a rupturas de relacGes clientelistas, racistas e
discriminatorias nas quais os grupos de cultura popular estdo inseridos. Convém
lembrar que tais relagdes sdo assaz ambiguas, ja que nelas os grupos de cultura popular
e cosmologias afro-brasileiras obtém recursos, espaco politico e reconhecimento, mas
em geral de modo limitado. Do mesmo modo, as elites, funcionarios publicos e
sacerdotes religiosos exercem também um papel ambiguo, ora de apoio, fomento e

defesa dos grupos de cultura popular, ora de controle e discriminagdo destes.

2.3 O Recdncavo Baiano e a ASSEBA
A ASSEBA foi uma medida emergencial do plano de salvaguarda do samba de
roda e sua fundacao criou um Orgao representativo regional que ndo deixou de ensejar

uma série de conflitos, dentre eles a escolha da cidade na qual ficaria a sua sede, hoje
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Santo Amaro da Purificacdo (Carmo, 2009). A criacdo da ASSEBA comecou ser
articulada num evento organizado pelo IPHAN que marcou a concluséo dos trabalhos
para a elaboracdo do Dossié do Samba de Roda (IPHAN, 2006c), O | Encontro de
Sambadores do Recdncavo, que aconteceu em 2004 na cidade de Santo Amaro da
Purificacdo. As discussdes se desdobraram para o Il Encontro de Sambadores do
Recdncavo, que aconteceu em 2005 também na cidade de Santo Amaro. Segundo
Bandeira de Alencar (2010), o Il Encontro marcou uma postura do IPHAN de buscar o
treinamento dos sambadores como gestores e foi dividido em quatro grupos de trabalho:
organizacdo, educacdo, pesquisa e memoria e promocdo e divulgacdo. Deste encontro
foi criada uma Comissdo Provisoria que ficou responsavel por efetivar a criacdo da
ASSEBA. Bandeira de Alencar (2010) e Edivaldo (2016) fazem a ponderagédo de que,
embora o IPHAN tenha adotado a postura de treinamento dos sambadores, a maioria
das liderancas do samba de roda ja possuia experiéncia de gestdo e de incidéncia
politica, fosse a partir de sua atuacdo no samba de roda, fosse pela atuagdo em outros

grupos politicos, como 0 movimento negro.

Foi no Il Encontro de Sambadores do Recdncavo, que aconteceu em 17 de abril
de 2005, que foi fundada a ASSEBA, sendo eleita a coordenacdo da associacéo,
aprovado o seu estatuto e redigida a Ata da Assembleia de Fundagdo (Bandeira de
Alencar, 2010). A coordenacdo da ASSEBA foi composta por liderancas ja
estabelecidas do samba de roda do Recdncavo Baiano e teve a seguinte formacéo:
Rosildo Moreira do Rosario — coordenador geral; Méario dos Santos — coordenador
administrativo; Djalma Gomes — coordenador financeiro; Antonio Ribeiro da Conceigéo
(Bule Bule) — coordenador de pesquisas, cursos e eventos; Edivaldo José Ferreira dos
Santos — coordenador de comunicacdo social. Cabe destacar que o primeiro coordenador
geral, Rosildo, que esteve a frente da ASSEBA até 2010, é da familia Moreira do
Rosério de Saubara, uma das principais informantes de pesquisa de Ralph Waddey,
etnomusic6logo americano que fez a primeira pesquisa académica de relevancia sobre o
samba de roda ainda em final dos anos 1970 (Waddey, 1980; 1981).

Bandeira de Alencar (2010), que enquanto pesquisadora e gestora do IPHAN
acompanhou algumas das primeiras reunides da ASSEBA, afirma que as reunides
passaram a ser guiadas pelos proprios sambadores, havendo logo de inicio uma busca
por autonomia e empoderamento ndo apenas em relacdo ao IPHAN, mas também em

relacdo a pesquisadores e produtores culturais que j& atuavam enquanto mediadores do
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samba de roda com o Estado e com o mundo de producdo e projetos culturais. Tal
questdo se evidencia nos conflitos que ocorreram quando da criagédo da Casa do Samba
e da formacdo do Comité Gestor do Plano de Salvaguarda do Samba de Roda. A propria
demanda pela criacdo de uma Casa do Samba surgiu entre 0s proprios sambadores
(Bandeira de Alencar, 2010).

Sandroni (2010) descreve de modo geral o conflito pela decisdo de onde seria
instalada a Casa do Samba afirmando que a maioria dos sambadores tinha o desejo de
ver a instituicdo fora das duas cidades que dominam politicamente e economicamente a
regido, Cachoeira e Santo Amaro da Purificacdo. A solucdo veio, entdo, como a cessao
pela prefeitura de Sdo Félix do antigo edificio da estacéo ferroviaria de S&o Feélix, sendo
que ja havia sido, inclusive, protocolado um documento na Superintendéncia do IPHAN
na Bahia que foi acatado pelo entéo presidente do IPHAN, Antonio Augusto Arantes, 0
qual foi encaminhado para o presidente da Rede Ferroviaria Federal S.A. — RFFSA
solicitando a permissdo de usofruto do imdvel. Além disso, segundo Bandeira de
Alencar (2010), o imdvel fornecia melhores condigdes para receber a Casa do Samba do
que o atual, ja que possuia poucas divisdes internas, permitindo a realizacdo de
atividades para um grande publico, assim como a realiza¢do de grandes rodas de samba
no seu espaco interno. Neste interim houve uma troca na presidéncia do IPHAN,
ficando a instituicdo a cargo de Luiz Fernando de Almeida, o que, segundo Bandeira de
Alencar (2010), mudou os rumos desta negociacdo. Assim, a postura do IPHAN passou
a ser instalar a Casa do Samba em Santo Amaro da Purificacdo, cidade na qual a
instituicdo ja possuia recursos para a reforma de um dos principais prédios histéricos da
cidade, o Solar Subaé, um suntuoso palacete do século XIX.

H& boatos — e a pesquisa antropolégica ndo pode furtar-se de ter boatos como
dados relevantes para a sua analise - que circulam até hoje pelo Recéncavo de que a
mudanga de postura se deu por uma pressdao direta de Dona Cand, mde de Caetano
Veloso e uma figura politica importante de Santo Amaro, que fez o pedido ao seu amigo
intimo Gilberto Gil, entdo Ministro da Cultura. Ainda que a veracidade desta afirmacao
seja desprovida de provas, € significativa que esta narrativa circule por entre 0s
sambadores, j& que demonstra exatamente a reacdo de muitos deles a centralidade de
Santo Amaro da Purificagdo como cidade que domina o cenario politico da regiéo.
Entretanto, Sandroni (2010) afirma que tal mudanca de postura do IPHAN se deu por

que o IPHAN j& tinha os recursos orcamentarios previstos para a reforma do imovel,
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podendo entregad-lo aos sambadores também ja com equipamentos de gravacdo de
audio. Assim era também atendida uma diretiva do IPHAN de, sempre que possivel,

associar os patrimonios material e imaterial em seus projetos.

Para os sambadores foi dada a opgdo de “pegar ou largar”, ja que ainda ndo
havia ainda recursos orgcamentarios garantidos para a reforma do imovel de Sao Felix.
Segundo Edivaldo (2016), esta foi uma decisdo muito dificil de ser tomada. Os
sambadores, em reunido com o IPHAN, pediram licenca para conversarem a sos e,
tendo em vista que teriam um imovel ja reformado e com todo o equipamento de
registro e divulgacdo que demandavam, acabaram por aceitar a oferta, mesmo que a
contragosto. Sandroni (2010) e Bandeira de Alencar (2010) concordam em concluir que
tal episédio gerou um sentimento de traicdo nos sambadores por parte do IPHAN e
passou a estabelecer uma relacdo de constante desconfianca deles para com a
instituicdo. Por um lado, o IPHAN fazia um discurso de autonomia e empoderamento
dos detentores de saber; por outro, colocou-os em uma situagdo em que tiveram que
tomar uma decisdo que ndo queriam e que foi em contra de suas proprias articulacdes
politicas para a defini¢do da cidade e imovel da Casa do Samba. N&o por acaso, a partir
deste episddio a ASSEBA passou a assumir e exigir cada vez mais autonomia em seu

trabalho e em seus processos de tomada de decis&o.

Tal busca por autonomia pode ser também vista na formacdo do Comité Gestor
do Plano de Salvaguarda do Samba de Roda, ainda que desta vez a posicdo dos
sambadores tenha ido de encontro as intencdes do IPHAN. Neste caso, nos relata
Bandeira de Alencar (2010), pesquisadores e produtores culturais acostumados a
atuarem enquanto mediadores do samba de roda com o mercado e com o Estado
buscaram estar presentes no comité com poder decisério, ao que foram barrados pelos
préprios sambadores, que exigiram uma formacao na qual eles proprios tivessem poder
decisorio junto ao IPHAN. Assim, os mediadores foram alocados pelo IPHAN em um
conselho consultivo. Atualmente, o Plano de Salvaguarda do Samba de Roda conta com
cerca de dez anos de execucdo e entre seus principais logros estdo uma maior
capacidade organizacional dos grupos de samba de roda e a retomada da construcéo e
ensino da viola machete, conhecimento que no momento do inventario estava restrito a
um anico mestre, Ze da Lelinha, hoje ja falecido (Carmo, 2009). Como um modo de
potencializar recursos para a execucdo do Plano de Salvaguarda do Samba de Roda, foi

feita, em 2007, a proposta de criagdo do Pontdo de Cultura do Samba de Roda. Se no
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caso dos Pontos de Cultura, como ja informado na introducdo deste trabalho, os
recursos somavam R$ 180.000,00 em trés parcelas anuais, no caso dos Pontdes de
Cultura os recursos somavam repasses de até R$ 400.000,00 por ano, podendo totalizar
R$ 1.200.000,00.

Por entender que os bens registrados ja haviam sido chancelados pelo poder
publico, a ASSEBA ndo precisou se candidatar ao edital dos Pontdes de Cultura, sendo
automaticamente aprovada com o objetivo geral de favorecer a articulagdo de diversas
acOes voltadas para a salvaguarda do samba de roda, garantindo os direitos dos
produtores do samba de roda em trés aspectos principais: a memdria do samba de roda e
dos individuos e grupos a ele associados; aos meios e as condi¢bes de producdo; e a
fruicdo do samba de roda e aos eventuais recursos financeiros que resultem de sua
comercializacdo (Bandeira de Alencar, 2010). Uma série de empecilhos administrativos
foi colocada para a liberagdo dos recursos, mas quando, enfim, estes foram liberados,
permitiram uma maior autonomia dos sambadores na gestdo da ASSEBA e da Casa do
Samba. Com estes recursos foram realizadas atividades como o | Encontro de Mestres e
Mestras realizado em 2008, assim como oficinas de samba de roda e gravacdes de CDs
de grupos de samba de roda da regido. A gestdo do Pontdo de Cultura Samba de Roda —
Casa do Samba mostra, como no caso de Mogi das Cruzes, a importancia de, a partir da
chancela do registro como PCI, construir a autonomia e empoderamento dos detentores
de saber para que possam conseguir recursos fora da estrutura do IPHAN e mesmo do

Ministério da Cultura para financiar os seus proprios projetos.

Ademais, além do poder representativo de uma associacdo regional, a execugao
da politica de PCI e a criagdo da ASSEBA fomentaram o surgimento de uma série de
outras instituicbes ligadas ao samba de roda, e que vao desde centros de memoria e
associagOes até grupos artisticos formais, dentre os quais destacam-se em quatorze casas
do samba espalhadas pelas cidades do Recéncavo Baiano e outras instituicdes, como o
Arquivo de Som e Imagem Dalva Damiana de Freitas de Cachoeira. Tais organizagdes
mobilizam o samba de roda como razdo de sua existéncia, como um sujeito coletivo do
qual fazem parte. Assim, a criacdo de uma associacdo, que era condicgéo legal sine qua
non para a execucdo das politicas de salvaguarda do samba de roda, contribuiu para a
criagdo de um contexto de coletivizacdo de sujeitos e de rememoracéo social que excede
em muito ao escopo das politicas de PCI e ao poder normativizador do Estado. Tal

processo de institucionalizagdo do samba de roda e a consequente visibilidade dada pelo
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processo de patrimonializacdo, também geraram uma maior inser¢cdo do samba de roda
no circuito turistico e de eventos culturais do estado da Bahia, além de promover uma
circulacdo cada vez maior dos grupos de samba de roda por palcos e festivais de musica
do Brasil e do exterior, como nos casos do Projeto Sonora Brasil do Sesc e do Festival

Womex, um dos principais festivais de musica do mundo®®,

A propria forma de organizacao social dos sambas de roda em grupos artisticos
foi impulsionada pelo processo de patrimonializagdo e pelo acesso cada vez maior aos
circuitos comerciais de producdo musical e de espetaculos. Hoje ha mais de 100 grupos
de samba de roda filiados a ASSEBA e Graeff (2015) afirma que a maioria destes
grupos surgiu a partir de 2006, ou seja, no bojo da patrimonializacdo do samba e da
mobilizagdo para a criacdo da ASSEBA. A formacdo de grupos artisticos, no entanto,
ndo tem como causa Unica a patrimonializacdo do samba de roda, embora tenha se
intensificado a partir desta. Oliveira Pinto (2009) afirma que a ideia de grupo ou
conjunto de samba de roda tal qual existe hoje ndo era concebida como tal nos anos
1980, sendo que a formacdo espontdnea dos musicos levava a uma constante
recomposicao do grupo. Por sua vez, Waddey (1980; 1981) afirma que o samba de roda
era, essencialmente, um evento doméstico que poderia acontecer em ocasides especiais,

direta ou indiretamente religiosas.

H& um movimento, no entanto, de levar o samba de roda para o palco no formato
de grupos artisticos, o que hoje ndo ocorre apenas em eventos externos aos quais 0s
sambadores sdo convidados, mas nas préprias festas tradicionais nas quais 0 samba de
roda estd presente e cumpre funcbes sociais, como eu pude observar na Festa da
Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte de 2015, em Cachoeira. Nesta festa, o
samba de roda cumpre uma funcéo de transicdo entre o sagrado e o profano, entre ritual
religioso e festa de largo, como apontado por Francisca Helena Marques (2008).
Atualmente, a Prefeitura de Cachoeira monta um palco no Largo de Nossa Senhora
D’Ajuda, que fica nos fundos da sede da Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte.
Apbs o caruru que é servido no penultimo dia de festa para as participantes e o publico
em geral da festa, comeca 0 samba de roda no qual as irmés da Boa Morte formam uma

roda no meio do largo e dangam o miudinho, modo de dangar o samba de roda marcado

18 No projeto Sonora Brasil houve a circulagéo do grupo Raizes do Samba de Tocos e o grupo escolhido
para o festival Womex foi o Samba Chula de S&o Braz, atual Samba Chula Jodo do Boi, de Santo
Amaro da Purificacdo-BA.
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por movimentos leves e contidos dos pés. Os musicos de samba de roda, no entanto,
tocam no palco montado no largo, com seus instrumentos amplificados e longe da roda
de samba. Cabe destacar que a formacdo de grupos artisticos existe ha cerca de cinco

décadas, embora sua configuracdo tenha se alterado a partir dos anos 1990.

Um exemplo disto é o Samba de Roda Suerdieck, comandado por Dona Dalva
Damiana e que surgiu nos anos 1950 formado por trabalhadoras de uma fabrica de
charutos homonima de Cachoeira. E também neste grupo que surge o primeiro grupo de
samba de roda mirim — formado por criancas e jovens — ha cerca de quatro décadas.
Hoje, a formacéo de grupos de samba de roda mirins é uma pratica comum a diversos
grupos e incentivada pela ASSEBA e pelo IPHAN como uma estratégia para a
continuidade do samba de roda (Edivaldo, 2016). Com isso, é possivel afirmar que
embora a patrimonializacdo do samba de roda tenha levado a intensificacdo de certos
processos, como a formacdo de grupos artisticos, estas formas de organizacéo social ja
existiam — mesmo que incipientes - no Recbncavo Baiano como consequéncias de
mudancas sociais e econdmicas ja em curso hd muitas décadas. Por isso, mais do que
estabelecer de modo vertical e externo novas formas de organizacédo social e incidéncia
politica, a patrimonializacdo do samba de roda intensificou processos ja em marcha no
Recdncavo Baiano e que passaram a ser um locus de disputa e negociacéao politica entre

sambadores e poder publico.

Esta nova configuracdo de organizacdo social do samba de roda em grupos
artisticos tem, portanto, consequéncias na prépria forma estética do samba de roda, com
a amplificagdo dos instrumentos e com a inser¢do de novos instrumentos musicais,
como o surdo e o cavaquinho, ao passo que outros instrumentos perdem relevancia,
como o prato-e-faca e o0 agogb (Graeff, 2015). Ainda que a formagdo em grupos e o
movimento em direcdo ao palco tenham se intensificado ap6s o processo de
patrimonializacdo, Graeff (2015) aponta que uma das principais causas deste processo
sdo as novas condigdes profissionais que se criaram para os sambadores a partir dos
anos 1990 com a ascensdo da industria cultural do pagode baiano (Leme, 2001) e com a
presenca cada vez maior de pesquisadores e produtores culturais que passaram a mediar
a entrada dos grupos de samba de roda em projetos e instituices culturais. A ASSEBA,
quando criada, ja encontrou este cenario razoavelmente estabelecido, sendo que alguns
de seus membros ja possuiam experiéncia com projetos culturais e com as questdes

técnicas de execugdes musicais no palco, como € o caso de Edivaldo, Rosildo e Bule
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Bule. A postura da ASSEBA, portanto, foi de registrar cada grupo na associacdo e
produzir uma ficha com o histérico e suas principais caracteristicas, assim como de
centralizar parte dos contatos com 0S grupos para O convite para eventos e

apresentacdes musicais.

Os grupos de samba de roda, embora estejam muitas vezes ligados a
comunidades tradicionais ou a casas religiosas de matriz africana e sejam
historicamente classificados dentro da categoria de culturas populares, formam um
grupo heterogéneo de sujeitos coletivos. No entanto, é possivel afirmar que tais grupos
compartilham entre si, além da razdo de ser advinda do fazer samba de roda, uma
ancestralidade africana que, mesmo que resultado de experiéncias familiares e sociais
distintas, remonta a uma origem comum que resulta também em um futuro, um devir
compartilhado. Tal ancestralidade é tanto geneal6gica como simbodlica e mitica,
funcionando como um arquivo vivo para processos de rememoracdo social e como uma
linguagem de traducéo das experiéncias e conhecimentos tradicionais dos grupos entre
si. Com isso, ao tomar o samba de roda como um patriménio cultural imaterial ou ainda
como um representante da cultura popular brasileira, € necessario ndo perder de vista de
que se trata de uma expressdo artistica afrobrasileira e que opera a partir de uma légica
racializada em um contexto regional e nacional de racismo e exclusédo social e, por isso
mesmo, também nos diz sobre 0 modo como a populacdo negra do Reconcavo Baiano
criou formas de sociabilidade e se inseriu em redes de relagdes com outros grupos
sociais.

Assim, embora a questdo racial ndo estivesse diretamente presente na proposta
do IPHAN, a agenda da igualdade racial e de combate ao racismo foi colocada no
processo de patrimonializacdo pelos proprios sambadores, ja que oriunda de outras
agendas de mobilizacdo social e lutas politicas dos sambadores. O Dossié sobre 0 samba
de roda publicado pelo IPHAN (IPHAN, 2006¢c, p.24) chega a reconhecer o carater
racializado do samba de roda, afirmando que a mescla de tradigdes na Bahia “(...) ndo
exclui o fato de que o samba de roda foi e é essencialmente uma forma de expressao de
brasileiros afro-descendentes, que se reconhecem como tais.”. O Dossi€, no entanto, ndo

se aprofunda na temaética. Neste sentido, Bandeira de Alencar (2010, p.155) afirma que

(...) jé& existiria uma mobilizagdo em torno do apoio ao samba
de roda, que talvez estivesse silenciada ou adormecida e que
0 processo para o registro detonou a visibilidade. (...) Neste
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sentido, a inclusdo de novos temas, como o racismo e acdes
afirmativas, demonstram um afastamento da questdo cultural
e patrimonial strictu sensu e o alargamento do espaco de
debate em direcdo a temas de cunho social. Isto pode
significar ndo apenas o carater polissémico do simbolo, isto €,
os diferentes significados que o samba de roda pode
transmitir de acordo com o contexto e por quem é acionado,
mas também, indica como um patriménio pode ser utilizado
para conquistar outros tipos de direitos, como, por exemplo, a
cidadania.

O processo de patrimonializacdo do samba de roda teve como consequéncia o
fomento de agendas politicas e demandas que ndo estavam diretamente ligadas a
questdo do PCI, mas que sdo intimamente ligadas ao samba de roda. Deste modo, ao
propor um processo de patrimonializacdo do samba de roda, embora o Estado
operacionalize o samba de roda como categoria objeto das politicas de PCI, a
mobilizacdo politica ensejada por este processo acaba por transbordar para outros
universos culturais que se relacionam e muitas vezes se confundem com o proprio
samba de roda, como o Candomblé, a capoeira e a questdo racial. Mais a frente darei um
exemplo no qual samba de roda e Candomblé dialogam com o poder pablico em um
mesmo espaco de incidéncia politica no municipio de Cachoeira. Tal interseccdo pode
ser vista também no estatuto da ASSEBA, que coloca como objetivo da entidade a ““(...)
defesa do samba enquanto manifestacdo socio-civilizatoria afro-brasileira” (Bandeira
de Alencar, 2010, p.158, grifos no original). J& o artigo VI deste mesmo estatuto propGe
“Defender as manifestagdes culturais e religiosas de matriz africana e seu patrimoénio
historico e artistico, inclusive, judicialmente, além de promover igualdade racial”
(Bandeira de Alencar, 2010, p.159). Assim, o estatuto da ASSEBA extrapola a questao
da demanda por politicas para o samba de roda enquanto uma substancia, um contetdo,
e passa a demandar politicas publicas e defesa de direitos para a populacdo negra, que é,
de modo difuso, 0 grupo social que ¢ “dono” do samba de roda, ou seja, o foco passa
para os sujeitos coletivos do samba de roda.

Neste sentido, a discussdo de como se da a coletivizacdo de sujeitos no samba de
roda pode nos dizer bastante sobre tais formas de sociabilidade negra e a sua insercao
em redes de relagdes com outros grupos. No caso do samba de roda do Recéncavo
Baiano a criacdo de uma associacdo de sambadores e sambadoras foi decorréncia da
execucdo da politica de registro do samba de roda como PCIl. No entanto, tal
coletivizacdo de sujeitos ndo operou em um vacuo de sociabilidade, sendo que é

possivel identificar outras formas historicas de sujeitos coletivos afrobrasileiros que se
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relacionam a este processo, como as irmandades religiosas de leigos, grupos artisticos e
terreiros de Candomblé. Neste sentido, esta pesquisa buscou construir um olhar amplo
que contextualizasse 0 samba de roda dentro de redes de relagdes conexas pelas quais
circulam os seus sujeitos, como o Candomblé e a capoeira. Com isso, busquei
compreender como 0s processos de coletivizacdo de sujeitos e rememoracdo social
disparados pela execugdo do registro, inventério e salvaguarda do samba de roda do
Recdncavo Baiano se relacionam com outras formas de sociabilidade negra existentes
na regido, as quais ensejam formas distintas de se relacionar com o Estado e de fazer

politica.

Como exemplo desta interseccdo de sociabilidades negras — as quais o0 samba de
roda atravessa como uma costura entre sagrado e profano, festa publica e reunido
familiar, chdo e palco — apresento aqui um episddio de minha pesquisa de campo no
Recbncavo Baiano, mais especificamente na cidade de Cachoeira. Num domingo pela
manha comecei a ouvir o0 som de uma voz ao microfone, convidando as pessoas e
falando de temas e reunides, fiquei com a impressdo de ser um evento politico, apesar
de que hd muitos carros de som circulando todos os dias pela cidade fazendo
propagandas, anunciando mortes ou convidando para reuniées com o poder publico. Ao
pegar o celular, vi a mensagem de uma amiga dizendo que havia uma marcha contra a
intolerancia religiosa, mas que ela ndo sabia onde. Como achei que pudesse ser de l&
gue ouvia aguela voz ao microfone, sai caminhando pela cidade em busca da marcha.

Andei por uns 20 minutos e ndo achei nada.

Resolvi ir ao banco e, ao sair, um homem parou para falar comigo. Eu estava
com uma camiseta que havia comprado em uma reunido politica na Reitoria da
Universidade Federal da Bahia - UFBA, em Salvador, com os dizeres GOLPE SO DE
CAPOEIRA estampados. Um homem me parou na porta e puxou conversa falando do
processo politico de impeachment pelo qual passava a ex-presidenta Dilma Roussef,
citou as pedaladas fiscais e eu disse que ndo achava que elas se configuravam um
motivo para justificar um impeachment da presidenta. Ele me perguntou por qué.
Respondi explicando o que entendia por pedaladas fiscais. Ele agradeceu e disse que de
pedaladas ndo entendia nada, s6 de “macumba”. Dai perguntei a ele se estava
acontecendo a marcha contra a intolerancia religiosa na cidade. Ele disse que a marcha
ja tinha acontecido ha umas duas semanas e que estava em curso ali uma reunido com a

prefeitura para discutir o tombamento e reforma dos terreiros da cidade.
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Pedi permissdo e entrei na reunido, na qual eram discutidas com liderancas do
Candomblé da cidade questdes de cronograma da reforma dos terreiros, ja que a
prefeitura havia angariado recursos para tanto a partir de um projeto maior de
tombamento e valorizacdo das dezenas de terreiros de Candomblé da cidade. Ali
estavam reunidas liderancas de boa parte dos terreiros de Cachoeira, sambadores, filhos
de santo e representantes da prefeitura, especialmente Buda, o Edvaldo Barbosa,
Coordenador de reparacdo da igualdade racial de Cachoeira na entdo atual gestéo
municipal, que me explicou que aquela reunido tinha sido marcada ndo apenas para
discutir as reformas nos terreiros, que ja iam comecar naquela mesma segunda-feira,
mas também para aos poucos criar um canal de dialogo direto entre liderancas religiosas
e prefeitura e assim ir mapeando as demandas e necessidades dos terreiros por obras de

infraestrutura, politicas culturais e regularizacao fundiaria.

E muito comum em Cachoeira que brancos, turistas ou estudantes da
Universidade Federal do Recdncavo Baiano - UFRB circulem por espacos de
sociabilidades negras, como festas em terreiros, sambas de roda, etc. E comum,
inclusive, que sejam bem-vindos nestes espacos por serem amigos Ou parceiros, ou
mesmo por estarem fazendo o registro audiovisual de tais ocasides, algo muito comum
na cidade, pois dado o curso de Cinema na UFRB ha muita oferta de profissionais para
este tipo de registro. No entanto, naquela reunido, eu era o Unico branco. A reunido nao
podia ser vista da rua e estava acontecendo na sede de uma das bandas filarmonicas da
cidade, a Lira Ceciliana Cachoeira. Tdo logo a reunido acabou e o samba de roda Filhos
de Caquende ligou seus instrumentos a uma mesa de som e distribuiu os microfones.
Testaram o som e logo comecaram a tocar. Havia um freezer carregado de guarana e
cerveja gelada. Logo chegaram grandes panelas de arroz e feijdo. Assim, a reunido
politica tornou-se logo um “feijao”, expressdo que no Reconcavo Baiano denomina um

evento com comida, musica, danca e bebida alcodlica.

O samba de roda ali, além de configurar um universo de sujeitos coletivos que
também transita pelo Candomblé, cumpria uma funcdo de transicdo da politica
institucional para outro modo de fazer politica, que é a festa, a musica. De modo
analogo, o samba de roda também marca a transi¢do do sagrado para o profano, quando
encerra os rituais de Candomblé, ou ainda quando marca a transicdo dos rituais
religiosos da Festa da Boa Morte de Cachoeira para a festa publica no Largo de Nossa

Senhora D’Ajuda (Marques, 2008). Para pensar a execucdo de politicas de PCI do
51



samba de roda e os seus desdobramentos, portanto, € essencial compreender que a
politica institucional se relaciona de modo intimo com estas formas nativas de fazer
politica e com as sociabilidades negras ja existentes, fazendo com que reunides com
representantes do poder publico também tenham esta transicdo do institucional ao
festivo de modo analogo a transicdo do sagrado ao profano das festas religiosas nas

quais 0 samba de roda se insere.

Este evento remete a uma outra experiéncia de minha pesquisa de campo, que
foi uma reunido do IPHAN em Salvador para discutir as politicas de PCI para a capoeira
Angola. Ja citei aqui que o samba de roda e o Candomblé estdo inter-relacionados,
questdo debatida mais a fundo pelo trabalho de Francisca Helena Marques (2008), assim
como samba de roda e capoeira também se relacionam de modo intimo, como discutem
Ralph Waddey (1980; 1981) e Tiago Oliveira Pinto (1991; 2009). A reunido a que
assisti foi o Seminario Salve a Capoeira, que aconteceu no Forte de Santo Antonio
Além do Carmo, em Salvador, no dia 02 de abril de 2016. Nele, o IPHAN buscou reunir
mestres de capoeira Angola para discutir as politicas de salvaguarda desta dentro do
contexto mais amplo do processo de patrimonializacdo da capoeira. Na reunido estava
presente a mée de santo Ya Célia de Onira, que em uma de suas falas afirmou que o axé

da capoeira e do Candomblé sempre andaram juntos.

Tal assertiva pode ser extrapolada para o samba de roda, para assim pensarmos
que os axes - forcas vitais e sagradas - do Candomblé, da capoeira e do samba de roda
andam juntos, o que ndo significa que se confundam entre si, mas justamente que sdo
inseparaveis. Quando o Estado, no entanto, passa a executar politicas de PCI, capoeira,
Candombleé e samba de roda entram em categorias distintas, e as politicas de PCI
ganham existéncia especifica para cada uma delas. No decorrer de sua execucdo, no
entanto, torna-se patente que as sociabilidades negras de cada uma destas categorias se
cruzam e se conectam: ao chamar uma reunido de mestres de capoeira, atendem ao
chamado também maées de santo; ao fazer uma reunido municipal com liderancas do
Candomblé, faz-se também presente o samba de roda. Cada uma destas categorias tem
historias de organizagdo social e mobilizacdo politica de longa duracdo e que se
relacionam entre si. Assim, a criagdo da ASSEBA ocorreu em um contexto de décadas
de acumulo de experiéncias de criacdo de instituicdes e grupos artisticos-culturais e de
relaces destes com o poder publico. Por isso, a execucao das politicas de PCI, quando

assumidas pelos detentores de saber a partir de suas instituicdes e de suas redes de
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relacGes, assumem uma diversidade de pautas que é transversal a varios setores do
poder publico, assim como agregam variadas formas de fazer politica que operam
dentro da categoria ampla das cosmologias afrobrasileiras. Quando os detentores de
saber assumem o protagonismo da execucédo das politicas de PCI, ha o risco iminente —
e no meu entender o desejo — de que as categorias operacionalizadas pelo Estado
transbordem para redes de relagcBes complexas e interconectadas, e é necessario que o
poder publico esteja preparado para lidar de modo transversal com estes sujeitos

coletivos.

3. Encarnando as instituicdes: trajetorias pessoais

3.1 Apresentacao
Apds apresentar um breve historico da Casa do Congado e da ASSEBA
enquanto instituicdes que representam sujeitos coletivos e que se constituem, elas
proprias, como coletivos, busco “encarnar” as institui¢cdes tragando a trajetéria de seus
atuais diretores: Silvio Antonio de Oliveira na Casa do Congado; e Galdino de Oliveira
Souza (Guda Moreno) na ASSEBA.

3.2 Silvio Antonio de Oliveira

Silvio Antonio de Oliveira nasceu em Queluz, Sdo Paulo, mas foi criado em
Cruzeiro, no mesmo estado. Seu pai participava das festas de congada da cidade, o que
Ihe permitiu acessar uma rede de mestres de congada e mogcambique da regido que
formou a base do seu aprendizado. A primeira referéncia de Silvio foi uma professora
de histdria da escola secundaria, dona Alice Ribeiro, que despertou nele o interesse pela
pesquisa, atividade a que Silvio se dedica com muito afinco fora das instituicbes
académicas. A partir do contato com esta professora, Silvio passou a frequentar museus
e bibliotecas, buscando entender a histéria da congada em Cruzeiro, 0 que o levou a
identificar a importancia dos migrantes mineiros na formagéo da congada da cidade. A
partir de seu pai, Silvio conheceu alguns capitdes da regido, como seu Vicente Barbosa,
seu Pedro Olimpio e seu Alcides. Com este ultimo, mestre de mogambique de bastéo,
Silvio teve uma relagdo de aprendiz. Assim, ainda que a inser¢do neste universo tenha
se dado por seu pai, que o levava as festas de congada e mogambique, seu aprendizado

nédo se deu no ambiente familiar, mas sim a partir dos mestres que conheceu atraves de
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seu pai. Por isso, a trajetoria de Silvio na congada logo se desliga da trajetoria de sua

familia e mesmo de sua cidade de criag&o.

O primeiro grupo do qual Silvio fez parte foi a Congada de Nossa Senhora do
Rosario de Cruzeiro. Logo depois, entrou para o grupo de mocambique de seu Alcides,
do municipio de Lorena, no qual o seu pai ja havia dancado, mas do qual ndo fazia mais
parte. Silvio comegou a dancar no grupo de seu Alcides quando tinha 14 anos e ficou ai
até os 17. Com esta idade, no comeco dos anos 1990, resolveu fundar seu proprio grupo
de mocambique em Cruzeiro, cidade na qual estes grupos haviam desaparecido. Pediu
ajuda a seu Alcides que Ihe deu uma caixa e alguns bastdes, além de orientacGes. Silvio,
entdo, foi convidando musicos de mogambique da cidade e que ja haviam parado de
tocar, assim como também convidou jovens e crian¢as — amigos e primos - que nunca
haviam feito parte de um grupo de mocambique. Mesmo jovem, Silvio se tornou o
mestre deste grupo, formado por musicos mais velhos e dangantes muito jovens, o que,
segundo ele, fazia com que a linha de danga fosse um “veneno”, pois trazia apenas
jovens com grande capacidade fisica. Ele ficou a frente do grupo até os 23 anos, quando
se mudou para S&o Paulo. O grupo ficou a cargo de um primo, que pouco a pouco foi

descuidando de sua organizacdo, ndo durando muito tempo.

Apesar da curta duragdo, o0 mogambique organizado por Silvio na adolescéncia
terd um grande impacto em sua trajetdria, ndo apenas por conta de sua experiéncia de
mestre ainda na juventude, mas também pelos contatos que o grupo o levou a fazer. Em
1993, seu mocambique foi dancar na festa de Sdo Benedito, em Guara. L4, Paulo Dias,
atualmente diretor da associagdo Cachuera!’®, estava filmando a festa e ficou
impressionado que o Unico mogambique de jovens era o de Silvio. Ele foi conversar
com Silvio e pediu seu endereco para enviar uma copia da fita VHS com as filmagens

do grupo. Paulo enviou a fita e os dois ndo se encontraram novamente até 1997. Neste

19 A Associagdo Cultura Cachuera! tem sede na cidade de Sdo Paulo e promove atividades educacionais e
artisticas na area das culturas populares. A associacdo mantém um acervo de referéncia sobre cultura
popular e possui um estddio de gravagdo no qual recorrentemente grupos de cultura popular gravam seus
trabalhos musicais. Segundo o site da associacdo, esta tem como objetivo “(...) contribuir para a
valorizacao da cultura popular tradicional brasileira e de suas comunidades produtoras em todos os
setores da sociedade, com énfase no meio educacional. A base do trabalho da Cachuera! é a relacao
com estas comunidades, pesquisando, registrando, divulgando e refletindo sobre suas tradicoes
culturais.”

Disponivel em
http://www.cachuera.org.br/cachuerav02/index.php?option=com_content&view=article&id=81&Itemid=
53. Acesso em 04 set 2016.
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ano, Silvio mudou-se para Sdo Paulo e descobriu que na cidade havia uma Irmandade
de Sdo Benedito. Ele buscou a irmandade, na qual foi aceito por um periodo de
observacdo até ser efetivado como irmdo, passando a participar das atividades da
instituicdo. Assim, na Festa de Sdo Benedito de 1998, Silvio viu um grupo de congada
de saiote que ndo conhecia, tocando no estilo de alguns grupos de Minas Gerais.
Aproximou-se do grupo e perguntou ao capitdo se eles eram mineiros, ao que ele
respondeu que era de Sdo Paulo. Dai Silvio reconheceu tratar-se de Paulo Dias, que o
convidou para ensaiar com um grupo de pesquisa em tradi¢Ges brasileiras que se reunia
semanalmente na Praca do Reldgio, na Cidade Universitaria da Universidade de S&o
Paulo. Neste mesmo ano, a associacdo Cachuera! foi fundada e Paulo convidou Silvio
para que trabalhasse 4. Aceito o convite, ele abandonou o seu emprego de entdo, como
operador de caixa. Dai adiante, a trajetoria profissional de Silvio ndo se descolou mais
da area de producéo cultural e educacéo artistica, 0 que é relevante para a compreensdo

de seu papel como presidente da Casa do Congado.

Silvio trabalhou na associacdo Cachuera! de 1998 a 2003, saindo de & para
trabalhar em uma produtora cultural, ficando responsavel pela gestdo de projetos
culturais e por ministrar oficinas de mdsica e danca. Em 2010, foi convidado por
Toninho Macedo para trabalhar na Organizacdo Social Abagai Cultura e Arte?,
instituicdo responsavel pela execucdo do projeto Revelando Sdo Paulo, evento que
retine grupos de cultura popular do estado de Sdo Paulo em uma programacdo intensa de
atividades, apresentacdes artisticas e oficinas. Silvio trabalha nesta instituicdo até hoje,

periodo que praticamente coincide com o tempo de vida da Casa do Congado.

Ainda ndo descrevi, contudo, como Silvio se envolveu com o0s grupos de
congada de Mogi das Cruzes. Em 1999, faleceu seu Zé Baiano, capitdo da Congada de
Santa Ifigénia de Mogi das Cruzes. O grupo foi herdado por sua filha Gislaine, até hoje
capitd desta congada e atual vice-presidente da Casa do Congado. Com o falecimento do
pai, Gislaine precisava de alguém que soubesse fazer a cantoria de levantamento de
mastro, conhecimento que havia ido embora com o seu pai. Um amigo lhe indicou a
Silvio. Eles entraram em contato e ele foi até Mogi das Cruzes para conhecé-la. Silvio

acabou se integrando a Congada de Santa Ifigénia, fazendo parte do grupo até hoje. Foi

20 Para saber mais sobre a Organizagdo Social Abagai Cultura e Arte, ver:
http://www.abacai.org.br/institucional-interno.php?id=2. Acessado em 06 set 2016.

55


http://www.abacai.org.br/institucional-interno.php?id=2

ai que conheceu a sua atual esposa, que era entdo Rainha da Bandeira do grupo, o0 que o

levou a se mudar para Mogi das Cruzes.

Por isso, em 2009, quando da criacdo da Casa do Congado, Silvio j& era uma
figura de referéncia para as congadas da cidade, sendo respeitado como congadeiro e
também como um pesquisador da historia da congada. Nas véarias conversas que
tivemos, discorremos por muito tempo sobre a colonizagdo portuguesa na Africa e o
Reino do Congo e como este processo veio a ter influéncias na formacéo nas festas de
coracOes de reis negros no Brasil, nas quais a congada se insere. Outro tema de interesse
de Silvio é a historia das irmandades de Nossa Senhora do Rosério e de S&o Benedito
no Brasil. Seu interesse de pesquisador se reflete em seu papel de lideranga congadeira:
em uma conversa recente, Silvio me contou que gostaria de reatar lagcos entre
congadeiros e a Irmandade de S&o Benedito em Mogi das Cruzes, tendo em vista que a
Irmandade de Nossa Senhora do Rosario ndo existe mais na cidade. A intencdo de
Silvio é que a coroagdo dos Reis do Congo na cidade volte a ser feita na Igreja de Sdo
Benedito pelo padre desta paroquia. Hoje a festa € realizada no més de maio em frente a
esta igreja, mas sem a participacdo de membros do clero da Igreja Catdlica. Silvio
afirma que ha uma postura de simpatia e entendimento da Igreja Catolica para com o0s
grupos de congada e mogambique da cidade, mas que fazer a coroagdo dos Reis do
Congo dentro da igreja de Sdo Benedito demandaria um didlogo e uma parceria com o
clero que hoje ainda ndo tém a profundidade necessaria. Silvio entende, no entanto, que
seu papel neste processo pode ser fundamental e, a partir de minha perspectiva, a leitura
deste cenério feita por ele decorre da combinacdo em sua pessoa das funcbes de
congadeiro, produtor cultural e pesquisador. Com isso, Silvio construiu uma trajetoria
que legitima seu papel de representante tanto dos grupos de Mogi das Cruzes —
enquanto presidente da Casa do Congado — como de representante das congadas da
regido frente um universo mais amplo de atores socias, dado sua atuagdo como produtor

cultural em S&o Paulo e sua verve de pesquisador autodidata.

3.3 Guda Moreno
Galdino de Oliveira Souza - mais conhecido como Guda Moreno - é o atual
coordenador geral da ASSEBA, que define em seu estatuto que o mandado de cada
coordenagdo dura dois anos. Empossado em 2015, Guda exerce o cargo pela primeira
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vez e € 0 primeiro presidente da ASSEBA que nédo fez parte de sua fundacdo. Guda é
agricultor e morador da comunidade quilombola Matinha dos Pretos, em Feira de
Santana, e faz o vocal do grupo de samba de roda Quixabeira da Matinha. Neto de
Oleriano e filho de Colerinho da Bahia e dona Chica do Pandeiro, Guda vem de uma
familia tradicional do samba de roda. A comunidade quilombola da qual faz parte, além
do samba de roda, também possui uma série de manifestacdes culturais tradicionais,
como o boi de roga, cantiga de reis, cantiga de roda, tirana da roga e 0s cantos coletivos
de trabalho da bata de milho e da bata do feijdo. Assim, desde crianca ele viveu em um
ambiente familiar e comunitario no qual a musica e a danca eram centrais. Além de
tocar, cantar e dangar em sua comunidade, como é comum aos grupos de samba de roda
na Bahia, Guda desde crianca circulou por comunidades e festas da regido com 0s

grupos musicais da Matinha dos Pretos, especialmente com o samba de roda

A questdo, portanto, € compreender quando Guda deu um passo em direcdo a
formalizacdo de sua atuacgdo enquanto produtor cultural. Assim, em 1999, Guda passou
a fazer parte da organizacdo de uma festa chamada Quixabeira da Matinha, que viria a
dar nome ao grupo de samba de roda da comunidade. Além desta festa, Guda e outros
parceiros organizavam anualmente um festival de musica chamado Aguas do Serto, no
qual grupos de cultura popular da regido se apresentavam durante dois ou trés dias. Até
entdo, no entanto, o financiamento destes eventos era feito sem recursos publicos,
através de doacgdes coletivas e patrocinio dos estabelecimentos comerciais locais. Em
2004, ainda sem financiamento publico, ele participou da organizacdo de um festival de
cultura popular que passou a ser realizado anualmente e de modo itinerante pelas
cidades da regido, primeiro em Barrocas, depois em Coité e ai entdo em Santa Barbara.
Em 2006, no entanto, a partir da parceria com dois professores da Universidade
Estadual da Bahia, os organizadores do festival inscrevem e aprovam um projeto para a
organizacao do festival num edital do Ministério da Cultura. Por questdes de disputa
interna entre os organizadores deste festival, Guda se refere com certo pesar a esta
primeira experiéncia de execucdo de um projeto com recursos publicos. Sem embargo,
ele a reconhece como fundamental para despertd-lo em relacdo a possibilidade da

realizacdo de projetos com recursos publicos.

Este periodo coincide com a entrada de Guda na ASSEBA, onde comegou a
participar das atividades como s6cio em 2005. A ASSEBA tornou-se gestora da Casa do

Samba central da Bahia, projetada para ser a referéncia de uma rede de Casas do Samba
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locais por todo o estado. Até 0 momento, ja existem 14 Casas do Samba locais no
estado e uma delas instalou-se em Feira de Santana, ficando sob a coordenacdo de
Guda, o que o aproximou da gestdo da ASSEBA, pois o colocou em contato direto com
a coordenacdo geral e fez com que tomasse parte na maioria das reunides da associacao.
Com isso, Guda foi se firmando como uma lideranca regional e despontando como um
representante de uma nova geracédo de liderancas do samba de roda. Com uma crescente
necessidade de renovagdo dos quadros diretivos da ASSEBA, Guda se mostrou um
candidato viavel a coordenacéo geral da ASSEBA. Contudo, sua insercdo no mundo do
samba de roda e de outras manifestacdes culturais tradicionais da regido, assim como a
sua atuacdo enquanto produtor cultural precedem em muitos anos a sua entrada na
ASSEBA, constituindo assim a sua capacidade de representacdo do samba de roda da
regido de Feira de Santana que o levou, posteriormente, a assumir o principal cargo da

organizacdo que representada o samba de roda de todo o estado da Bahia.

Esta postura pode ser exemplificada por um episédio recente, que se deu durante
a realizacdo do Caruru da ASSEBA, em setembro de 2016. No més de setembro, é
comum na Bahia que pessoas e instituicdes oferecam festas a Sdo Cosme e Damido, nas
quais obrigatoriamente € servido um caruru, um cozido de quiabo com camardo seco.
Apesar de amplamente variaveis, os Carurus de Cosme, como sdo conhecidos, em geral
trazem distribuicdo de comida e bebida, rezas para Sdo Cosme e Damido e para os Ibejis
e 0 acompanhamento musical do samba de roda — seja este feito por grupos formais ou
pela reunido espontanea de sambadores. No Caruru da ASSEBA, Guda foi ao microfone
para fazer a abertura formal do evento, que ocorreu na Casa do Samba de Santo Amaro
da Purificacdo. Ele, entdo, repetiu um discurso que ja havia feito para mim e para outras
pessoas ao longo do dia. Disse aos sambadores presentes que queria que aquele Caruru
fosse diferente dos outros eventos que a ASSEBA tem realizado, com a apresentagdo
formal de grupos de samba de roda que ndo se misturavam entre si. Guda lembrou aos
presentes que na época de seu pai, contemporaneo de muitos que ainda estavam ali, este
formato de grupo artistico ndo era comum e que os sambas de roda atravessavam as
madrugadas com os sambadores se sucedendo nos instrumentos, nos vocais e na roda de
samba ao prazer do momento. Portanto, Guda pediu aos presentes que, naquela noite, se
permitissem reviver isso: que todos tocassem e dancassem juntos ndo sem importar de
qual cidade viessem e que se quisessem amanhecer no samba, ele estaria ali até o ultimo

sambador ir embora.
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4. Concluséo

Busquei com esta pesquisa relacionar a trajetoria de duas associagdes de
detentores de saber em processos de execucdo de politicas de PCI: a Casa do Congado
no inventario das congadas de Mogi das Cruzes-SP; e a ASSEBA na execucao do plano
de salvaguarda do samba de roda do RecOncavo Baiano-BA. Ambos 0s casos
apresentam processos de busca de autonomia e empoderamento de detentores de saber
ao longo da execucdo de politicas publicas, seja frente ao Estado, seja frente a estruturas
de poder locais que agregam pesquisadores, produtores culturais e liderangas politicas.
Com isso, busquei apontar que a execucao de politicas publicas — e especialmente de
politicas culturais -, embora intensifique processos de coletivizacdo de sujeitos e de
rememoracao social, ndo opera em vacuos de modos de organizacdo social e de fazer
politica: os sujeitos que acessam tais politicas carregam consigo historias de longa
duracdo de resisténcia politica, de acdo social, de financiamento e organizacao de festas,
de formas estéticas e de modos de criar coletivos e de tracar fronteiras permeaveis entre
estes e outros grupos sociais.

Assim, ao se integrarem a processos de execucdo de politicas publicas, estes
historicos — que muitas vezes ndo estdo sistematizados por escrito ou mesmo estéo
latentes e encobertos na memoria social — sdo acionados e passam a ensejar novas
formas de organizacdo social e de relacdo com o Estado e com outros atores sociais.
Mais que isso, as politicas de PCI transbordam para outros universos culturais e para
outras formas de fazer politica, fugindo, de certo modo, ao controle do IPHAN e
tencionando as categorias propostas dentro do Inventario Nacional de Referéncias
Culturais. E é exatamente por transbordar e fugir ao controle que a execucdo de
politicas de PCI pode obter éxito: por ser desenhada como uma politica participativa e
de promocdo de autonomia e empoderamento dos detentores de saber, é apenas a partir
do momento em que ela é apropriada por estes e que transborda para novas formas de
fazer politica e de captar recursos, que se estabelece a sua sustentabilidade. Isto se da
n&do apenas por que é necessario que os detentores de saber se apropriem da politica e da
categoria de PCI, mas também por que os recursos financeiros e humanos do IPHAN e
dos oOrgdos estaduais e municipais de patrimonio cultural sdo, infelizmente, bastante

limitados.
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Sem embargo, por tratar-se de um processo de empoderamento, é previsivel — e
até certo ponto desejavel -, que este se dé em meio a conflitos. Em minha opinido, néo é
a execucdo das politicas de PCI que cria a maioria destes conflitos — embora crie alguns,
claro -, mas sdo os processos de empoderamento que potencializam conflitos latentes.
Estes conflitos podem ser, inclusive, entre os proprios detentores de saber e, assim,
estarem diretamente ligados a disputas por representatividade e reconhecimento dentro
dos universos fortemente heterogéneos dos bens imateriais patrimonializados. E
comum, no entanto, que tais conflitos se deem entre os detentores de saber e o Estado,
ou ainda entre estes e grupos que historicamente exerceram atividades de controle e
mediagdo por sobre as culturas populares e as cosmologias afrobrasileiras. Qual é o
papel do Estado, portanto, enquanto executor de politicas publicas ao lidar com relagdo
a tais conflitos, especialmente no caso de politicas com recursos financeiros e humanos
tdo limitados? O papel do Estado, acredito, é mediar conflitos e seguir a fornecer
ferramentas de empoderamento e mediacdo para os detentores de saber. Por um lado,
deve garantir a sua participagdo em todas as etapas da execucdo das politicas de PCI,
inclusive nas pesquisas de levantamento preliminar e inventario, questdo que ainda
enfrenta bastante resisténcia dentro do corpo técnico do IPHAN, por exemplo. Por
outro, o Estado deve articular e transversalizar cada vez mais as politicas culturais entre
si e com outros setores do governo, garantindo que as politicas culturais possam, por
sua natureza de abordarem aspectos amplos e heterogéneos da vida das pessoas, servir
também como portas de entrada para uma cidadania plena e de garantia ampla de
direitos.

Por fim, ha uma questdo fundamental ao tratarmos da relacdo dos sujeitos
coletivos nomeados como detentores de saber e de suas associagdes com as politicas de
PCI: a representacdo. E importante, sobretudo, ndo perder de vista que a capacidade de
representacdo destas instituicdes frente aos detentores de saber é contextual e limitada.
Em outras palavras, o poder que instituicdes como a Casa do Congado e a ASSEBA tém
de falar e agir em nome de sujeitos coletivos como as congadas de Mogi das Cruzes e 0
samba de roda da Bahia é resultante de um processo intermitente de disputas locais por
visibilidade e controle de espacos de decisdo e de fala. Isto se d& por que estas
instituicOes séo feitas de individuos cujas trajetdrias pessoais estdo imbricadas em redes
de relacbes que extrapolam estas instituicbes no tempo e no espaco. Por isso, a

capacidade de representacdo de uma instituicdo é inseparavel da capacidade das pessoas
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que estdo a frente de sua direcdo. Assim, ao olharmos as trajetorias pessoais, como fiz
neste trabalho com Silvio Antonio e Guda Moreno, vemos como a chegada a direcéo de
uma instituicdo e a permanéncia nesta funcdo depende da legitimacdo de uma trajetéria
pessoal de dedicacao as manifestaces culturais em questéo.

Mesmo em casos em que esta legitimidade foi construida ao longo de décadas de
atuacdo politica e artistica, como é o caso dos casos aqui citados, a capacidade de
representacdo de liderangas e institui¢des é sempre limitada e inacabada. Muitos grupos
ndo se sentem representados adequadamente pela Casa do Congado e pela ASSEBA, ou
0 sentem apenas com relacdo a alguns temas. Isto se da, principalmente, por dois
motivos: o primeiro é que as capacidades técnica e financeira de tais instituicbes séo
limitadas e é impossivel atender as expectativas de dezenas de grupos ao mesmo tempo.
Assim, escolhas de quais grupos participardo de cada projeto executado por estas
instituicGes cria e potencializa disputas e conflitos entre os grupos. No Recéncavo
Baiano, por exemplo, é comum que sambadores se queixem dos supostos privilégios de
grupos que participaram de projetos de grande porte ou que viajam com frequéncia ao
exterior, enquanto outros grupos dificilmente fazem apresentacdes fora da Bahia. O
acesso privilegiado de alguns grupos a redes de producdo cultural e circulacdo por
festivais e institui¢cbes culturais se d& por varios motivos e ndo esta ligado apenas as
decisbes das associacOes representativas do setor. Estas, contudo, tém que
obrigatoriamente lidar com esta situacdo, buscando distribuir projetos e acdes entre 0s
grupos que representam e mediando conflitos entre eles. Isso nos leva ao segundo
motivo, que consiste no conflito de interesses gerado pelo fato de que, a partir do
momento em que 0s coordenadores destas instituicGes sdo também detentores de saber,
0s grupos diretivos dessas associaces se veem diretamente imbricados em relacdes de
concorréncias entre 0s grupos.

Assim, ao assumir a direcdo de uma associagdo representativa regional, figuras
como Silvio Antonio e Guda Moreno tém que se esforcar para colocar as suas trajetorias
pessoais a servico de uma trajetdria institucional, até por que serdo cobrados por isso
por outros congadeiros e sambadores. Sabem, com isso, que qualquer conquista de seus
grupos de congada e samba de roda podera ser rapidamente interpretada como um
favorecimento pessoal oriundo da posi¢do que ocupam. Por isso, parte da estratégia de
se legitimarem como liderancas regionais é descolar a sua trajetoria pessoal do grupo

artistico ou da comunidade tradicional da qual vém, assumindo uma fala institucional

61



em nome de um coletivo muito mais amplo: as congadas de Mogi das Cruzes; o samba
de roda do Reconcavo Baiano. E isso que Silvio Antonio faz ao pesquisar e escrever
sobre a historia das congadas da regido do Alto Tieté, ou que Guda Moreno faz ao
conclamar aos sambadores de diversos grupos a tocarem juntos como nas festas do
tempo de seu pai. Por sua vez, aqueles individuos e grupos que nao se sintam
representados pelas associagdes — ou por sua mesa diretiva — podem se afastar das suas
reunides e eventos, ou ainda buscar disputar a sua dire¢cdo em uma proxima eleigdo. A
ASSEBA, por exemplo, antes de ser presidida por Guda Moreno — que é do grupo
Quixabeira da Matinha de Feira de Santana -, ja foi dirigida por Gueguéu — filho da
proeminente sambadeira dona Nicinha de Santo Amaro da Purificagcdo — e por Rosildo
do Rosério — lideranga do samba de roda do municipio de Saubara.

Em dois casos citados aqui é possivel identificar conflitos e limites da
capacidade de representacdo das Casa do Congado e da ASSEBA. No primeiro caso, 0s
congadeiros de Mogi das Cruzes se reuniram com a Associa¢do Prd-Divino para definir
as questbes da Festa do Divino de 2015, falando cada qual em nome do seu grupo,
sendo que a Casa do Congado néo foi convidada oficialmente pela Pro-Divino e nem foi
invocada pelos congadeiros, mostrando um limite de representatividade da Casa do
Congado naquele momento. Tal limite foi superado, contudo, com a ecloséo do conflito:
a partir do momento em que precisaram enfrentar a Associa¢do Pro-Divino, a Casa do
Congado passou a ser acessada pelos congadeiros como uma estratégia de legitimacao
na mediacdo do conflito. Ja no caso da ASSEBA, no Caruru de Cosme e Damido nao
havia um Unico sambador das cidades de Cachoeira e Sdo Félix presente, cidades que,
somadas, possuem quase duas dezenas de grupos filiados a associacdo, mas que nunca
elegeram um coordenador geral dela, embora tivessem representantes em outros cargos.
Conversando com sambadores de Cachoeira, alguns se queixaram da falta de contato da
ASSEBA com o0s grupos da cidade, mostrando que o suposto desinteresse da
coordenacdo da associacdo para com eles fazia com que se afastassem dos assuntos e
reunides da associagdo e precisassem resolver seus problemas “por conta propria”.

Por outro lado, dirigentes de associagdes se queixam da falta de interesse de
certos grupos em participar de reunides e atividades. Isto evidencia que o surgimento e
acao destas associacdes se ddo em meio a um contexto de conflitos e disputas pelo
poder tanto no ambito interno dos grupos representados, como no ambito da relacdo

destes com outras instituigdes. Por isso, grupos que ndo se sentem adequadamente
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representados podem contestar a sua representacdo por estas instituicdes, seja se
afastando de suas atividades, seja disputando o seu controle. No entanto, é possivel
afirmar que, a despeito de muitos conflitos e lacunas de representatividade, a Casa do
Congado e a ASSEBA conseguiram estabelecer uma capacidade ampla de representagédo
dos grupos de congada e samba de roda, respectivamente. Isto tem permitido que tais
associagcOes escrevam e executem projetos, firmem contratos e deem declaragbes em
nome dos coletivos que representam.

Mais que isso, esta capacidade de representacdo depende, essencialmente, de que
estas instituicbes falem e atuem em nome dos seus coletivos. A representatividade,
neste caso, depende da capacidade destas instituicbes em produzir: discursos, projetos,
relacfes, eventos. Fica claro, portanto, que a representacdo nao diz respeito apenas a
capacidade de dialogo e negociacdo das associacOes de detentores de saber com o
Estado, mas também da capacidade de didlogo e mediacdo de suas mesas diretivas com
os proprios detentores de saber. Caso tivessem sucesso no dialogo com o Estado e ndo
no didlogo com os detentores de saber, tais associagdes funcionariam como “instituicdes
de fachada” e provavelmente seriam interpretadas como se existissem para atender aos
interesses do Estado. No caso contrario - de terem didlogo com os detentores de saber,
mas ndo com o Estado - tais associacOes dificilmente alcangariam éxito na capacidade
de “fazer coisas” em nome de seus representados, podendo até fortalecer os lagos entre
detentores de saber, mas dificilmente conseguindo acesso a recursos e espacos de fala
essenciais para o empoderamento dos detentores de saber.

Assim, é na combinacdo entre capacidade de didlogo e negocia¢do com o Estado
— e com outras instituicdes — e a mediacédo de conflitos e o fortalecimento de lacos entre
os préprios detentores de saber, que associacbes como a Casa do Congado e a ASSEBA
constroem a suas capacidades de representacdo, conseguindo, assim, falar em nome da
congada e do samba de roda. Tal capacidade, no entanto, é sempre fragil e limitada, o
que denota a condigdo de transitoriedade de qualquer representacdo: posto que
representar significa mobilizar uma rede complexa e conflituosa de relagdes, é também
a iminéncia perene da perda de legitimidade em representar que movimenta as
instituicdes e os individuos. Quando este movimento cessa, a representatividade se
esgota e os conflitos voltam a um estagio de laténcia. Quando o movimento acelera, a
representatividade se instaura e os conflitos se ativam. Arrisco concluir este trabalho

afirmando que o fluxo de relagbes que coloca a representatividade para operar € 0
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mesmo que a coloca em xeque. Empoderar é assumir a iminéncia do conflito. Se o
Estado almeja contribuir para o empoderamento de sujeitos coletivos que atravessaram
geragdes de descaso e opressdo por parte do poder publico, deve saber de anteméo que a
contrapartida € ser colocado contra a parede por “nao fazer mais”. Este talvez seja o

sinal de que as coisas apenas — e muito apenas - comecaram a funcionar.

5. Bibliografia geral

5.1 Livros, artigos e documentos publicos

ALMEIDA, M. W. B. de; COSTA, E. M. L. da; PANTOJA, M. C. Teoria e
pratica da etnicidade no Alto Jurua acreano. Revista Raizes, v. 33, n. 01, p. 118-136,
2011.

ARANTES, Antonio Augusto. Introdugéo. In: INSTITUTO DO PATRIMONIO
HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL. Inventario Nacional de Referéncias
Culturais: manual de aplicacéo. Brasilia: IPHAN, 2000. Pp. 23-25.

ARAUJO, Herton Ellery; SILVA, Frederico A. Barbosa da (orgs.). Cultura
Viva: avaliacdo do programa Arte, Educacédo e Cidadania. Brasilia: IPEA, 2010.

ARRUTIL J. M. A. A emergéncia dos “remanescentes”: notas para o didlogo
entre indigenas e quilombolas. Revista Mana, v. 03, n. 02, p. 07-38, 1997

BANDEIRA DE ALENCAR, Rivia Rylker. O samba de roda na gira do
patriménio. Tese (Doutorado em Antropologia Social) — Universidade Estadual de
Campinas, Campinas, 2010. 308p.

BASTIDE, R. 1970. Mémoire collective et sociologie du bricolage. L'Année
Sociologique, v. 21, n.01, p. 65-108, 1970.

BERLINER, D. The abuses of memory: reflections on the memory boom in
Anthropology. 2005

BRASIL. Constituicdo [da] Republica Federativa do Brasil. Brasilia: Senado
Federal, 1988. 47p.

BRASIL. Decreto n° 3.551, de 4 de agosto de 2000. Institui o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial que constituem patrimonio cultural brasileiro, cria o
Programa Nacional do Patrimo6nio Imaterial e da outras providéncias. 2000.

BRASIL. Decreto n® 6.040, de 07 de fevereiro de 2007. Institui a Politica
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais.
2007.

CARMO, R. A. M. L. do. A politica de salvaguarda do patriménio imaterial
e 0s seus impactos no samba de roda do Reconcavo Baiano. Salvador, Dissertagio
(Mestrado em Musica) — UFBA, 20009.

64



CANEIRO DA CUNHA, Manuela. Antropologia do Brasil. Mito, historia,
etnicidade. S&o Paulo: Editora Brasiliense, 1987. 202 p.

Cultura com aspas. Sao Paulo: Editora Cosac

Naify, 2009. 440p.

. Apresentacdo Dossié Efeitos das politicas de
conhecimentos tradicionais. Revista de Antropologia, v. 55, n. 01, p. 09-15, 2012.

CARVALHO, José Jorge de. Espetacularizacdo e canibalizacdo das culturas
populares. In: MINISTERIO DA CULTURA. Seminéario de Politicas Publicas para
as Culturas Populares I1. Brasilia: MinC, 2007. p. 78-101.

CAVALCANTI, M. L. V. de C; FONSECA, M. C. L. Patrimonio imaterial no
Brasil: legislacdo e politicas estaduais. Brasilia: Educarte, 2008. 198p.

CERTEAU, M. A invencao do cotidiano: 1. Artes de fazer. Petrépolis: Editora
Vozes, 2008. 351p.

CHATTERIJEE, P. The Politics of the Governed: Reflections on Popular
Politics in Most of the World. New York: Columbia University Press, 2004. 200 p.

CONDE DOS ARCOS. Em NASCIMENTO, Abdias do. O genocidio do negro
brasileiro: processo de um racismo mascarado. Rio de Janeiro: Editora Paz e Terra,
1978. 183p.

FALCAO, J. Patrimdnio imaterial: um sistema sustentavel de protecdo. Revista
da Cultura, v. I, n. 02, p. 24-34, 2001.

FOUCAULT, M. Estratégia, poder-saber: ditos e escritos, vol. IV. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 2006. 464 p.

GALLOIS, D. T.. Donos, detentores e usuarios da arte grafica kusiwa. Revista
de Antropologia, v.55, n. 01, p.19-49 2012.

GONCALVES, José Reginaldo dos Santos. A retdrica da perda: os discursos
do patrimdnio cultural no Brasil. Rio de Janeiro: Editora UFRJ/IPHAN, 1996. 152p.

. As transformac6es do patriménio: da
retdrica da perda a reconstru¢do permanente. In: TAMASO, I; LIMA, M. F. (Org).
Antropologia e patriménio cultural: trajetérias e conceitos. Brasilia: ABA
Publicages, 2012. p. 59-74.

GRAEFF, Nina. Os ritmos da roda: tradicdo e transformacdo no samba de roda.
Salvador:Editora UFBA, 2015. 164p.

INGOLD, Tim. Two reflections on ecological knowledge. In: ORTALLI, G,;
SANGA, G. (Org). Nature knowledge: ethnoscience, cognition, identity. New York:
Berghahn, 2004. p. 301-311.

65



INSTITUTO DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL. O
registro do patriménio imaterial: dossié final das atividades da Comisséo e do Grupo
de Trabalho Patriménio Imaterial. Brasilia: IPHAN, 2006a. 139p.

Dossié 2 — Wajapi: expressao grafica e oralidade entre os Wajdpi do Amapa. Rio de
Janeiro: IPHAN, 2006b. 137p.

Dossié 4 — Samba de Roda do Recdncavo Baiano. Brasilia: IPHAN, 2006c. 2015p.

Dossié 7 — Cachoeira de lauareté: lugar sagrado dos povos indigenas dos Rios Uaupés
e Papuri (AM). Brasilia: IPHAN, 2007. 152p.

Os sambas, as rodas, 0os bumbas, os meus e 0s bois: a trajetoria da salvaguarda do
patrimonio cultural imaterial no Brasil. Brasilia: IPHAN, 2010. 120p.

LEME, Monica. “Segure o Tchan”: identidade ¢ “Axé-Music” dos anos 80 e
90. Cadernos de Coléquio, v.04, n.01, p.45-52, 2001.

MARQUES, Francisca Helena. Festa da Boa Morte e Gléria: ritual, musica e
performance. Tese (Doutorado em Antropologia Social) — Universidade de Séo Paulo,
Séo Paulo, 2008.

MARTINI, A. O retorno dos mortos: apontamentos sobre a repatriagédo de
ornamentos de danca (basa busa) do Museu do Indio, em Manaus, para o rio Negro.
Revista de Antropologia, v.55, n. 01, p.331-355, 2012.

MINISTERIO DA CULTURA. Plano setorial para as culturas populares.
Brasilia: MINC, 2012. 101p.

Programa Cultura Viva: Documento Base.

Brasilia, agosto de 2013

OLIVEIRA PINTO, Tiago. Capoeira, Samba, Candomblé: afro-brasilianische
musik in Bahia. Berlim: Museum fiir Volkerunde, 1991.

. As cores do som: estruturas sonoras e concepcdes
estéticas na musica afro-brasileira. Africa; Revista do Centro de Estudos Africanos,
n.22-24, 2009.

ORGANIZACAO DAS NACOES UNIDAS PARA A EDUCACAO, A
CIENCIA E A CULTURA. Recomendacdo sobre a salvaguarda da cultura
tradicional e popular. Paris: UNESCO, 1989.

Convencdo para a salvaguarda do patriménio cultural
imaterial. Paris: UNESCO, 2003.

66



ORGANIZACAO INTERNACIONAL DO TRABALHO. Convencdo n° 169
sobre povos indigenas e tribais e Resolucao referente a acdo da OIT. Brasilia: OIT,
2011.

PACHECO, J. Uma etnologia dos “indios misturados™? Situag¢do colonial,
territorializacdo e fluxos culturais. Revista Mana, v. 04, n. 01, p.47-77, 1998.

RUBIM, Antbnio Albino Canelas. Politicas culturais no Brasil: tristes tradicoes,
enormes desafios. In: BARBALHO, Alexandre; (orgs.). Politicas culturais no
Brasil. Salvador: EDUFBA, 2007. P.11-36.

SANDRONI, C. Samba de roda, patrimdnio imaterial da humanidade. Revista
Estudos Avancgados, v. 24, n. 69, p. 373-388, 2010.

SEGATO, R. Raga € signo. Série Antropologia, v.01, n. 372, p. 01-16, 2005.

TOJI, S. O patrimonio cultural brasileiro e a antropologia enquanto fazer
técnico: a expressdo de um Estado contraditorio ¢ os dilemas no “uso da diversidade”.
Revista CPC, v.01, n° 12, p.55-76, 2011.

TURINO, Célio. Ponto de Cultura: o Brasil de baixo para cima. Sdo Paulo,
Editora e Livraria Anita, 2009.

SENGHOR, L. S. O contributo do homem negro. Em: SANCHES, M. R. (org).
As malhas que os impérios tecem: textos anticoloniais, contextos pos-coloniais.
Lisboa: Edicbes 70, 2011. 381p.

VIANNA, Leticia. Patriménio imaterial: legislacdo e inventarios culturais. A
experiéncia do Projeto CelebracGes e Saberes da Cultura Popular. In: INSTITUTO DO
PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL. Celebracdes e Saberes da
Cultura Popular: pesquisa, inventario, critica, perspectivas. Rio de Janeiro:
FUNARTE/IPHAN/CNFCP, 2004. p.15-24.

VILHENA, L.R. Projeto e missdo: o movimento folclério brasileiro., 1947-
1964. Rio de Janeiro: FUNARTE/FGV, 1997. 332p.

WADDEY, Ralph. Viola de Samba and Samba de Viola in the Reconcavo of
Bahia (Brazil). Latin American Music Review, v.01, n.02, 1980. P. 196-212.

. Viola de Samba and Samba de Viola in the Recdncavo of
Bahia (Brazil) Part II: “Samba de Viola”. Latin American Music Review, v.02, n.02,
1980. P. 252-279.

5.2 Entrevistas realizadas — transcri¢fes na integra se encontram no acervo
pessoal do pesquisador

Wendell Miranda (Deo Miranda) — entrevista realizada por mim em 27 de
abril de 2016 na cidade de S&o Paulo-SP.

Silvio Antonio de Oliveira — entrevista realizada por mim em 27 de julho de
2016 na cidade de Séo Paulo-SP.

67



Edivaldo Jose Ferreira dos Santos (Bolaginho) — entrevista realizada por mim
em 18 de marc¢o de 2016 na cidade de Salvador-BA.

Galdino de Oliveira Souza (Guda Moreno) — entrevista realizada por mim em
27 de setembro de 2016 na cidade de Santo Amaro da Purificacdo-BA.
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