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Resumo

Este trabalhado tem por objetivo apresentar a dissertacdo de mestrado Canjeré:
uma performance cartografica em patriménio cultural, educacdo e africanidades,
realizada no Programa de P6s-Graduagao em Educacéao da Universidade Federal de
Sao Carlos (UFSCar). Essa investigacao se propds acompanhar o processo de uma
experiéncia vivenciada por sujeitos e praticas culturais negras, que resultaram na
criagdo do Instituto Baoba de Cultura e Arte — o Ibaé — em Campinas (SP). O
movimento desta pesquisa revela uma experiéncia como possibilidade contraria ao
que esta hegemonicamente imposto como cultura de verdade Unica, a partir da
pratica da Capoeira e de outras expressividades culturais negras. Com base na
problematica de invisibilizacdo das pessoas negras, este processo apresenta pistas
para a construgdo de alternativas que rompem com os modelos dominantes,
tecendo reflexdes sobre as hostilidades sociais que afetam a singularidade e a
construcao identitaria centrada nas africanidades e como a perspectiva da ecologia

de saberes pode contribuir para a constru¢ao de novos territérios existenciais.

Palavras-chave: Ibad, Capoeira, africanidades, patriménio cultural, processos

educativos.
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Abstract

This study aimed present the master's dissertation named Canjeré: uma
performance cartografica em patriménio cultural, educacao e africanidades, held in
the Postgraduate Program in Education of the Federal University of Sao Carlos
(UFSCar). This research is proposed to follow the process of an experience lived by
individuals and black cultural practices, which resulted in creation of Instituto Baoba
de Cultura e Arte — o0 Ibabé — in Campinas (SP). The movement of this research
reveals an experience as possible against what is hegemonic tax as only true culture,
from the practice of Capoeira and other black cultural expressivity. Based on the
invisibility of issue of black people, this process offers clues to the construction of
aternatives that break the dominant models, weaving reflections on the social
hostilities that affect the uniqueness and identity construction centered africanities
and as the prospect of knowledge of ecology can contribute to the construction of

new existential

territories.

Keywords: Ibad, Capoeira, africanities, cultural heritage, educational processes.
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Nem todo trajeto é reto
Nem o mar é regular
Estrada, caminho torto
Me perco pra encontrar
Abrindo talho na vida
Até que eu possa passar
Como um moinho que roda
Tracando a linha sem fim
E desbravando o futuro
Girando em volta de mim
Correndo 0 mundo
Cobra rasteira

Me engoli de vez

Cobra rasteira

O, Giramundo

Cobra rasteira

Assim o chéo se fez
Nem todo trajeto é reto

Nem o mar é regular

Musica: Cobra Rasteira - Meta Meta

Autores: Jugara Marcal, Kiko Dinucci e Thiago Franca
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Andanca metodoldgica: consideracoes sobre a construcao do percurso da

pesquisa

Toda pesquisa requer a escolha de um caminho e o caminho aqui escolhido
foi a cartografia, uma andanga metodolégica. Esta opcéo considerou os sujeitos e as
suas praticas culturais negras. Foi uma escolha politica, diante os silenciamentos e
0os processos de producdo de negritudes. Neste sentido, cartografar uma
experiéncia vivenciada por sujeitos e praticas culturais negras, foi também habitar
um territorio existencial (PASSOS, 2009), ecoando uma escrita visceral, implicada
nos modos de criacdo e produgdo de saberes compartilhados entre sujeitos, no
territério da pesquisa. Uma afronta ao siléncio opressor, que sé cria vida na
perspectiva das marcas, portanto, a escrita nesta pesquisa é também uma marca de

vida.

A cartografia visa acompanhar um processo e nao se restringe a
representacdo de um objeto. Essa metodologia foi formulada por Gilles Deleuze e
Félix Guattari, tratando de investigar um processo de producado. Neste processo,
consideramos desde o inicio que a pesquisa tratou de uma producdo de
conhecimentos preexistentes, signos e forgas circulantes, detectadas num processo
de combinagbes e funcionamentos cognitivos. Os funcionamentos cognitivos
atuaram mediante atitudes investigativas imersas no plano existencial. As atitudes
investigativas impactaram atencées aos movimentos da pesquisa, com sobrevéos,
mergulhos, imersdes e submersdes atencionais, gerando fluxos de pensamento e
diferentes formas de atencdo no processo da pesquisa produzida. Atencdo ao

territério, a inter-relacdo com os sujeitos, as praticas culturais e ao tempo de

combinacao entre a imersao e a escrita da dissertacdo. (KASTRUP, 2009)

Esta cartografia € uma co-produgéo, uma caixa de ressonancia, assim como
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uma cabacga, que expande e torna o som de um berimbau tangivel aos nossos
ouvidos. Para que a cabacga emita o som, antes, um corpo entrega-se a mata, faz-se
em reza, garimpa-se a biriba (madeira), corta-se o arame, molda-se o berimbau. O
berimbau se entrega ao seu artesao, aos tocadores e o contrario também acontece,
sdo entregas reciprocas, compartilhamento de corpos em reciprocidade. Sem a
coletividade n&o tem berimbau, ndo tem roda, ndo tem canto, nem som, ndo tem
Capoeira, nem co-producdo. Na Capoeira, a ressonancia da cabaca expande o som
do berimbau, que é acompanhado de outras vozes, de uma voz Unica na ladainha
ou numa louvagéo, seguida do coro de outras vozes, ambos resultam de uma co-
laboracédo. Este trabalho se propde a ressoar as vozes do percurso cultural e
educativo que ocorre no IBAO e que a nossa cartografia alcancou durante o
processo da pesquisa, ndo como uma representacdo de um objeto em si, mas uma
ressonancia de descricoes contextuais, reflexdes e debates, como atos de coletivizar

a experiéncia da cartégrafa.

Nossa entrega de corpo nesta pesquisa, assim como inicia a feitura do
berimbau, foi a decis&o por cartografar um processo. Partiu da aten¢cdo ao campo e
da escuta que parte de si e expande ao campo imerso - as andancas da ginga - ja
como composicao de dados da pesquisa. Essa composicao atenta se prepara, faz a
reza, se torna sensivel para a “deteccao de signos e forgas circulantes, ou seja, das
pontas do processo em curso” (KASTRUP, 2009, p. 33). Praticas de pertencimento
cultural, criacdo e afirmacao de saberes como processos educativos, criacdo de
territorios existenciais, advindos de uma experiéncia comunitéria, foram signos

percebidos, for¢as circulantes, detectadas pela escuta sensivel da nossa cartografia.

A cartografia € uma politica de “criagdo do que ja estava la”, denominada por
Kastrup como uma politica construtivista. A politica construtivista vai coordenar
atitudes investigativas de cultivo e criagdo, ou de uma pesquisa, que acompanha

processos e intervém no plano da experiéncia. Como método, ndo estanca etapas,
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as coloca em fluxo de pensamento. Assemelha-se ao v6o de um pdassaro que
desenha o céu com seus movimentos continuos, mas pousa de tempos em tempos
em certo lugar (JAMES, 1890/1945 apud KASTRUP). O pouso nao é uma parada do
movimento, mas uma parada no movimento, com a atencao sensivel, questionando-

se onde pousar a atencao, dentre tantos campos e elementos descobertos no véo.

As andangas da ginga foram v6os preliminares, tracejo de caminhos que me
levaram a ao Ibad. Acompanhei e intervi no seu processo de cultivo e criacao, sendo
esta, uma pesquisa da experiéncia e nao sobre a experiéncia, no sentido de ser
parte e ndo estar a parte. Ser parte é gestar ritmos e intensidades, como nos exige
um toque de berimbau, apds a artesania de sua criacdo. Ou 0 pouso do passaro,
atento ao lugar e ao tempo, em espreita, em atencao sensivel diante os elementos

descobertos.

Onde pousar a atencao? Nossa espreita esteve sensivel aos signos da
Capoeira como cultivo de uma comunidade protagonizada por jovens negros e nao
negros, na cidade de Campinas, € no Ibao como artesania de criagcdo desse cultivo.
A pratica da Capoeira imprime uma densidade histérica, com memorias
compartilhadas, que levaram a expansao da sua pratica para os campos da cultura e
da educacdo, ao lbad como tempo-espaco de ressonancia desta experiéncia. E
nesta experiéncia que pousamos e as andancas desta cartografia, como método,
trata de auxiliar no ritmo e intensidade, diante as poténcias de vida encontradas
neste transcurso e revelar as formas de resisténcia ao silenciamento imposto as

culturas africanas disseminadas aqui no Brasil.

No pouso, garimpei em estado de “atencao flutuante” (KASTRUP, 2009)
documentos, imagens e recortes de jornal, observei e interagi em atividades, produzi

junto aos sujeitos, imagens em movimento, fotografias e juntos, organizamos

17



palestras, rodas de conversa. Estes elementos compdem um balaio de dados, de
caminhos e pistas que sustentam o “solo” desta cartografia, o solo do Ibaé como

terreiro, territério onde pisamos, espreitamos em pouso.

Como aprendiz de cartégrafa, participei das disciplinas do programa de
mestrado, apresentei trabalhos em seminarios e congressos com tematicas de
cultura e educacao, participei de encontros com comunidades de cultura e de matriz
africana. Fiz imersdao em outros territérios e experiéncias de cultura, com processos
educativos referenciados pelas matrizes africanas, foram estes: O Centro Cultural de
Capoeira Sdo Salomao, em Recife (PE), o Laboratério Interdisciplinar de Artes —
LAIA, do Mestre Zé Negao, em Camaragibe (PE), e o Coco de Umbigada, em
Olinda (PE), no terceiro semestre (2015). Desenvolvi dois projetos de extensao:
projeto “Canjeré: registro de referéncias culturais em patriménio cultural”, financiado
pela ProEx-UFSCar e o projeto “Labinventario: LAB de processos em patrimonio
cultural”, financiado pelo Programa Laboratério de Cidades Sensitivas, uma parceria
entre o Ministério da Cultura, Inciti e a Universidade Federal de Pernambuco,
durante os meses de maio a julho de 2015, no Quilombo de Alto Alegre (CE). Estas
experiéncias foram fundamentais para sustentar os pés no terreiro, para sentir a
densidade do barro e ndo desprender-se dele, diante as opressdes epistemoldgicas

que o campo académico nos incute.

Chegar a universidade, no Programa de Pés-Graduagcdao em Educacéo e
encontrar a linha de pesquisa Educacédo, Comunidades e Movimentos Sociais, que
possibilitou fazer a imersdo cartografica de uma experiéncia em curso e com a
atencado sensivel para criagdo do que “ja estava la”, foi também assumir as dores de
se deparar com teorias, linguagens, referéncias e dindmicas sedutoras, porém
convencionadas com modelos enrijecidos, cristalizados e colonizadores do pensar,
que nos distancia do sensivel e pouco dialoga ou reconhece os conhecimentos

produzidos no campo do saber popular, ou dos saberes nao produzidos
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academicamente. Neste ponto, foi essencial agarrar-se a teoria da traducao,

proposto por Boaventura de Sousa Santos:

Mais do que uma teoria comum, do que necessitamos é uma teoria
de tradugdo que torne as diferentes lutas mutuamente inteligiveis e
permita aos atores coletivos “conversarem” sobre as opressdes a que

resistem e as aspiragdes que os animam (SANTOS, 2002, p. 27).

Aspirar as andangas entre tambores, berimbaus, rodas, sons, gestos, geram
espacos de poténcia, traducao criativa. Movimentos, falas, saberes, fazeres, lugares,
temperos, espacos, tempos. Tensdes e afetos. Territérios afetivos, afetados. Gentes
e cores. Sambadas e sabores. Processos. Um converssé dos encontros territoriais e
simbdlicos, de expressdes e representagcdes que emergem como sentidos de
criacdo pratica e tedrica, numa estética daquela que engendra pontes viscerais entre

sujeitos, processos educativos e a sensibilidade, como tomada de posicéo politica.

Encontro de simultaneidades entre pontos: Pontos de Cultura, Pontos de
Meméria, patrimdnio cultural e salvaguarda, pontos de afeto, de convergéncias,
dissonancias e afluéncias. A cartografia como devir de conceitos em permanente
construgdo. Um nado atuar com determinismos ou coisas absolutas, diante o
dinamismo complexo que se intensifica a cada instante, nas relagbes sociais e no
convivio. Um mergulho numa experiéncia especifica de processos educativos, que
ndo distancia a pratica da teoria, mas que ousa articular-se nas dimensdes ética,
estética e politica destes encontros e que torna o percurso um micro territério de

criagao de subjetividades.

Imanéncias contextuais do presente ou reinvencao do passado, em memaorias

vividas. Olhar onipresente, sensivel para a ciéncia enquanto pratica e como
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superacao de dicotomias, ou como forma de torna-las desinteressantes.

A proposta metodoldgica da cartografia ndo se posta diante de dicotomias ou
visdes compartimentadas de mundo e cosmovisdo, via por onde a natureza dos
estudos pretendidos dificultaria ou mesmo impossibilitaria captar a singularidade dos
olhares, suas tensdes e sutilezas. Como desvendar uma pesquisa sem perder as
dimensdes “intangiveis” ao olhar costumeiro, portanto, estabelecer dialogos entre os
campos da cultura material e imaterial? Como tornar credivel, uma experiéncia
marcada pelo saber-fazer polifénico das africanidades em sua diaspora e prover

poténcia no encontro com a criagado de territérios existenciais?

Dessa forma, foi escolhido este atravessamento de ressonancias educativas,
banhando-se delas, advindas do saber local, de relagcbes com o0s sujeitos e as
praticas sociais emergidas do contexto cultural, cunhados pelas perspectivas de
atualizagdo da meméria, simbolos, e narrativas. A construcdo e transmissdo de
saberes como reflexo de amplitude e de limites dos seus espectros, revelados pelo
encontro e no percurso cartografico. E um estudo interessado nas praticas culturais
afro brasileiras, construidas por uma iniciativa de base comunitaria e sua relacao
com cotidianos que constroem pertencimento étnico-racial e levam a constituicao de
territdrios existenciais afirmativos da negritude. Resulta também do encontro com as
disciplinas cursadas no Programa de Po6s-Graduacao em Educacdo da UFSCar, na
linha “Educacdo, Comunidades e Movimentos Sociais”, com autores
contemporaneos sobre as areas de conhecimento trilhadas. Enfim, pressupomos a
existéncia desta relagdo e seguimos o fluxo das aguas para nos banharmos no

processo da descoberta.

Esta cartografia, busca relatar mais que evidéncias objetivas de educagao.

Permite-se como abordagem metodolégica delineada pelo hibridismo, convergente
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de posturas outras — éticas construidas na inter-relacdo da cartdégrafa com os
sujeitos e destes com seus referenciais de percurso. Assumimos a cartografia como
um mapa que se faz acompanhando a mudanga da paisagem, apresentada por
Suely Rolnik (2014). Um caminho possivel aos estudos sobre a potencialidade dos
sentidos que as praticas sociais passou a atribuir ao patriménio cultural, associado
as expressbes, aos saberes, identidades e pertencimentos étnico-raciais da
negritude, dos sujeitos em interacdo com seus modos de estar nos territérios,
portanto dos sujeitos afro brasileiros no mundo, com interesse em compreender
como constituimos uma pratica cultural representativa das nossas urgéncias
sociais. Por urgéncias sociais entendo que sao necessarias performances
investigativas que descortinem processos culturais e educativos invisibilizados pelas
formas hegemédnicas de producdo do conhecimento, que va a busca de tornar
crediveis os movimentos produzidos como ausentes, portanto excluidos dos “mapas

oficiais”.

O movimento desta pesquisa, portanto, descreve e analisa uma experiéncia
como possibilidade e alternativa ao que esta hegemonicamente imposto como
cultura de verdade unica. Com base na problematica de apagamento e
invisibilizagdo de processos educativos que valorizem os saberes referenciados
pelas africanidades, em alternativa as praticas sistémicas de producdo mono cultural
e as investidas constantes de dissimulacdo do pertencimento étnico-racial negro,
esta performance investigativa teve como objetivo, descrever e analisar uma
experiéncia de base comunitaria, protagonizada por jovens negros e nao negros,
que a partir da afirmacéo das africanidades e da pratica de expressdes culturais afro
brasileiras, buscam a construcdo de alternativas aos modelos dominantes

instituidos.

As inquietacdes expostas, levaram a formulagdo de um roteiro de questdes

que orientaram e mobilizaram a pesquisa. Como e em que circunstancias, a pratica
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das expressodes culturais afro brasileiras contribuem para a construcao de territérios
existenciais? Quais sdo as hostilidades e dificuldades sociais que afetam a
singularidade e a construcao identitaria na perspectiva das africanidades? Como a
perspectiva cultural das africanidades pode contribuir para a constituicdo de

processos educativos emancipatérios?

Seguindo as trilhas deste roteiro inicial, adotamos a Capoeira como uma
espécie de coluna vertebral do processo a ser cartografado. A partir da Capoeira,
esta performance investigativa abarca outras expressées culturais afro brasileiras,
como irmandades negras, que se articulam no ambito deste trabalho e também
refletem meu modo de estar no mundo. O interesse pela Capoeira e a descoberta da
sua pratica como poténcia de vida, projetou-me para o universo académico e desde
a graduacéao, venho observando e canalizando esforgos para compreender 0s seus
multiplos encantos, que fortalecem minha pratica como pesquisadora e realizadora
cultural. As interfaces do patriménio cultural afro brasileiro com as narrativas dos
seus guardides, pensadas como estratégias para a garantia de direitos e de vida dos
povos originarios, com os desafios e as potencialidades de se manterem vivas as
culturas populares e a diversidade dos saberes, sdo para mim poéticas, por vezes
arduas, mas sdo. Assim as percebo, assim me afetam como encantamento para a

vida.

Esta dissertacdo reflete o interesse investigativo de uma mulher negra,
pesquisadora, numa performance cartografica, que buscou se esquivar das
armadilhas epistemoldgicas dominantes, que elegem uma soberania sistematica de
silenciamento da negritude e buscou a inventividade das praticas culturais negras
como forma de um pensamento engajado e dialético entre os principios tedricos e a

pratica concreta da experiéncia.
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Andancas da ginga: um ensaio autobiografico
Unguia inca muki azan akodi.
A sua forca é grande.

Provérbio popular bantu’

Mukuiu, banda gira, a bengéo aos mais velhos e aos mais novos, licenga pra
comecar a abertura do trabalho. Uma prece a Njila, divindade do caminho
existencial, principio dinamico. Transito, comunicacao, inter-relagdes. Linhas de
vida, territorializagdo, reterritorializagées subjetivas, manancial de sentidos
existenciais. Mito que transcende no fato existencial deste primeiro provedor dos

encontros, a quem saudo a licenga para os percursos aqui serem inciados.

! Do vocabulario Kiribum-Kassanje. COSTA, J.R. Candomblé de Angola: nagdo Kassanje.
Histérias, etnia, inkises, dialeto liturgico dos kassanjes. Rio de janeiro: Pallas, 1996.
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Na imagem acima, final da década de 60 (pela esquerda): Tia Célia, Tia
Jesuina, minha avé materna Clementina, a prima Nena, minha av6 paterna Maria
Conceicgao e a prima Judite. A foto foi tirada na Rua Vicente Gagliardi, bairro Ponte
Preta, Campinas - casa dos meus avoOs paternos: José Gama e Maria Conceicao
Gama. Lugar de memoria da familia que me trouxe ao mundo. Lugar da infancia e

dos primeiros desafios da vida.

Nasci na maternidade de Campinas e morei até trés anos na Vila Ponte Preta,
casa dos meus avés paternos, José Gama e Maria Conceicdo Gama, junto dos
meus pais e minha irma. Meu avd era ferroviario aposentado da Mogiana e minha
avo cuidava do lar e de toda familia, assim como minha mae. Meu pai, metallrgico.
Aos trés anos de idade estava eu no colo de meu pai e lembro-me dos seus tracos
mais marcantes que a memoria ofusca, mas n&o cessa. Cabelo carapinho, camisa
clara de botdes, a calga de tergal de alguma cor, essa sim, mesmo com muito
esforco ndo recordo... L4 estava eu, envolta de seus bracos, de maos grandiosas,

olhando para sua face preta.

De certo, eu ndo conjugava verbos nem o classificava diante 0s seus
adjetivos, descobertos bem mais tarde, ja em sua auséncia de vida. Palavras como
afeto, carinho, cuidado e amor incondicional, descrevem essa memoaria afetiva como
traducdo do sensivel, de uma infancia ainda latente por essa recordagdo que
permanece de alguma forma viva, fixada em mim. A pausa de uma cena que se
congelou, ndo teve continuacado. Essa laténcia traz o seu sorriso como uma marca
expressiva e mesmo tendo o visto, o sentido pouco pelo meu pouco tempo de vida
quando ele se foi, os cheiros, as cores esfumagadas da sala, dos médveis e da fresta

de céu azul, ainda estao presentes, como agora, nesta escrita.

Nesta mesma sala, me lembro das almofadas voando enquanto ele brincava
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com minha irma, nascida seis anos antes de mim. Ela sendo mais velha, ja com
nove, suportava o sobrevéo das almofadas batendo no seu corpo, a mim cabia olhar
e rir muito da brincadeira, desejando que as almofadas voassem também pro meu
lado... E ria muito das risadas dos dois juntos, com minha méae que sé espiava e
também sorria pela cena que presenciava. Sao as duas lembrangas fisicas que
tenho dele em vida, na casa que vivi apés os trés anos de idade, na Vila Padre
Anchieta. O quintal era grande, coberto de margaridas, um pé de manga, uma
bananeira e um canto repleto de erva cidreira, que ficava bem ao fundo e eu vivia
me cortando na hora de retirar pra fazer o cha. Tomei muito cha de cidreira na

infancia, gostava de colher e de beber.
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Alguns anos apos o falecimento do meu pai, por volta de 1984, veio morar
conosco, um primo de minha mae que eu tratava por tio. Tio Carlos era muito
espontaneo, alegre e sempre se vestia de branco, como minha avé Clementina, avé
materna e meu tio Elio, irmdo de minha mae. Depois de um tempo, entendi que usar
branco constantemente tinha haver com a religido que eles praticavam. Minha avo
era umbandista, morava em Sao Paulo (capital) e nos visitava sempre com o Tio
Elio, também meu padrinho, que era do candomblé de queto, como ele dizia. O via
com fios de contas coloridas, palhas trancadas nos bragos, buzios, o0 mais diferente
foi na época em que ele nao podia tirar a boina e eu via que sua cabeca estava
raspada, vivia pedindo pra ele mostrar. Cabiam na época, respostas simplistas que

eu, uma crianga, pudesse compreender.

Cresci entre festas e doces de Sdo Cosme e Sao Damido, com as
brincadeiras dos Caboclos Boiadeiros, com as batidas de coco dos Baianos -
entidades espirituais - com seus dos cachimbos, cigarros de palha, charutos e
incensos de ervas espalhados pela casa, pois “Tio Carlos”, realizava o culto as
entidades da umbanda e de seus orixas, em nossa casa, que por um tempo, foi o
seu terreiro, antes dele se mudar para o Jardim Campos Eliseos. Por vezes, toda a
movimentacado néo tinha as fumacas todas, sé banhos de ervas, que todas e todos
da casa tomavam e eu via Tio Carlos dancando muito, tinham atabaques e seu
corpo soando barulhos vindos de dentro, mais ao fundo, para além da garganta.
Mais tarde fui entender que os barulhos vinham da alma e se tratava do seu orixa,
vestido de azul turquesa. Quando ia visitar a avé em Sao Paulo, também passeava
pelos terreiros dos quais ela e meu tio faziam parte. Meu tio Elio é Dofono de Oxdssi
foi “feito no santo” (termo designado as pessoas que passam pelo processo iniciatico
do candomblé) por Pai Francisco de lemanja, em 1990, no lIé Axé Omi Tobosylé em

Sao Paulo (capital), recebendo a digina® Odé Sidemi.

> Nome iniciatico pelo qual o filho ou filha de santo é reconhecido apos os rituais de feitura. Palavra
de origem Bantu, do vocabulario Quimbundo (LOPES, s/d; CACCIATORE, 1977).
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Minha mae tinha uma tonalidade marrom-avermelhada de pele, cabelos
negros e ondulados, dizia que sua avo paterna era muito brava, uma “india” que se
casou com meu bisavd, que era negro. Os avés maternos, meus bisas, tinham
origem portuguesa, contava minha mae e minha avé Cré (Clementina Lapa), que
herdou e manteve alguns fragmentos da cultura de sua familia. O cuscuz paulista
era sua receita predileta, sempre fazia fios de ovos, suspiro de claras em neve,
trangas doces de fuba e de trigo, bronhas de milho, bacalhau assado, curau de
milho, doces de abdbora, figo e banana. Ela gostava muito de cozinhar e costurar.
V6 Cré tinha falas e trejeitos “zangados”, era rigida na nossa educacgao e tinha muito
gosto pelos os artesanatos que ela mesma fazia, saias que ela mesma costurava e
um cuidado admiravel por uma cristaleira repleta de porcelanas e tagas enfeitadas,

que minha irma herdou quando se casou.

Meus avoés paternos, V6 Zé e V6 Maria foram importantes referéncias de
muito afeto, também pelo incidente de ter perdido meu pai muito cedo. Trazer o
cheiro do bolo de milho com erva doce, o quintal repleto de pés de frutas e verduras,
e os bordados de croché da minha avd, sdo elementares nesta cartografia e
constituem o0s caminhos que segui, a partir destas referéncias vividas que

permearam a negritude em mim.

Um costume da familia era se reunir para o festejo das bodas de casamento
dos meus avés e foram alguns, chegando a completar as Bodas de Ouro. Nesta
ocasido, em Paulinia, cidade vizinha onde foram morar, apds anos de vida no bairro
da Ponte Preta. Foi um grande evento da familia e como de costume, embalados
pelo som de Alcione, Clara Nunes, Tim Maia, Branca de Neve, Jorge Bem (na
época), Jovelina Pérola Negra, Clementina de Jesus, Aniceto do Império, Originais
do Samba e outros, tantos nomes do samba e da musicalidade negra, entoando os

festejos que duravam noites inteiras.
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Nessas noites, entre uma brincadeira e outra, com as primas e primos,
ouviamos as historias da juventude dos tios e avds. Ouviamos sobre passeios de
charrete que atravessavam a cidade para missas na capela de Nossa Senhora
Aparecida, que fica aqui no distrito onde moro, ouviamos sobre os bailes negros,
como se arrumavam “os patricios” - nome dado aos jovens negros da época dos tios
e avls — para 0s encontros e paqueras, sobre o trabalho para se manter os cabelos
no estilo black power, sobre os pentes de ferro quente que as tias usavam para
alisar a crespitude dos cabelos, sobre as ruas e avenidas mais frequentadas por
elas e eles, as negras e negros da cidade, entre outras historias. Falavam sempre
com muita alegria e sobretudo dentro de um contexto que remetia aos lugares de

negros.

Muitas noites recontaram sobre o primeiro concurso de beleza negra do
Brasil, ocorrido em maio de 1957, na cidade que nasci. O ocorrido foi noticia de
destaque da revista O Cruzeiro e que teve como ganhadora a prima de meu pai,
Marcilia Gama. O fato de ter existido um concurso de beleza negra na cidade de
Campinas em meados do século XX, sinaliza que até entdo, as garotas e mulheres
negras eram excluidas da possibilidade de se verem esteticamente representadas
num concurso desta natureza. A elas a sociedade nao destinava atributos
merecedores de estarem, junto das mulheres nao negras, ocupando este lugar de

proeminéncia da simpatia e beleza.

Eu ouvia sobre o termo “racismo” de uma forma muito peculiar, vindo de
dentro da familia, ou seja, exteriorizado por pessoas que refletiam passagens de
vida e que influenciavam aos mais novos, sem uma intencdo politica deliberada, ou
ndo era um tema politizador. Nao se debatiam as formas de combate e
enfrentamento, mas narravam-se memoérias e lugares constituidos a partir da
premissa da segregacdo, a partir dos lugares legados diante a estrutura da

sociedade campineira naquele contexto social e cultural e que as pessoas negras
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ocupavam. O racismo ou a segregacdao racial como campos de debate
epistemoldgico, ndo sao focos diretos desta cartografia, porém as andancas que
apresentarei na pesquisa, flutuam neste campo como um preludio de percursos,
que possibilitaram minhas construgcbes subjetivas no ativismo cultural e como

pesquisadora académica no campo da negritude e africanidades.

A memdria traz cheiros, cores, sons e 0s sabores que me alimentaram por
toda infancia, como dispositivos afetivos depositados em mim. Formam fios tecidos
no bordado familiar que alinhavaram minha busca e entrega por lugares, encontros,
caminhos e pessoas, que engendraram comigo um tear de perguntas e processos
como caminhos possiveis para obter respostas. Dos cinco aos sete anos fui levada
a frequentar o um externato catdlico, localizado nas chacaras do bairro, préximo a
minha casa, pois, minha mé&e se ausentava para trabalhar. Até meu pai falecer
minha mae sé cuidava da nossa casa, porém apOs sua morte, passou a
desempenhar servigcos domésticos e durante muitos anos para uma mesma familia,

no bairro Cambui.

Este foi um dos bairros habitados pela grande maioria de negros e negras da
cidade nos idos do século XVIIl. Apéds a abolicdo da escravatura, a geografia local
situou o bairro préximo ao centro, devidos as incursdes politicas e econdémicas da
época. Tornou-se entdo, uma das regides mais nobres do municipio, por
consequéncia, as familias negras foram higienizadas deste e de outros bairros
centrais, sendo levadas para habitar as moradias populares dos bairros mais
periféricos em relacdo ao centro da cidade, por meio de programas sociais de
habitacdo. Meus avOs permaneceram na regido central, no bairro Ponte Preta. A rua
Vicente Galhardi, préximo ao estadio de futebol do clube mais antigo do Brasil e que
tem o mesmo nome do bairro, foi um lugar de muitos acontecimentos da minha
familia, ali ficava a casa dos meus avés e a vizinhanga era composta por grande

parte dos parentescos, como a Tia-avd Jesuina, as primas e primos, todos
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convivemos muito préximos na década de 1980, mesmo com a mudang¢a dos meus
pais para a Vila Padre Anchieta, um dos bairros populares constituidos em meados
de 1970.

Por volta dos oito anos de idade, ja na escola publica Miguel Vicente Cury, eu
fui levada por minha mée para participar do grupo de teatro do Centro Cultural Maria
Monteiro e também fui inscrita no projeto de artes do Nucleo Popular da Vila Padre
Anchieta. O nucleo era coordenado por duas amigas da minha mae, llze Soares e
Judithe Soares, duas irmas, mulheres negras. A llze fazia gestdo, lidava com as
compras, horarios, agenda, buscava apoios e outras coisas dessa natureza. A
Judithe “tia Judithe”, dava aulas de danca, arte, expressado corporal, promovia
desfiles, ensinava maquiagem, falava sobre as “armadilhas” da adolescéncia e
organizava festivais, envolvendo toda a turma nas etapas de construg¢do. Desde as
escolhas pelos figurinos, musicas e tudo mais. Ela usava trancas longas de

canecalon, mas as vezes deixava os cabelos carapinha num poderoso black power.

Era uma inspiragcdo e eu passava dias inteiros com ela, tendo minha méae
como principal incentivadora. O Sandro, filho da llza, realizava bailes black, regado a
muita soul music, R&B e samba rock, na Casa de Portugal, mesmo lugar onde
meus tios e tias narraram alguns dos bailes das suas épocas. Mesmo eu sendo
menor de idade, meados dos meus 10 anos, estive em muitos, pois minha mae
sempre se envolvia com a organizagao, junto das irmas llze e Judithe, que foram
importantes referéncias de arte e educagdo comunitaria, em boa parte da minha pré-

adolescéncia.

As brincadeiras que eu organizava no quintal de casa, junto com as amigas,
eram “pecas de teatro” baseadas em textos dos livros da escola ou de histérias

narradas em discos infantis de vinil. Organizava bilheteria, vendia entradas
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antecipadas para a vizinhanca — Dona Lurdes e Dona Odélia sempre compravam -
e cobria os varais do quintal com lengdis, servindo de coxia. Dirigia as personagens,
marcava ensaios e na sequéncia, estreavamos, com plateia, pipoca e tudo mais.
Outra brincadeira era “escolinha”, quase sempre com minha irma sendo professora,
pois era a mais velha... Hoje lembro sorrindo, mas na época, esbraveja muito, pois
queria ser a professora, mas nao tinha “idade” para tal. As poucas vezes que fui, ela
sacaneava minha turma, organizava motins e fazia todo mundo enforcar as minhas

aulas (risos).

Na entrega deste caminhar, fui convocada pelo chamado do berimbau e dos
n'gomas (tambores). Os efeitos sensoriais causados pelo toque da Capoeira e dos
n'gomas eram familiares, ja habitavam meu campo cognitivo, imagens e afetividade.
Na adolescéncia, mergulhei no encanto das bandas de garagem, do rock in roll e da
cultura grunge, misto alternativo inspirado no punk rock hardcore, heavy metal e
indie rock, com seu auge no inicio da década de 90 e que durou até a fase adulta.
Na época néo percebia conexao direta entre o rock e a cultura negra, mas se vocé
mergulha no som da guitarra do blues, vai chegar o seu ancestral, o berimbau. Essa
percepg¢ao veio ao ouvir Jimi Hendrix, guitarrista negro, reconhecido como uma
divindade da guitarra. Para mim, ouvi-lo é um ritual, ele transcende nos acordes as
distorcbes sonoras e corporais e materializa sua energia vital no toque instrumental,
que ao ouvir, me conecta com as dimensdes divinizadas e ancestrais da

musicalidade africana.

Nesta época eu circulava com intensidade no centro da cidade, pois minha
primeira experiéncia de trabalho foi aos 14 anos, num escritério de contabilidade.
Esta foi uma das primeiras e principais influéncias que tive da minha irma Adriana,
que iniciou neste mesmo escritorio e logo que me despertei para o desejo de ter
independéncia financeira, recorri a ela, que fez todo o arranjo com o contador e

proprietario do escritério.
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Minha mae havia se casado pela segunda vez, oito anos apds o falecimento
do meu pai. Depois de casada, deixou de trabalhar como doméstica e voltou a
cuidar da casa e da familia, incentivada pelo meu padrasto, Edson Goées, seguindo
os costumes ou quase uma tradicdo daquele contexto. Meu padrasto também era
negro, tinhamos o dia a dia da casa regado a muito samba de partido alto e sambas
enredo, da coleg¢éo de vinis que ele mantinha com orgulho. Ele era irmdo do marido
da tia Lene, irma de meu pai, por isso a convivéncia com a familia do meu pai, que
ja era intensa, foi mantida e fortalecida, com esse novo-antigo advento familiar. Meu
padrasto tinha uma vida social estavel, trabalhava em uma consolidada industria
petroquimica da regido, corporacdo onde muitos dos meus tios e primos também

trabalhavam.

Comecar a trabalhar, no meu caso, era o desejo de autonomia e
independéncia, que veio cedo, ja me despertando para caminhos e possibilidades
que eu mesma gostaria de trilhar no caminho profissional. Conviver no centro da
cidade, era ao mesmo tempo estar imersa num mundo muito maior ao da minha
infancia, ao mesmo tempo sendo “protegida” pela presenca constante da minha
irma, que ficava na sala ao lado do escritério em que trabalhdvamos. Partilhdvamos

juntas o caminho de casa para o trabalho e vice-versa.

No escritério de contabilidade, eu desempenhava func¢des de escrituracao
fiscal, entregava e buscava documentos, recebia clientes, ou seja, tinha
responsabilidades multiplas de uma assistente de escritério, como figurava meu
primeiro registro de trabalho. A vida constante na regido central, ja com alguma
autonomia financeira, me levou a conhecer lugares, ruas, bares e becos de muita
efervescéncia cultural. Feira de artesanatos, biblioteca, concertos sinfénicos, pecas
teatrais, cinema e musica, sempre ativando e conectando a diversidade de

referéncias artisticas que me acompanhavam desde a infancia.
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Numa noite, ao passar pela Praca Bento Quirino, em frente a Igreja do
Carmo, visitada constantemente por mim, devido aos aniversarios de casamento dos
meus avos e por outras celebracdes religiosas da familia, que era majoritariamente
catélica, me deparei com uma roda de gentes e sons. A sonoridade me atraiu € a
energia emanada pelas palmas, pelo canto e pelos corpos, que se moviam naquele
circulo fechado, me deslocaram com uma sensacao inesperada ou até entao, néo
vivenciada por mim. A sensacéo ao ouvir aquela musicalidade e tudo que se movia
ao entorno dela, era a de ser transportada para as rodas de samba dos quintais dos
meus avos, do pandeiro tocado pelo meu padrasto, mas também tinham elementos

que eu até entdo, desconhecia.

Era uma roda de capoeira. Mesmo tendo a infancia cercada de referéncia
negras, foi ja adulta que me deparei com ela, frente aos meus olhos estava a
capoeira e que, meu corpo com todas as abstragdes que carregava, foram afetadas
pela suas dimensdes de cultura e ancestralidade. Essa conexao me despertou para
uma busca, essa busca levou-me a compartilhar a criagdo do lbad, um territério de
praticas culturais e educativas , referenciadas pelas matrizes africanas. Metaforizo o
lbab como um portal que se abriu para as percepcoes e experiéncias que me
tornariam ainda mais negra e mulher. A partir daquele momento, me tornaria
também uma investigadora de referéncias culturais e processos educativos,
mediada por um mapa afetivo que se expandia a partir da minha propria trajetéria,

as andangas da ginga.
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Capitulo 1

Balaio de Aguas
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Janaina esta bailando

L& no mar eu vi

O manto de lemanja esta bailando
No azul do ma

E a sereia esta cantando

Para o pescador pescéa

Puxa a rede pescadd puxa

E leve o peixe pra beira do ma
Acorda pescador e deixe de sonha

A sereia quer te encantar...

Musica e autoria: Mae Iberecy

O mito d& vida ao fato. Senhora sabedora das profundezas do mar, mée de
todas as cabecas, convocada para trazer béncaos e felicidades a casa e aos seus.
O azul das aguas reflete seu vestir, as ondas vestem seu bailar. Docura e espada,
afeto e luta. Abengoa também as aguas que escolhemos para nos banhar, pois das
aguas escolhidas, fluirdo nossos percursos de mergulho, nossas guias, nossas

pistas. Saudamos a divindade das aguas salgadas: lua Mika ia! Od6 Ina!

O mar... Complacéncia coletiva.
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1. Riacho de correntezas: os construtos de um territorio existencial

Da complacéncia coletiva das dguas mareadas, infinita em sua generosidade
de receber a todos que dele desejam banhar-se, metaforizo: mar, pessoas
desejantes do banhar-se, encontro de corpos desejantes, campo de desejo social. O
encontro como territério de corpos politicos na fruicdo de desejos antagbnicos e
confluentes, individuados, subjetivos. Corpos silenciados e como territério,
confinados, [de]lmarcados por um passado que se atualiza, por vezes ainda,
marginalizando sujeitos e territérios, como forma de exclusdo e exterminio étnico.
Relac¢des sociais invisibilizadas e rigidas estruturas balizadoras de culturas e suas
vias de expressao e que, ainda assim, os sujeitos arquitetaram suas linhas de vida

através dos modos de existéncia que |Ihes forjam prdprios de seus devires.

No Brasil, referenciadas por praticas sociais que envolvem saberes, lugares,
expressdes, objetos e celebracdes, as culturas da didspora africana, possibilitam
encontros que impactam a construgcdo de sentidos e ressignificam as relacoes
histéricas entre os sujeitos e aqui ensaiamos interpretar as dimensdes dessa
percepgao, inscrita nos corpos, circundados pelos processos educativos e pela
nocao de identidade cultural. A nocdo de identidade cultural implica questdes
politicas e micropoliticas, ou seja, questdes de ordem macro, que impactam a
sociedade de forma ampla e as questbes locais, lutas sociais, posicdes e
contraposi¢oes, que afetam diretamente os sujeitos imbricados nos seus modos de
existéncia. Na otica de Deleuze & Guattari (1996) e Rolnik (2014), a poténcia se
localiza justamente no encontro, nos devires da produgdo de uma etnia ou grupo

social, ou ainda de uma sociedade, de forma ampla.

Neste dialogo, também convoco para nossa roda, a perspectiva de identidade
provocada por Stuart Hall (2006; 2009), que néo se trata de convocar a identidade

como algo cristalino, essencialista ou ainda, auténtica, rigida. A nogéo de identidade,
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aqui, é forjada pelas diferencas, pela partiha comum de aspectos mutaveis,
condi¢des sociais em desvantagem, género, etnia, discursos, narrativas, dimensdes
simbodlicas e outros aspectos relativizados. A identidade cultural torna-se porosa.
Nas esferas globais e locais, balizam-se, expandem-se ou minguam politicas em
que as identidades sao eixos de negociacdo, em que a representacdo de si e
coletiva tangencia praticas de significacdo, meio por qual os significados de tais
praticas os localizam, os territorializam como sujeitos. As praticas de representacao
compreendidas como processo cultural podem colaborar com questdes latentes no
plano individual e no coletivo. Por fim, que Stuart Hall (2009) nos ajuda propondo
que os sistemas de representacao, portanto, as identidades, constroem lugares, que
esta cartografia os percebe como territérios, a partir dos quais os sujeitos podem

enunciar seus devires.

P& da Sibipiruna, guintal da frente no Ibad. Foto: Alessandra Regina Gama 37



O territério é aqui, compreendido como dimensdo simbdlica do corpo no
espacgo-tempo, um intérprete que amplia e deriva sua dinamica existencial,
projetando a dimensao territorial como exteriorizagdo de arranjos expressivos,
praticas sociais e culturais. Proposto por Deleuze (1995) e Haesbaert (2004), o
conceito de territorio € amplo, por tratar-se de um campo de agenciamento que
transcende o0 espaco geografico. Compde-se um territério de transcendéncias
subjetivas, para além das espaciais e sociais, alojando na subjetividade a
capacidade de ser afetada em suas dimensdes internas e externas ao individuo e
aos grupos sociais. Neste sentido, a construgdo de territorios existenciais se da
através da poténcia afetiva dos encontros, dos corpos em confluéncia, em rupturas e

devires.

O devir como possibilidade - do sujeito ou grupo social — de singularizar as
referéncias culturais africanas, impacta rupturas com as identidades dominantes,
portanto, rompe com um passado histérico, que marginaliza e subterritorializa a
identidade cultural resultante da diaspora. O devir como poténcia, atualiza as

referéncias passadas, em dinamica e sintonia com as urgéncias do presente.

As etnias africanas que ressoam predominantemente as referéncias culturais
brasileiras mantidas até os dias atuais, sdo oriundas dos povos bantu e nagd. E
relevante compreender que nestas generaliza¢des, estdo contidas um sem numero
de costumes e tecnologias singulares, de subjetivacdes profundamente marcadas
pelos processos histéricos e pela memoéria representativa de cada etnia,
reconstituidas por forte influéncia das oralidades, expressées e cosmovisao,
originarias dos povos, seus antepassados e das geragdes atuais. Do mesmo modo,
nao pretendemos (nem podemos) abarcar a ideia de que todo individuo negro

reconhece ou requer para si, o legado destas culturas.

O devir das africanidades, ora, fundamenta-se em processos educativos de

emancipacao e libertacdo humana, que age e luta contra a aceitacdo passiva que
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aliena e reforga desigualdades sociais. Nesta luta estdo contidos os sentidos
dialégicos, que se opdem a mistificagdo do mundo e aos mecanismos de
dominacdo. Para Guattari (1995) os devires da negritude, é o que se desloca da
condicao defensiva das narrativas hegemoénicas e parte para um carater ofensivo,
combativo e de afronta, no sentido de evocar sua obra em didlogo e ressonéancia
com as urgéncias do seu tempo, as urgéncias enquanto modos de existéncia na

diaspora.

As urgéncias correm como possibilidade de acontecimento, agenciamentos
singulares do devir. Urgéncias dissonantes corporificam uma distingdo entre
apreensao historica como condicionamento, estado de coma, e da passagem ao
outro lado ou face, o acontecimento histérico como corpo a ser instalado,
ocupado e afetado, reatualizando seus componentes singulares, seus lugares
de expressao, como um corpo vibratil (Rolnik, 2014). O corpo vibratil forja-se pelas
intensidades vividas que, buscando expressao, imerge na “geografia do afeto” e cria
passagens para sua travessia por meio de linguagens, campos de afeto
representativo das urgéncias politicas, afetivas, sociais e culturais, que acometem o

corpo participante, vibratil.
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Guerreio é no lombo do meu cavalo

Bala vem mas eu néo caio

Armadura é protecao

Avanco, sobre a noite iluminado

Luto sem pestanejar, derrubo sem me esforgar
A guarnicéo

A guimba e a fumacga do meu cigarro

Cega o olho do soldado

que pensou em me ferir

Com um sorriso derrubo uma tropa inteira
Mesmo que na dianteira a sombra venha me seguir
O gole da cachacga esguicho no ar

Chorando na labuta ougo a corrente se quebrar
E o golpe do destino esse eu sinto mas néo caio
Guerreio é no lombo do meu cavalo

Guerreio é no lombo do meu cavalo...

Musica: Sao Jorge — Meta Meta

Autoria: Kiko Dinucci
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1.2 Patriménio cultural imaterial, capoeira e educacao: os construtos de um

territorio existencial que afirmam africanidades

As praticas culturais tem alicercado sensiveis mudancas no que concerne a
formacao cidada de criangas, jovens e adultos das urbanidades periféricas. Tais
mudancgas perpassam por alguns destes aspectos: sociais, econdmicos, politicos,
geogréficos e étnicos. Neste trabalho, nos interessou acompanhar a producédo de
saberes de uma comunidade, formada majoritariamente por jovens e o0 seu
envolvimento com as praticas culturais negras, na Vila Padre Manoel da Nébrega,
localizada municipio de Campinas e organizados institucionalmente no Ponto de

Cultura e Memoria Ibad.

Frente do barracao, sede do Ibaé. Foto: Alessandra Regina Gama

As politicas culturais dos ultimos doze anos impactam significativamente este

territério investigativo. O nascedouro destas politicas se deu nos anos iniciais da
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gestdo governamental do Presidente Lula (PT), tendo como Ministro da Cultura o
cantor Gilberto Gil, que em meados de 2004, impulsionou iniciativas culturais de
base comunitaria, por meio do Programa Cultura Viva. O programa fomentou tais
iniciativas como “Pontos de Cultura” além de outras acbées e reconhecimentos,
advindos das politicas publicas do Ministério da Cultura. O Cultura Viva tornou-se
recentemente uma politica publica de Estado (2014), sendo esta uma conquista que
resulta de desdobramentos protagonizados e impulsionados pelos movimentos

sociais ligados a cultura, que lutaram por este direito por meio de diversas

articulacdes e mobilizagdes em rede, no A&mbito nacional.

Neste campo de abordagem, situam-se as recentes politicas de
reconhecimento das expressdes artisticas populares como patriménio cultural. Ao
trabalhar com grupos sociais € comunidades de praticas culturais especificas,
sobretudo, dos repertérios culturais negros, o debate acerca do patriménio cultural é
de suma importancia. Esta relevancia tem haver com marcadores identitarios e
caracteristicas especificas dos modos de producdo dos saberes, que subsidiam a
memodéria e a afirmacgédo da identidade do grupo ou comunidade em questdo. Neste
campo também situam os embates politicos acerca dos direitos associados as
praticas como, a protecdo de acervos, direitos autorais, direitos de uso e
permanéncia em bens imoveis, terras, etc. Em razdo dos avangos desenfreados do
capitalismo, tanto ha riscos eminentes de apagamento das memérias negras pelos
processos dominantes da producdo cultural massificada, quanto as especulacdes
imobiliarias, sdo ameagas constantes para os grupos e comunidades, sendo cada
vez mais espremidos pelas configuragdes urbanas atuais. Neste sentido, o
reconhecimento dos bens de natureza material e imaterial, ligados aos grupos
sociais negros e suas comunidades culturais, tem sido um aliado juridico, tanto na
identificacao, registro e documentagéo, quanto nas ac¢des de protecao e salvaguarda

destes patriménios culturais.
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A partir de Fonseca (2012) e Abreu (2006), podemos dizer que no Brasil, o
lastro colonial europeu resultou durante extenso periodo num unico instrumento
legal de protegéo do patriménio cultural, o tombamento. Dados os limites do alcance
deste instrumento que fundamentava-se em critérios calcificados por disciplinas
como a histéria da arte, a arqueologia e a etnografia, € na década de 1970 que
ressurgirdo inquietacdées sobre o patriménio que se constituia a partir deste quadro
dominante. Nesta contextualizacao vale sinalizar que na cronologia das politicas que
chegam na década de 70, se encontrava um plano politico engavetado, de autoria
de Mario de Andrade, que estava a frente do Servico do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional — SPHAN - no final da década de 30 e que incluia as matrizes da
cultura popular e do folclore, na compreensao do patriménio cultural, porém, vencido
e silenciado pelas elites dominantes por mais de 40 anos. Por meio das
reivindicagcbes dos movimentos sociais, influéncia do quadro politico e de areas
como o design, industrias, artes e das ciéncias sociais, identificamos na relevante
discussdo acerca do conceito antropoldgico de cultura, o reflexo mais significativo
para mudangas tanto no vocabuldrio das politicas culturais, quanto da nogéo de

“referéncia cultural” no ambito das discussdes para implementagao das politicas.

A expressdo “referéncia cultural” tem sido utilizadas
sobretudo em textos que tém como base uma concepgao
antropoldgica de cultura, e que enfatizam a diversidade néo
s6 da producdo material, como também dos sentidos e
valores atribuidos pelos diferentes sujeitos a bens e praticas
sociais [...]. Falar em referéncias culturais nesse caso
significa, pois, dirigir o olhar para representagdes que
configuram uma “identidade” da regido para seus habitantes,
e que remetem a paisagem, a edificagcbes e objetos, aos
“fazeres” e “saberes”, as crencas, habitos, etc. Referéncias
culturais ndo se constituem, portanto, em objetos
considerados em si mesmos, intrinsecamente valiosos, nem
apreender referéncias significa apenas armazenar bens e

informacgdes. Ao identificarem determinados elementos como
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particularmente significativos, os grupos sociais operam uma
ressemantizacdo desses elementos, relacionando-os a uma
representacdo coletiva, a que cada membro do grupo de
algum modo identifica. (FONSECA, 2012, p. 37-38)

Abrimos uma breve contextualizacdo acerca destas transformacdes dialogando com
Arantes (2011), alocando neste debate a pratica da preservacdo no campo das
reivindicacdes no tocante dos direitos culturais e do patrimdnio, que figurava como
uma das principais questbes para o debate no periodo da constituinte,
impulsionadas pelos movimentos sociais da época. As reivindicagdes concerniam o
reconhecimento das pluralidades étnicas e sociais, abrangendo a ambivaléncia de
aspectos do patriménio cultural como campo semantico-politico da producao cultural
no seio das camadas populares — quais mantém em suma, a participagao incursa e
concreta, diante as celebracodes, festividades, expressdes da musica e da oralidade,
formacao de territérios e lugares sagrados, dos conhecimentos tradicionais, modos

de saber-fazer, inerentes as suas praticas sociais.

Neste sentido, o patrimonio estd alocado em diferentes campos da sociedade,
0 que possibilita diversas compreensdes e perspectivas de agcao e interacdo com o
qgue se considera como patriménio cultural. Mais recentemente no campo das agdes
politicas culturais, situam-se amplos debates que envolvem questbes para os
diferentes agentes que operam entre mecanismos e dispositivos ligados ao
patriménio, sejam de natureza conceitual e/ou procedimental em relagdo aos bens
culturais e a nocao de patriménio na relacao com estes bens. Pelo extenso periodo
em que houve um unico instrumento legal de protecdo do patriménio cultural, o
tombamento, este instrumento considerava como patriménio cultural somente as

edificac6es, monumentos, ou seja, somente o patriménio material de “pedra e cal”.

Os estudos sobre o patriménio cultural séo importantes para o

entendimento do processo de elaboragdo das identidades
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nacionais. As reflexdes realizadas nesse campo sdo muito
relevantes, na medida em que articulam elementos como a
determinacdo dos lugares de memoria, a construgcdo de
discursos e os significados criados para compor as

representacdes da nacdo. (LIMA, 2012, p.8)

O marco da Constituicdo Federal de 1988, no artigo 216 passam a definir o
Patriménio Cultural de modo amplo, incluindo os aspectos materiais e imateriais e
além de reconhecer os bens de natureza imaterial, a constituinte preconiza o
principio da participacdo da comunidade no processo de implementacdo das
politicas de patrimdnio, possibilitando pensar quais ferramentas dariam conta dos
desafios de institucionalizar a participacdo das comunidades, garantir mecanismos
processuais e trocas de aprendizados culturais na insergcao das comunidades na
politica, para que estas pudessem intervir ndo s6 no usufruto dos espacos e bens
gerados a partir do patriménio, bem como, de atuar nos processos decisérios como

entes gestores da politica.

Outros marcos politicos seguiram com a Recomendagéao sobre a Salvaguarda
da Cultura Tradicional e Popular pela 252 Conferéncia Geral da UNESCO (1989), a
realizacdo do primeiro Seminario Internacional Patrimdnio Imaterial e da Carta de
Fortaleza (1997), a criacao do Grupo de Trabalho do Patriménio Imaterial, GTPI no
ambito do Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional — IPHAN — (1998), e a
instituicdo do registro de bens culturais de natureza imaterial com a criagdo do
Programa Nacional do Patrimdnio Imaterial (PNPI), mediante o Decreto 3.551/2000,
que resultou no mesmo ano, a elaboragdo do Inventario Nacional de Referéncias
Culturais (INRC) como metodologia voltada para identificacdo e producdo de
conhecimento sobre bens culturais, com vista a subsidiar a formulacao de politicas
de protecao; e por ultimo, a Convencgao para a Salvaguarda do Patriménio Cultural
Imaterial da UNESCO , ocorrida em 2003.
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Entende-se por patrimbnio cultural imaterial as praticas,
representacdes, expressdes, conhecimentos e aptiddes —
bem como os instrumentos, objetos, artefatos e espacos
culturais que lhe sdo associados — que as comunidades, os
grupos e, sendo o caso, os individuos reconhecam como
fazendo parte integrante do seu patriménio cultural. Esse
patriménio cultural imaterial, transmitido de geracdo em
geragdo, € constantemente recriado pelas comunidades e
grupos em fungdo do seu meio, da sua interagdo com a
natureza e da sua historia, incutindo-lhes um sentimento de
identidade e de continuidade, contribuindo desse modo, para
a promogao do respeito pela diversidade cultural e pela
criatividade humana [...]. Entende-se por “salvaguarda”
medidas que visem assegurar a viabilidade do patriménio
cultural imaterial, incluindo a identificacdo, documentacgéo,
pesquisa, preservacao, protecdo, promogdo, valorizagao,
transmissao, essencialmente através da educacao formal e
nao formal, bem como a revitalizagdo dos diferentes aspectos
desse patrimdnio [...]. (UNESCO, 2003, p. 4)

AplGs estes marcos, chegamos a realizacdo dos primeiros registros de bens

imateriais pelo IPHAN: Oficio das Paneleiras de Goiabeiras do Espirito Santo e das
Artes Graficas Wajapi do Amapa, ocorridos em 2004 (IPHAN, 2010). Diante da atual

estrutura politica, apreende-se um patriménio cultural por meio de escolhas da

sociedade civil com intervencgédo do Estado, por meio das leis, instituicdes e politicas

direcionadas, a partir do que a populagao considera como representativo de sua

identidade, memodria e cultura. “Ou seja, sao os valores, os significados atribuidos

pelas pessoas a objetos, lugares ou praticas culturais que os tornam patriménio de

uma coletividade (ou patriménio coletivo)”, IPHAN (2012, p. 14), atribuindo as

referéncias culturais o que podemos compreender como sendo a coluna vertebral de

uma nova politica que se pretende democratica.
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A minha insercdo em grupos e comunidades culturais desde 1999,
desencadeou um lastro dimensional nas praticas a que me dedicava. Esta insercao
ocorreu com o inicio da pratica da Capoeira, com uma dedicacao que foi aflorada
pelo contato com os mestres e grupos, ainda nos meses iniciais da minha insergao.
O acolhimento, os primeiros movimentos corporais, 0s ritmos e o conjunto de
elementos que envolvem a pratica foram as primeiras motivagées que me afetaram,
como um chamado. No segundo capitulo aprofundo acerca desta experiéncia, agora
importa introduzir o contexto em que a pratica da capoeira e das dancas afro-
brasileiras engendraram inquietagbes investigativas. Em resposta a uma destas
inquietagcdes, surgiu a proposicdo e coordenacao trés edicbes do Seminario de
Patriménio Cultural Imaterial realizado institucionalmente pelo Ponto de Cultura e
Memoria Ibad, contribuindo de forma significativa para a formulacdo da Lei Municipal

que institui o Programa Municipal do Patriménio Imaterial (Lei 14.701/2013).

Dos bens imateriais associados a matriz africana que foram registrados pelo
IPHAN, neste trabalho, voltamos a atencéo para a Roda de Capoeira como “Forma
de expressao” e ao Oficio dos Mestres como “Modo de Saber”, tendo ocorrido no
ano de 2008 o reconhecimento como Patriménio Cultural do Brasil. Em dezembro de
2014 ocorre o reconhecimento mundial pela UNESCO, da Roda de Capoeira como
Patriménio Cultural da Humanidade. A patrimonializacdo da Capoeira foi
fundamentada no entendimento de que a pratica é uma forma de resisténcia e de
sociabilidade das referéncias culturais negras, num contexto contemporaneo de
apropriagdo nao s6 da Capoeira, como também de outras manifestacbes do
universo afro-brasileiro, a exemplos dos batuques, do samba de roda e do
candomblé, por segmentos ndo negros. Em face ao pressuposto da salvaguarda
como mecanismo de preservacdao, manutencdo e valorizagdo das referéncias
culturais e de minha atuagdo no grupo de Capoeira que levou a criacdo do Ibad,
indago como e em quais circunstancias a pratica cultural da Capoeira, influencia na
construgcdo do pertencimento simbdlico, afirmacdo das africanidades e na

construgéo de territérios existenciais que afirmam as africanidades?
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E relevante destacar que os dialogos que realizei com as referéncias culturais
de grupos, mestres, liderangas e comunidades negras, que fundamentam seus
lugares de fala, contribuiram com a formulagdo de questionamentos e com o
entendimento critico que venho construindo sobre a Capoeira como pratica social e
patriménio cultural afro-brasileiro. O patriménio cultural coexiste a partir do ser e
suas praticas representativas das expressdes culturais, do que o povo considera

como representativo de suas identidades, meméria e cultura.

No parecer técnico do IPHAN, a antropdloga Maria Paula Adinolfi destaca o
entendimento que o registro e as agdes de apoio e fomento a pratica da Capoeira
estdo associados ao reconhecimento da ancestralidade negra desta expressao e a
pactuacdo do Estado pela garantia de direitos, como resposta as demandas das

populacdes afro-brasileiras:

Este conjunto de agbes constitui uma resposta do Estado
brasileiro as demandas sociais por reconhecimento e
valorizagdo de prdticas culturais de matriz africana e
indigena, secularmente excluidas das politicas publicas e
que, por um longo periodo, foram vistas como um estorvo ao
projeto civilizatério pautado na ideologia do branqueamento
da sociedade nacional. Apenas recentemente, desde o inicio
da década de 1990, em virtude da grande pressao exercida
por segmentos da sociedade civil organizada, o Estado tem
assumido a tarefa urgente de reverter o quadro da excluséo
social de parcela expressiva da populagédo do pais. (IPHAN,
2008, p. 2)

Neste trabalho, a Capoeira compde um balaio cartografico, assim discorremos
algumas reflexdes iniciais e como no movimento das aguas, esta reflexdo voltara no
ultimo capitulo, com outras abordagens de sua importancia na criagéo do lbad. Aqui

focamos nosso olhar para o contexto do seu reconhecimento como patrimdnio
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cultural do Brasil. Seus signos emblematicos que “percorreram do codigo penal® ao
patriménio imaterial’, 0 que pressupde novos desafios na relacdo dos seus
praticantes com o Estado e com a sociedade de forma ampla, convidando este
trabalho tecer consideracbes acerca da implicacdo da Capoeira na constituicao do
pertencimento simbdlico das africanidades e dos territérios existenciais da cultura

negra.

A Capoeira € uma pratica que tem suas origens historicas decorrentes da
diaspora africana no Brasil, constituida pelos elementos jogo-luta-danga, associados
a expressoes musicais, poéticas, simbdlicas e identitarias, de acordo com contextos
e ideologias culturais de quem a transmite e pratica (ABIB, 2004; ALMEIDA, 1999;
AREIAS, 1984). Durante longo periodo, partindo do século XVI até o século XVIII a
capoeira criminosa foi considerada uma afronta aos cidaddos. Foi também
considerada uma pratica, vista como ameaca fisica, reprimida através dos cédigos
penais que justificavam o ato em atentados contra a seguranga, a integridade fisica
e patrimonial da sociedade. Como pesquisadora e praticante, ainda percebo a
sociedade refletir essa influéncia historica, associada com as diversas formas de
manifestar preconceitos e discriminacdes, que passa pela Capoeira e por outras

manifestacdes ligadas as matrizes africanas.

1.3 A capoeira reterritorializando africanidades

Suas faces cruzam a arte, luta, danca e jogo. Uma de mistura elementos
ritualisticos onde o corpo e a alma encontram espacos de expressdao do ser. A
Capoeira € movimento de signos, o corpo é seu veiculo, movido pela ginga, pela
malicia e destreza. Das estratégias para a liberdade e sobrevivéncia dos corpos

negros, a reveréncia aos ancestrais, a protecao dos modos de conceber 0 mundo,

* Em 1890 a Capoeira constava no Decreto n. 487 do Cddigo Penal da Republica Federativa dos
Estados Unidos do Brasil e trazia no capitulo XIll trés artigos que qualificava criminalmente “Dos
Vadios e Capoeiras”.
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de recriar e manter vinculos com o lastro histérico encontramos na Capoeira uma
das formas de luta simbdlica e concreta, que os africanos escravizados no Brasil,
encontraram para sua organizagao e sociabilidade. Guardia da ludicidade, esteve no
enfrentamento do sistema escravocrata com sua poténcia criativa, emaranhando
formas de resisténcia e embates politicos, pulsados pelos corpos negros, na busca

incessante pela sua libertacao.

Da multiplicidade de formas de expressdo e resisténcia cultural do povo
africano no Brasil, elementos como o canto e a expresséo corporal, derivam muitas
outras formas de comunicar-se com o mundo. Das dancas, surgem
representatividades na ancestralidade, no culto religioso, nas coroacdes de reis e
rainhas, no sagrado e no profano. Do canto, as lamentagdes, os relatos do cotidiano,
a trajetéria do povo negro. Da combinacdo de todos os elementos ritualisticos,
surgem e ressurgem as manifestacées culturais e de resisténcia da meméria do
africano trazido para o Brasil. Reinventa-se uma nova Africa, abrasileirada e com
isto, disseminam-se 0s conceitos e os valores civilizatérios das etnias africanas em
nosso pais. A Capoeira afirma-se como uma das principais formas de defesa,

utilizada pelos perseguidos na época da escravidao. (SOARES, 2004).

A histéria da Capoeira se funde nos entremeios coloniais ocorridos no Brasil,
periodo em que o trafico de escravos de diversas regides da Africa encontrou em
terras brasileiras, possivelmente, os maiores consumidores da mao de obra
escravocrata. Os africanos escravizados e trazidos para o Brasil eram originarios de
diferentes etnias, por vezes, conservando caracteristicas semelhantes, porém néo
idénticas, entre os elementos da sua cultura, fossem no idioma, ritos, habitos
domésticos, dancas, etc. Marcas foram perpetuadas pelo periodo de grande
contingente dos povos africanos, que aqui forcosamente tiveram de reconstruir a sua
identidade subjetiva. A forma encontrada para que suas tradigcdes fossem mantidas,
designou a oralidade um papel fundamental para a preservacao e transmissao dos

costumes e valores das nacdes africanas no Brasil.
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A tradicédo oral tem enorme significancia para as culturas africanas; através da
palavra os mais velhos transmitem aos mais novos, de geragcao em geragao, as suas
tradicbes, os conhecimentos acerca do cotidiano, sobre a natureza, enfim, os
valores da sociedade e todas as concepcgdes circunscritas pela religiosidade do
homem. E através da memoéria individual e coletiva que se guarda os segredos da
iniciagdo nos mais diversos oficios, cantos, rituais, portanto tudo isso faz parte do

passado e do presente de cada individuo em sua comunidade.

Considerando a forma oral de se transmitir ensinamentos e fundamentos
ritualisticos, elementos como o canto, a danca, a invocacdo e a louvacao aos
deuses da mitologia africana foram renascidos nas senzalas, mesmo em meio as
etnias distintas que ocupavam um mesmo espaco e a proibicdo imposta pelo
colonizador. Ao chegar ao Brasil os escravos que eram misturados, geravam sua
segunda cultura, ou o que hoje se denomina cultura “afro-brasileira” que em linhas
gerais significa a combinagdo de elementos culturais africanos e brasileiros, nos
mais distintos ambitos, dentre eles a Capoeira. Atribuem-se aos africanos de nacgéo
Bantu a maior parcela de contribuicdo na construcdo cultural dos brasileiros,
justamente por terem sido os primeiros a aportar, sendo que somente com O
processo de escraviddo em declinio é que foram trazidas outras etnias como os jéje-
mabhi, os ijexa e os nag6s iorubas. (BARCELLOS, 1998)

De acordo com Paim (1999, p. 47), “No bojo de pau dos antigos veleiros do
século XVI, chegaram a Bahia os primeiros capoeiristas. Eram negros de Angola,
talvez guerreiros e jogadores dessa luta [...]". Ha autores que defendem a Capoeira
como uma luta inventada por africanos no Brasil, afirmando n&o ter existido antes na

Africa, portanto sendo considerada uma arte e luta brasileira.

E inegavel a similaridade da Capoeira com outras lutas africanas, que
também de acordo com diversos pesquisadores, afirmam té-las como a origem da

Capoeira. E o caso de lutas como a Bassula, o Batuque e o N'golo (ou danca da
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zebra) e ainda das combinacdes do Batuque, e do candomblé Jéje com as dancas
de caboclos da Bahia, sendo que esta dultima hipdtese teria surgido das
possibilidades imaginadas por Mestre Pastinha sobre a origem da luta que
aprendera quando crianca. Ainda sobre a sua origem, acumulados esfor¢cos em
torno de se desvendar as trajetérias nacionalistas da Capoeira, Silva (2004) afirma
nao existir em outros paises que também receberam influéncias das etnias
africanas, alguma manifestacao semelhante a Capoeira. O seu nome provém de um
termo em Tupi- Guarani, que significa “mato ralo”, o que nos leva ainda a considerar

as influéncias indigenas na sua esséncia.

Antes de chegar as ruas e nos grandes centros urbanos, ha indicios da
Capoeira dentro e nas proximidades das senzalas, local de confinagéo dos africanos
escravizados e de sua eficacia durante as fugas para os quilombos. O lider negro
Zumbi dos Palmares, aparece em muitas histérias como sendo um forte e grande
lutador que utilizava manha certeira nas pernas para atacar e se defender. Ainda
sob seu comando, os negros refugiados no Quilombo dos Palmares chegaram a
vencer muitas batalhas em expedi¢cdes comandadas por capitdes do mato, homens
aos quais eram destinadas as fun¢des de ordem e captura dos negros escravizados.
(SOARES, 2004)

Um fato singular no contexto histérico da Capoeira no Brasil foi a participacao
de negros capoeiristas em tropas na Guerra do Paraguai. Essa feita foi cantada em
versos por muitos capoeiras antigos. Houve também a criacdo da Guarda Negra
(Carvalho, 1999), que seria composta por capoeiristas em defesa da monarquia e da
honra da Princesa Isabel, em reconhecimento ao dia 13 de maio de 1888, ato em
que promulgara a abolicdo da escraviddo. Ato que merece reflexdes e
questionamentos acerca de sua legitimidade. Nas afirmagcées de Amado (1971, p.
223 e 244):

Existem ainda alguns cretinos tdo salafrarios que dizem que a
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abolicao se deve a bondade da casa reinante do Brasil, ao suposto
bom coracdo de Dom Pedro Il e da Princesa Isabel, sua filha. Isso é
desconhecer ndo apenas as condicdes econdémicas do Brasil de
entdo, como esconder, criminosamente, a longa batalha que os

negros lutaram pela sua libertacao.

Sao inumeros os acontecimentos e fatos histéricos ao longo da trajetéria da
Capoeira, no entanto discorremos brevemente nos acontecimentos por ndo ser foco
deste trabalho revisar tdo especificamente os tratados histéricos da expressao e vale
ressaltar que, para um acesso detalhado sobre seu histérico, deveriamos examinar
0s registros policiais da época, fonte de muitos vestigios histéricos e comprovacgao

da relacao desumanizadora entre o Estado e os negros capoeiras.

Em meados de 1930 a Capoeira passa a obter duas diferentes denominagdes
e caracteristicas, Angola e Regional. Vicente Ferreira Pastinha, Mestre Pastinha e
Manoel dos Reis Machado, o Mestre Bimba, foram nomes proeminentes na histéria
da capoeiragem. A primeira academia oficialmente registrada, segundo Vieira
(2000), foi em 1932, no Engenho Velho de Brotas em Salvador, com o nome de
“Centro de Cultura Fisica e Capoeira Regional da Bahia”. Apds cinco anos de
existéncia o espaco recebe formalmente a autorizagao para o ensino da Capoeira. A
Secretaria de Educacéo e Assisténcia Publica do Estado da Bahia reconhece num
mesmo documento a legalidade da academia do mestre, intitulado como professor
de educacéo fisica e poucos anos a frente, Mestre Bimba ensinaria a Capoeira no

quartel de Salvador.

De acordo com Vieira (2000), Mestre Bimba torna-se figura importante e
expande a Capoeira através de apresentacbes em espacos até entdo jamais
previstos pelos capoeiras, como ginasios esportivos, universidades, chegando a
supremacia de se aproximar do Presidente Getulio Vargas. Esse contato rendeu-lhe

a mencgao honrosa de que a Capoeira seria o Unico esporte verdadeiro da nagao
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brasileira. Mestre Bimba incorporou elementos previamente planejados num certo
“Curso de Capoeira Regional”, onde ensinava uma sequéncia de movimentos,
durante aproximadamente seis meses, podendo chegar a um ano. Neste periodo o
aprendiz recebia ensinamentos basicos sendo que, mais tarde, deveria passar por
uma especie de especializagcdo. A especializacdo era composta de variaveis e
situacdes que implicava o capoeira a atender certas habilidades corporais mais

refinadas, entre outras exigéncias do mestre.

Igualmente destacamos a personalidade de Mestre Pastinha, que também
desenvolvera metodologia e uma visao sistémica ascendente de uma Capoeira
tradicionalmente denominada de Angola. Mestre Pastinha publicou um livro em 1964
de titulo “Capoeira Angola”, ndo deixando de considerar em sua concepgao

rudimentos esportivos, combativos e ludicos. (REIS, 2004)

Numa atualizacdo a esse respeito, Mestre Acordeon, define um conceito para
0 ensino de sua arte, denominando-a de “trilogia da capoeira”, que seria a diviséo
em trés areas de conhecimento: respeito pelas raizes, filosofia aplicada e
treinamento disciplinado. No entanto, esta divisdo seria apenas uma forma sutil de
subdividir os conceitos e fundamentos a serem transmitidos pelos mestres deste
conhecimento, pois na realidade é praticamente impossivel esta divisdo em
camadas, pois o aprendiz transcorre nestes trés campos desde o inicio do processo
de aprendizado. (ALMEIDA, 1999)

Finalizando a contextualizagdo historica, ao final da década de 1960, o pais
era atingido pela intensa campanha de nacionalizacdo da “era Vargas”, incluindo
fortemente as manifestacées populares e todo seu povo, esperancoso pela
promessa de democracia. A politica visava oferecer vantagens para o
desenvolvimento da nacao brasileira, a0 mesmo passo que através da cortina de
fumaca, imperava uma arquitetura repressiva de delineamento e ordenacao dos

“corpos rebeldes”. Apesar da forte imposicdo de regramento dos corpos negros,

54



outro movimento contrario, denominado “Capitdes de Areia” afirmava a
contraposicdo ao movimento nacionalista e declarava batalhas para firmar uma
concepcao de Capoeira que envolvia as questdes filosédficas e identitarias da
manifestacao, sendo respeitados por desconstruir a visdo reducionista esportiva que

alguns seguimentos impunham. (AREIAS, 1984)

Tanto Capoeira Angola quanto a Capoeira Regional atingiram reconhecimento
e status, passando a receber em seus espacgos notdério publico das classes sociais
consideradas da elite, que muito influenciaram nas questbes socioeconOmicas e
sociais da Capoeira. Vale ainda lembrar que a Capoeira se desenvolvia em
diferentes estados e regides, incorrendo diferentes aspectos politicos. A pratica da
Capoeira se tornou bastante disseminada nos espacos de convivéncia social,
clubes, academias, centros culturais e também nas escolas, em seus multiplos
planejamentos pedagdégicos, chegando ao reconhecimento como patriménio cultural,

citado no capitulo anterior.

Encontramos em Falcdo (2006) alguns apontamentos que tencionam a
confluéncia dos “jogos” imbricados na Capoeira, seriam estes, aportes
investigativos, historicos e sociais. As considera¢des do autor sobre a Capoeira -
situada como pratica cultural reconhecida pelo Estado como patriménio cultural -
elucidam certa fragilidade nos discursos que alocam a pratica as camadas da
populacdo que a distanciam da significacdo dos sentidos ancestrais, privilegiando
somente as estéticas performaticas espetacularizadas, as quais considera distanciar
gradativamente a pratica das suas referéncias culturais afro-brasileiras e portanto da

sua identidade cultural.

Vassalo (2008) apresenta um debate da Capoeira na perspectiva do
patriménio cultural como competéncia compartilhada entre o Estado, os detentores e
seus tedricos, ressaltando ser necessario debrucar sobre o contexto histérico, mitos

de sua origem africana e sua brasilidade, das escolas e formas de transmissdo do
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saber, chegando as politicas de patrimdnio, enquanto Pelegrini (2009) ressalta o
registro da Roda de Capoeira e do Oficio dos Mestres como marco das lutas pelo
reconhecimento da cultura tradicional popular afro [grifo meu] brasileira “na medida
em que a capoeira se insere num universo de signos da emancipacdo do homem

negro na sociedade brasileira” (p. 31).

Definir ou compreender a Capoeira como patriménio cultural, para os
depositarios deste saber, que se encontram no processo de apropriacdo do proprio
conceito de patriménio imaterial e do entendimento dos papéis a serem assumidos
diante da politica de registro e salvaguarda, nos reforca a ideia de estarmos
vivenciando acbes de reivindicacdo dos espacos de construcdo da meméria social
das comunidades e das praticas negras, bem como das causas e efeitos
desencadeados pelos trajetos de construcao e afirmacao das identidades no ambito

do pertencimento simbdlico dos praticantes.

Das referéncias culturais forjadas pela diaspora africana no Brasil, na
tessitura dolorosa e marcante das relagcées escravagistas, do enraizamento de
linguagens corporais e simbdlicas, temos na Capoeira a trilogia dialética jogo-luta-

danca.

A relagdo entre os simbolos a torna multifacetada, numa construcao
essencialmente dialética, onde a edificagdo de espacgos de liberdade se produz a
partir de dialogos: a musicalidade, os ritos e corpos, oralidades, a educacao e a
transmissao de bens simbdlicos e de valores sociais, como campos possiveis de
invencdes das formas de se viver e conviver, configurando-a como uma pratica
social que educa, enraizada nas referéncias culturais afro-brasileiras. Neste
sentindo, também compreendemos que a Capoeira educa ndo somente 0s sujeitos,

mas também os sentidos:

[...] a pratica desta cultura favorece a aquisicdo de uma
consciéncia negra e a constru¢gdo de uma identidade étnico-
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racial, permitindo as pessoas negras compreenderem como é
ser negro em nossa sociedade, assim como pode favorecer
que pessoas nao-negras desenvolvam uma consciéncia
negra e, possivelmente, um entendimento sobre sua propria
identidade étnico-racial. (NOGUEIRA, 2008, p.6)

A concepcéo socioldgica de identidade, forjada por simbolos e interpelada por
relagdes de inclusdo e excluséo, determina acessos e direitos ou a auséncia destes,
na sociedade contemporanea, de acordo com Hall (2009; 2006) e Guimaréaes (2003).
Para Hall a identidade € constantemente criada a partir de dialogos continuos com
mundos culturais, sentimentos, subjetividades e lugares ocupados pelos individuos e
grupos sociais que buscam afirmacdo de suas representacées ideoldgicas,
consequentemente, politicas. Neste sentido, a identidade ndao se sustenta num fim
determinante e acabado, transitando entre o reconhecer e ser reconhecido por
caracteristicas, valores, simbolos, crencas, tradicées e culturas, assumidamente

assoladas pelos processos de pasteurizagao global.

A partir da Capoeira, compreendida como uma pratica social, que, através
dos processos educativos disseminados pelos detentores (praticantes), enraizados e
alicercados nas referéncias culturais afro-brasileiras, esperamos contribuir com
estudos na area da Educacdo, numa compreensdo de dimensdes educativas que
levam a (re) construcédo dos saberes, o desafio de ressignificar a pratica da Capoeira
como patriménio cultural afro-brasileiro, fundamentados na sociabilidade das

subjetivacdes individuais e coletivas.

O registro e a salvaguarda da Capoeira como patriménio imaterial e ainda, a
concretizagdo de acgdes politicas com base nas referéncias culturais tém se
alargado, compondo o momento atual que € significativo, pois envolve os
desdobramentos da sociedade civil na participacdo e reivindicagdo de uma
identidade cultural que ndo converge com a hegemonia identitaria centrada no
passado, mas sim, na celebracdo de uma identidade dinamica proposta por Hall:

‘formada e transformada continuamente as formas pelas quais somos representados
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ou interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam.” (2006, p.13)

O patriménio cultural é também uma arena de lutas, disputa de simbolos,
narrativas e cédigos semanticos, um campo de legitimacao de direitos, com isso,

Alex Ratts (2009 p. 23-24) tenciona:

O patrimbnio cultural de um grupo nao se situa apenas no
campo das artes, das festas e das arquiteturas, mas envolve
também as diversas formas de organizagdo, as diferentes
identidades e os distintos territérios [...] Um outro patriménio
consiste nas historias dos indios e dos negros, escritas aos
pedacos e ao avesso nos documentos oficiais. Este acervo
esta em diversos arquivos e sabe-se la em que condigbes. O
patriménio vivido de indios e negros no campo pode ser
discutido e interpretado nos livros, contudo constitui algo “que
nao tem medida, nem nunca terd” e que nao tem receita.

(Chico Buarque apud Ratts)

A Capoeira, uma pratica cultural e secular negra, foi reconhecida em 2008
como Patriménio Cultural do Brasil e seus detentores, atravessam campos de
importancia ndo s6 das especificidades do saber e das suas tradigbes, mas
notadamente da sua participacdo nas etapas de documentacado, registro e na
elaboracao do plano de salvaguarda deste patriménio, pois, mais do que os modos
especificos de se promover a continuidade de uma tradicédo, € olhar e dimensionar o
campo simbolico, os sentidos e os valores de pertencimento enraizados no que se
reconhece como referéncia cultural, para a patrimonializagédo de um legado cultural.
Ha que se identificar quais implicagdes estariam associadas a intervencéo do Estado
na afirmacao da identidade e na (re) construgdo do pertencimento simbdlico das

comunidades negras.
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Eu com Instrutor Cameld e os aprendizes Raquel e Tiquinheo, no Grupo Muzenza
(1999). Fotografia: acervo pessoal da pesquisadora.
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Foi como aprendiz de capoeirista, no processo desejoso de “tornar-se
capoeira” que o aprendizado das primeiras gingas despertou inquietacées em mim
sobre a necessidade de compreender o significado da resisténcia negra. Esta
inquietacao também provocou uma autocritica acerca do meu lugar naquela pratica,
nao o lugar espacial, mas o lugar do “ser” e que remetia questées acerca da minha
propria identidade e existéncia. Entendi que seria necessario descobrir, construir e
afirmar para mim mesma algo muito importante e tdo fundamental, mas que eu

mesma tinha muito mais davidas que convicgoes.

O fascinio pela Capoeira causava em mim uma ebulicdo cognitiva. Para
melhor explicitar este ponto, escolho abordar aqui duas pistas que comeco a
visualizar a partir desta experiéncia: a complexidade do corpo e seu enigma

filosofico.

Para abordar a complexidade do corpo, escolhi falar da ginga, que foi o
primeiro movimento corporal que fui conduzida a aprender. Foram muitos dias, até
meses, dedicados a esse aprendizado e hoje arrisco afirmar que todo o tempo do
mundo, também é tempo nenhum, para aprimorar a ginga da Capoeira. Movimento
compassado, que alterna avango e recuo das pernas e dos bragos. Emprega-se um
balango, um ritmo, uma cadéncia, com variagdo de angulos e flexibilidade nos
joelhos, que coordenam a altura e a intensidade necessarias para executar esse
movimento ritualizado, no jogo da Capoeira. Aprendi com o Contramestre David que
a ginga € o movimento primordial, € a partir dela que tudo se inicia. No comeco era
dificil entender o motivo de ficar horas do treino se dedicando a esse movimento,
enquanto outros alunos e alunas mais avanc¢ados do grupo, faziam movimentos
“mais interessantes” com o corpo. Aparentemente a ginga é muito facil de executar e

néo exige a mesma complexidade corporal dos demais golpes e floreios.

Proponho a ginga como a primeira pista na busca por uma compreensao da

resisténcia negra, a partir da minha vivéncia na Capoeira. Pela ginga o corpo é
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estimulado a corresponder aos movimentos do jogo, prepara defesas e ataques,
analisa o corpo oponente, estuda a Capoeira do outro, se protege e arquiteta
situagcées de emboscada ou de entrosamento e harmonia no jogo e na roda.
Apreender as dimensionalidades da ginga nos possibilita a insercao no jogo, na
roda. Exige-nos atencdo, espreita aos sinais expressos pelo toque do berimbau e
pelas cantigas, nos exige sensibilidade e resisténcia. A principio essa resisténcia é
corporal, ou uma questdo motora, somente. Mas com o passar do tempo, percebi
que aprender a ginga, nao tratava de refinar uma potencialidade do corpo em termos
técnicos. Aprender a ginga trouxe para a minha vivéncia, uma complexidade

metaforica em relagao a resisténcia negra. Resistir a qué?

Foi entdo que esta vivéncia passou a questionar e ao mesmo tempo contribuir
com a elaboracao de questdes subjetivas e com a construcdo do meu pertencimento
simbdlico, na afirmacdo de uma subjetividade como mulher negra na roda da

Capoeira, que visualizo como uma pista para o enigma filoséfico.

Desvendar esse enigma tinha a ver com entender como se deram o0s
processos das lutas e resisténcias dos africanos escravizados no Brasil, de forma
articulada com a minha experiéncia individual. Essa experiéncia poderia refletir a
continuidade de uma reprodugdo ou uma ruptura histérica, em relagdo aos meus
antepassados. E uma dinamica de complexidade e inteireza corporal. As pistas
descobertas pelo aprendizado da ginga correspondiam a outras etapas que me
levariam para buscas estratégicas de rompimento com o mito da passividade e

indoléncia escrava.

A ginga da Capoeira foi a pista que me levou a ouvir de forma digna e
imponente, nomes como Zumbi dos Palmares, Dandara, Aqualtune, Besouro
Maganga, sobre os Malés e a importancia histérica dos quilombos, despertou-me
para compreensdo e identificacdo de lideres negros, mulheres e homens que

atuaram nas lutas para constituicdo politica e social dos escravizados, tudo isso de
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forma recorrente e comum na boca dos mestres, sobretudo, no grupo ao qual eu
pertencia naquele momento, com as rodas de conversa organizadas pelo

Contramestre David aos finais dos treinos.

Tornar-se Capoeira, era entdo, habitar um territorio de descobertas negras.
Fez-se necessario identificar e fortalecer as origens dos meus antepassados para
que eu pudesse incorporar na minha identidade, a subjetividade da resisténcia
negra, em resposta as opressbdes étnicas e raciais da sociedade. A pratica da
Capoeira inquietou-me na construcado de uma emocionalidade negra (SANTOS,
1983), uma maneira propria de lidar dinamicamente com o mosaico de afetos,
inscritos nas concepgdes estruturadas historicamente pela formacao social de

negros e brancos, vindos de uma sociedade escravocrata, como a nossa.

Para construgdo de uma subjetividade negra, a partir da Capoeira, foi
necessario reelaborar, redescobrir e determinar a potencialidade de existir como
mulher e redefinir os construtos desta existéncia, afetada pelos ordenamentos
sociais que mais bloqueavam do que incentivavam essa determinacdo. Aprender a
ginga e ser inserida na roda da Capoeira foi inserir-me no mundo como mulher e
pesquisadora negra. Essa vivéncia sinalizou caminhos possiveis, cartografados
nesta experiéncia, para recusar as marginalidades sociais impostas pela heranca
escravocrata e construir uma subjetividade resistentemente negra. Incutir uma
resisténcia negra em minha trajetéria foi adentrar na mata com a espada de Ogum e
mergulhar nas profundezas de um rio profundo e particular, portando o adé* e o
abebé® de Oxum. Oxum é uma divindade feminina do pantedo mitolégico africano

ioruba. Oxum é um peixe mitico (LIMA, 2012).

* Coroa feita de metal ou tecido, bordada com contas, migangas, blzios e outros ornamentos.
(BARROS, 2009).

> Paramenta em formato de leque ou espelho, utilizada pelas divindades femininas de matriz africana
(LIMA, 2012).
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Ela é dona da agua fresca e doce, do mel, das criancas e da
manifestacdo da alegria. Ela domina as atividades criativas e
sensuais como as artes em geral: musica, danga, design e
artes plasticas, literatura, culinaria e ainda, a arte de curar. A
sensualidade de Oxum é associada a elementos como
tradicdo matriarcal, sabedoria feminina e imaginacao criativa.
Oxum ensina a viver com alegria e discricao. Ela detém
graga, sabedoria e paciéncia, ferramentas indispensaveis

para enfrentar as provas da vida. (LIMA, 2012, p. 35)

1.4 Africanidades e a educacao

Em razdao dos movimentos e ativismos negros, despontados com maior
énfase na década de 1970, as questbes e problematicas sociais e raciais da
populacdo negra, passa a evidenciar a necessidade de uma construcao identitaria
afrodescendente, qual tratamos nesta cartografia por um construto de africanidade.
Apesar dos movimentos sociais negros se manifestarem atuantes desde os
primordios do escravismo criminoso, ocorrido no Brasil em 1888, as respostas do
Estado, aos abolicionistas, as revoltas negras e as pautas reivindicatérias por uma
reparagao histérica ao racismo antinegro instaurado no periodo colonial, sdo

recentes (AMADO, 1971; MUNANGA, 2004, SANTOS, 2013).

Ser negro e negra no Brasil é enfrentar cotidianamente diversas formas de
ocultamento e disfarce comportamental sistémico de racismo, produzido
incessantemente no seio estrutural da sociedade. O enfrentamento do racismo vai
desde reagir aos atentados simbdlicos preconceituosos e estereotipados, de
associacdo da imagem da pessoa negra aos adjetivos negativos como ruim, feia,
incapaz, suja, inferior, submissa, etc., passa pela reagcéao as tentativas de negacéo e
marginalizacdo discriminatéria das préaticas religiosas de matriz africana, a

Umbanda, Candomblé e outros cultos sagrados de referéncia as divindades e
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entidades negras, caboclas e indigenas, que caminha pelo combate aos atentados
de violéncia fisica e invasdes aos terreiros e templos destas praticas, leva ao
combate e reversdo da sub-representacdo de negros e negras na televisdo
(ARAUJO at al, 2012), nos cargos da politica executiva e representacio legislativa,
nos quadros docentes e discentes das universidades publicas, entre outros

enfrentamentos.

E uma lista extensa de praticas ostensivas em diversas instancias, afetivas,
psicologicas e sociais, que nos convoca a luta pela garantia de direitos negados
historicamente, pelo discurso e pela pratica do critério racial. Embora seja dificil a
sua comprovacdo documental, as praticas racistas podem ser constatadas pela
evidente inferiorizagdo da populacdao negra em diversos setores da sociedade,
mediante a existéncia de indicadores institucionais que sinalizam a participacao
reduzida, por vezes inexistente, de negros e negras, nos seguimentos instituidos de

trabalho, educacéo, lazer, entre outros.

O racismo e as praticas discriminatorias
disseminadas no cotidiano brasileiro ndo representam
simplesmente uma heranga do passado. O racismo
vem sendo recriado e realimentado ao longo de toda
a nossa historia. Seria impraticavel desvincular as
desigualdades observadas atualmente dos quase
quatro séculos de escravismo que a geragao atual
herdou. (BRASIL apud MEC, 2006, p. 18)°

O reconhecimento da populagéo africana e afrodescendente na formacao do
Brasil tem alguns marcos legais, entre os quais limitaremos a Lei 10.639/03. Esta lei
trata da responsabilidade do Estado na formacgao curricular de alunos e alunas, no

ambito da educacdo formal. Este marco resulta dos embates e enfrentamentos

® Referente citagdo em documento oficial levado a Ill Conferéncia Mundial Contra o Racismo,
Discriminacédo Racial a Xenofobia e as formas correlatas de Intolerancia, que serviu para orientar
as politicas governamentais afirmativas, publicada em: Orientacdes e a¢des para a Educacao das
Relacdes Etnico-Raciais. Brasilia: SECADI, 2006.
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histéricos que os movimentos sociais negros travaram contra o Estado e contra as
formas naturalizadas que a sociedade, introjetada de valores ocidentais,

colonizadores e discriminatérios, estabeleceu com a populacao negra.

Ao comprometer-se com a elaboragédo e realizacdo de politicas afirmativas
para o desenvolvimento e equidade de oportunidades para as populacdes
remanescentes das etnias africanas, o Estado passa a incidir na valorizagao e na
transmissdo de conhecimentos acerca da histéria e das culturas dos povos
africanos, que no Brasil, se resumia ao ensino e perpetuacdo do incidente criminoso
da escravidao. A lei 10.639/03 altera a legislagdo maior da educacao brasileira, a Lei
de Diretrizes e Bases torna obrigatério o ensino do componente Histéria e Cultura
Afro-Brasileiras e Africanas, incluindo no calendario escolar a data de 20 de

novembro como “Dia Nacional da Consciéncia Negra” (BRASIL, 2006).

Adotar uma politica antirracista e antidiscriminatéria € assumir um
compromisso complexo de a¢des multifocais, em diferentes niveis e modalidades,
convergindo diversos atores sociais, frente aos séculos estruturantes com raizes
profundas nas praticas e nas relacbes que inferiorizaram a populacdo negra, com
toda carga histérica, social, politica e cultural, que as civilizagbes africanas
aportaram na formagao do povo brasileiro, composto de negros e ndo negros. Os
séculos de silenciamento histérico e cultural acerca da diversidade, em favor dos
derivados correlatos que as praticas racistas introjetaram como valor social,
educaram a populacdo brasileira para uma suposta superioridade branca. Ao
reconhecer a populacdo remanescente de africanos, pactuando leis que incidem
mudancas na relacdo da e com a populacdo negra, partimos para a reversao de
lacunas conscientes e inconscientes que favoreceram e privilegiaram todas as

formas de representacéo social das populagcdées nao negras.

Reverter as lacunas de representacdo social das populagées negras, seja

pelos meios instituidos nas leis ou pelas relagdes socioafetivas, afetam a
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reconstrucdo de trajetérias. Essa reversdo convoca-nos ao que entendo pela
necessidade de uma incursdo intima nas referéncias que sustentam as
subjetividades individuais e coletivas, gerando efeitos praticos e objetivos na
projecao da negritude que outrora nos foi ocultada. Reelaborar as africanidades, a
partir dos construtos culturais negros, nos religa aos ritos, aos saberes, aos
movimentos, a musicalidade, as tecnologias, as celebragdes, aos lugares, as cores,
aos sabores, as memorias, ou seja, a uma dindmica complexa de producdo de
conhecimentos e praticas que o berco humanitario dos nossos antepassados

desenvolveram. Para Oliveira (2014, p.30 ), africanidades é uma categoria que:

[...] compreende e se compreende a partir do mundo
cultural africano-diaspérico na superacao do racismo
e na producdo de uma nova regra de justica social e
felicidade subjetiva. E insurreicio social e fluidez
literdria e, assim, vale-se de seus dispositivos
ancestrais (beleza, ritmo, género, religiosidade,
negociagdo, ginga, encantamento, organizagao,
ironia, coalizdo, criatividade, combatividade,
sagacidade, diversidade, inovagao, tradicdo, mito,
rito, corpo, poética e contemporaneidade.
Africanidades sdo um (re)-encontro consigo mesmo,
na dimenséo coletiva da vivéncia ancestral, que tanto
nos atravessa quando tecemos nas micropoliticas do
dia a dia e na macroestrutura do enredamento tempo-

espago.

Em fevereiro de 2013, por ocasiao do cortejo realizado pelo grupo de afoxé do
lbaé nas ruas da comunidade, recebemos uma carta. Para nossa surpresa e
infelicidade, ndo se tratava de uma carta elogiando as cantigas, as indumentarias
coloridas, a alegria dos corpos ou mesmo a intensa movimentagao de pessoas que

circularam durante todo o dia do festejo “Balaio das Aguas”.
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O festejo aberto ao publico acontece ha quatro anos e além de ter se tornado
0 evento que abre o calendario da programacgéo cultural do lbad, é também uma
celebracdo simbodlica que marca a devocao do Terreiro de Mae Iberecy as
divindades femininas das aguas, lemanja e Oxum. Na ocasido, varios grupos de
cultura negra se apresentaram durante todo o sabado, 02 de fevereiro daquele ano.
Jongo, Samba de Roda, Maracatu, Capoeira, Puxada de Rede, barraca de acarajé e
de outras comidas tipicas afro, receberam o publico, que ao final, cerca das 19h30,
seguiu o cortejo do Ibad até o terreiro, no ritmo ijexa, organizado pelo afoxé. No
cortejo, seguiu o publico presente e os integrantes do grupo, com tambores e
agogdbs, ritmando as cantigas cantadas em portugués e em ioruba, uma das

herancas da oralidade africana.

Na terca feira, apés o festejo “Balaio das Aguas”, ao chegar ao Ibad como de
costume, avistei a ponta de um envelope na caixa dos correios. O envelope estava
enderecado ao “Bloco carnavalesco afro Afoxé Ibad”. Ndo ha como esquecer, pois
aquele envelope marcaria nosso imaginario por muitos dias que seguiriam.
Estavamos eu e David Rosa, ambos idealizadores e cofundadores do Ibaé. O
envelope continha uma carta no formato de fanzine. As palavras eram tao
assustadoras quanto as imagens. Apesar de dificil identificagdo e decodificacao,
pois ndo havia um texto coerente, foi possivel entender que se tratava de uma
tentativa de intimidacao psicolégica, que manifestava repudio e reprovacédo as
nossas praticas culturais, em especial ao cortejo que ousou ocupar as ruas da
comunidade com as referéncias negras. As imagens misturavam corpos humanos
com animais, combinavam xingamentos e palavreados tanto reaciondarios quanto
preconceituosos as culturas de matriz africana em geral. Era uma carta anénima,
portanto nao foi possivel identificar os autores daquele ato, impossibilitando inclusive

a abertura de um boletim de ocorréncia.

Por dias tentamos decifrar aquele ato, mas de pronto, sabiamos que se

tratava de uma hostilidade a manifestagdo cultural africana presente na nossa
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pratica e expressava o desejo de intimidagdo e mesmo a repressdo dos NOSsos
Corpos que ousaram sair as ruas, cantando e dangando o0 que concebiamos como

expressao das nossas herangas ancestrais.

Sao muitos os relatos de atos hostis vindo de pessoas ou de determinados
grupos sociais aos grupos e comunidades de culturas negras. Por inumeras vezes,
quando atuei como educadora nos anos de 2005 a 2007 na instituigdo Progen —
Projeto Gente Nova - me deparei com criancas que anulavam o seu interesse em
participar das rodas de Capoeira e dos encontros que eu propunha, argumentando
que a proibicao vinha dos familiares. Pais e maes associavam a pratica da Capoeira
ou das dancas afro-brasileiras a religiosidade de matriz africana e sendo as familias
adeptas das religides pentecostais e neopentecostais, a reprovacdo das culturas

negras era uma constante.

Era o aprisionamento dos corpos, a nulidade dos territdérios expressivos,
subordinados ao dominio dos adultos sobre as criancas, reproduzindo uma relagao
de intolerancia e preconceito. Essas situacdes se repetiam pelo relato de colegas e
durante todo percurso académico, desde a graduacao até o presente momento, me
deparei com inumeros trabalhos académicos e noticidrios que ainda sustentam

esses acontecimentos no cotidiano dos espacgos de educacédo formal e ndo formal.

Alguns dos trabalhos que encontrei no percurso da pesquisa e que
aprofundam este debate foram: o livro “Educacgéo nos terreiros e como a escola se
relaciona com as criancas de candomblé”, da pesquisadora Stela Guedes Caputo e
os artigos: “ A criangca e a familia de santo”, de Christiane Rocha Falcdo e
“‘Educacgéo e diversidade: a ignorancia religiosa no caminho do preconceito? De

Nilma Lino Gomes e Amauri Carlos Ferreira.

A lei 10.639/03 se torna um mecanismo aliado ao combate das formas

discriminatérias e de aprisionamento dos corpos, que a sociedade ainda reproduz no
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seio das relacdes educativas e sociais, de forma ampla. Ha, portanto, um
entroncamento entre as africanidades, a lei ou outros dispositivos legais e as
relagcdes que se estabelecem no cotidiano, dentro e fora das instituicdes formais e

nao formais de educacao, que coadunam processos educativos emancipatérios.

As africanidades na educacéo carregam o desafio de engajar os sujeitos em
praticas de enfrentamento das relagcbes de ocultamento e invisibilizacdo das
poténcias existenciais da negritude. Nesta performance cartografica,
acompanhamos um modo de “educar-se” mediado pela pelas africanidades, como
uma pratica de transformacao social, que parte do cotidiano para uma educacao

alicergada na critica sobre a realidade, defendida por Paulo Freire (2011; 1996).

Nessa passagem a educacdo ndao mais sera concebida como um campo
fechado em si, por finalidade estreita e homogeneizante de transmisséao
de conhecimentos por um agente referencial. Ela [a educacgéo], é o corpo
agente, portanto, um territério mediatizado por movimentacbes de entrada

e saida multiplas de linguagens e processos africanizados.

Lembrando que a linguagem para o cartégrafo ndo é um veiculo de
mensagens estaticas, mas criacdo de mundos, territdrios existenciais,
encontro de corpos ensaisticos como campo de afetividade, corpo

vibratil, tomado como matéria de expressdo (ROLNIK, 2014).
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Festejo Balaio das Aguas, edicdo de 2014, Puxada de Rede do Xaréu, apresentada

pelo Ibad. Foto: Robson Bonfim. Acervo Ibad.
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1.5 O corpo negro, patrimonio e territorio existencial

Territorio pode ser uma compreensao fincada na nog¢ao geografica de espaco,
que delimita um conceito restrito de designacdo e alienacao socio espacial
(SANTOS, 1978) como vinculo entre as pessoas e uma determinada area de
extensao territorial. O lugar onde nascemos, onde moramos, onde construimos
nossas casas, a extensdo do bairro, da cidade, enfim, onde vivemos, pode totalizar e
restringir a ideia de territério. Porém, guardamos nos lugares de vinculo, tanto
elementos fisicos quanto simbodlicos e seus atributos se ddo nas dimensdes de
parentesco ou agrupamentos familiares, nas producdes econbmicas (plantios,
exploracbées de solos, de insumos naturais etc.), nas propriedades privadas e na
producao simbdlica das identidades. Neste sentido, configurando os usos e a
apropriacdo dos bens materiais e imateriais produzidos nos territérios, por parte dos

seus integrantes.

Interessa-nos concentrar a atencdo para as dimensdes simbdlicas, ou seja,
para os modos de saber e para as praticas de expressao cultural, assumida pelos
individuos e grupos sociais em seus lugares de vinculo espacial. Os festejos, as
celebracdes, as expressbes artisticas, os cortejos, sendo assim, nos interessa 0s
atravessamentos entre a dimensdo simbdlica e a dimensao cultural, produzidos
pelos sujeitos na relacdo dinamica entre corpo e espago. O corpo como territorio
expressivo do poder de enunciacao identitaria (BOURDIEU, 1989). O corpo como
arena de luta arquitetando formas proprias de disputa na construgcdo das
africanidades e na relacdo com as identidades negras, portanto, como territorio
existencial dos sujeitos afrodescendentes na enunciagdo das suas narrativas. Com
esta relacdo, metaforizamos o corpo como veiculo pulsante que transcende as
limitagbes espaciais e imbrica dimensdes ampliadas de territério, na complexidade

das suas dimensoes.

Os “territérios negros” abrangem as lutas de liberdade protagonizadas pelos
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negros, pelos corpos negros, em busca de tempo e espaco de paz (NASCIMENTO
apud RATTS, 2006). “Para Beatriz Nascimento o corpo negro se constitui e se
redefine na experiéncia da didspora e na transmigragao (por exemplo, da senzala
para o quilombo, do campo para a cidade, do Nordeste para o Sudeste)” descreve
Ratts (2006, p. 65).

hY

Beatriz Nascimento dedicou sua intelectualidade poética a uma vasta e
refinada critica as estruturas sistémicas de preconceito e discriminagdo econdmica,
cultural e politica contra a populagéo negra, nos ajudando a compor um pensamento
aglutinador ao encontro de suas razdes, que propdéem uma inter-relagao entre corpo,

espaco e identidade negra.

O que nos interessa no pensamento de Beatriz é a inter-
relacdo entre corpo, espaco e identidade que pode ser refeita
por aquele(a) que busca tornar-se pessoa (e ndo coisa): no
quilombo, na casa de culto afro-brasileiro, num espaco de
encontro e/ou diversdo, no movimento negro, diante do
espelho ou de uma fotografia. Desta forma, o corpo negro
pode ser, também em parte, aquele que foge, mas que
conquista temporadas de tranquilidade, aquele que se recolhe
no terreiro e sai da camarinha refazendo, em movimento,
narrativas de divindades africanas; pode ser o jovem que
danca sozinho ou em grupo ao som do funk, pode ser a
mulher ou o homem que delineia suas trangas ou seu
penteado black; pode ser igualmente aquele que se “fantasia”
de africano num desfile de escola de samba. O corpo negro
pode ser (re)definido no olhar de Beatriz Nascimento para
suas varias imagens [...] (NASCIMENTO apud RATTS, 2006,
p. 66)

O corpo € o agente protagonista na producdo da cultura negra. Pela
perspectiva historica, o forcado movimento escravagista que culminou na diaspora

africana do Brasil, trouxe nos navios negreiros poucos insumos materiais,
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resumindo-se praticamente ao trafico de corpos nus, sem nome, sendo atribuido
pelo “Senhor”, o sentido de coisa. O seu patriménio era entdo, o seu corpo. O
corpo, este sim abarcava as marcas da sua historia, do seu pertencimento cultural.
Portanto é no corpo que estardo os marcadores simbdlicos e concretos das culturas
africanas, passando a ser identificadas como negras, afro-brasileiras. Sdo as
escarificagdes, as cicatrizes e a memodria que irdo compor como acervo, o patriménio
histérico e cultural das etnias aportadas em solo brasileiro, durante todo o extenso

periodo colonial.

Na cosmovisao africana dos povos nagds iorubas, o corpo origina-se da lama,
€ ao mesmo tempo sujeito e objeto, guarda em si a dualidade mistica e espiritual

entre “corpo e alma”. De acordo com Muniz Sodré (1997):

Numa cultura de arkhé , como a ketu-nagé brasileira, ganha
primado a relagéo integrativa do corpo com o territério ou com
outros homens, mas também com a terra, os minerais, 0s
vegetais, 4guas. E na verdade uma relagéo integrativa com a
propria realidade do corpo humano, feito de mineral, liquidos,
vegetais e proteinas. O corpo € ai, como na tradigéo africana,
um microcosmo do espago amplo (o cosmo, a regido, a
aldeia, a casa) tanto fisico como mitico, o que faz da
conquista simbodlica do espaco uma espécie de tomada da
pessoa. Acentuando que o corpo humano pode ser
“concebido como uma por¢ao do espaco com suas fronteiras
centros vitais, defesas e fraquezas” o antropélogo Marc Augé
afirma que se temos exemplos de territérios pensados a
imagem do corpo humano, o corpo humano é muito,
geralmente ao contrario, pensado como um territério”. Cita o
exemplo das civilizagbes akan (atuais Gana e Costa do
Marfim), onde o corpo é visto como um “conjunto de lugares
de culto”, um centro para onde convergem elementos
ancestrais. Investimentos coletivos e individuais entrecruzam-

se na territorialidade corporal. (p. 32)
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Neste trabalho de uma pesquisadora negra, ressaltar as africanidades como
corpo fronteirico entre a experiéncia da pratica concreta e a experiéncia critica
reflexiva, é enfim avancar, transcender o corpo como territério metaférico de
libertacdo social. O sistema opressor € monolitico e tenciona ocultar ou suprimir as
fontes de inspiracdo da vida para submeter o pesquisador ao aprisionamento das

condi¢des impostas pelas fontes das monoculturas do saber. (SANTOS, 2002)

Antes de mais nada a gente tem que lembrar que os africanos
chegaram praticamente com o seu corpo. Os objetos foram
muito poucos. Os objetos trazidos além... Eles eram na
verdade desnudados, vinham quase que nus nos navios,
entdo o patriménio maior, cultural, era o corpo. Entdo o corpo
passou a ser a caixinha de segredos. Entdo o corpo trazia
ndo s6 as marcas do mundo perdido, das culturas que na
verdade esses africanos que para ca foram transladados
pertenciam, as marcas culturais, vinham com o corpo nos
gestos, nos habitos nos comportamentos, nas condutas
corporais. E também nas escarificagbes, nas cicatrizes, nas
marcas do corpo. E o corpo era na verdade o grande arquivo
que continha a memdéria dessas experiéncias que agora eram
violentamente abandonas. Entao por exemplo para poder se
falar de patriménio histérico e cultural, das populagbes
africanas transladadas, o primeiro territério, o primeiro objeto,
o primeiro elemento fundamental dessa memoria, € o corpo.
E com o corpo que o afficano vai reconstituir a sua
experiéncia perdida. E através desse corpo. E através
portanto da gesticulagéo, através da danca, através do modo
de andar, através da oracdo, através da culinaria. Quero
dizer, é através do corpo, pelo corpo que a experiéncia
patrimonial civilizatéria, vai ser reconstituida. (TAVARES,
2013)’

"Depoimento do antropélogo Julio César Tavares extraido do documentéario Africanidades Brasileiras
e Educacéo, produzido pela TV Brasil e realizado pela TV Escola/MEC (2013).
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O corpo negro e suas africanidades é o substrato primario de dialogo,
negociacdo e intersubjetivacdo social, em exercicio visceral de criacdo da sua
liberdade.

E no corpo, que coexistem as formas de expressdo e emancipacao de si e do
outro. A diaspora africana dispersou costumes, jeitos, memorias, gentes, corpos.
Sujeitos aprisionados pelas forcas dominantes e colonizadoras que ocultaram as

forcas de criacao e recriacao de si e do outro, do sujeito e do coletivo negro.

Convocar o corpo investido das africanidades para este debate € atender ao
chamado da fala de si e dos seus (hooks®, 1995). Juntos, conformamos uma
identidade negra coletiva, portanto uma identidade social e politica. Identidade
interpelada por fragmentos opositores ao corpo integro que redescobre sua inteireza
ao desocultar e combater as formas de sua fragmentagcédo, ao combater as formas
de despedacamento da existéncia dos corpos e almas da travessia (TAVARES,
2008), ao compreender e agir nas estruturas cognitivas de dissimulagdo do corpo
negro, ao se desprender do ranco colonizador introjetado. Entendo que temos como
desafio uma tomada de posi¢ao na luta existencial pela libertagdo social do nosso

corpo, em busca do “corpo territorio” subjetivo, existencial em sua totalidade.

8 Nascida Gloria Watkins, bell hooks assina sua obra em minusculo e reivindica suas referéncias tal e
qual, com o argumento de que ela mesma nao se reduz a um nome e seus textos ndo devem ser
lidos em funcao do seu nome.
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1.6 Corredeira de saberes: por um percurso de urgéncias epistemologicas

negras

A invisibilizagdo e silenciamento do pensamento
negro tém consistido numa das formas mais eficazes
para a permanéncia e reprodugdo da alienacao
cultural, postergamento da  emergéncia e
florescimento do pensamento critico  negro.

(CARNEIRO apud RATTS, 2006, p.12)

Manancial. Fonte de aguas doces que nos abastece em vida. Agua de
banhar. Agua de beber, camara!® E preciso cuida-la, é preciso, cuidar-se. Diz um
mito, que as divindades da criacdo organizavam reunidées, mas as mulheres nao
eram convidadas. Uma delas, Lunda Kissimbi, aborreceu-se por ser deixada de lado
e por nao participar das deliberagdes que se encaminhavam. Com seus poderes
magicos, resolveu interromper a fertilidade das mulheres, as tornou estéreis e desta
feita, impedindo que os planos dos deuses se concretizassem. Desesperados, 0s
deuses dirigiram-se a Kassubenca — Senhor dos Destinos — clamando por sua
intervencao, pois as decisées que tomavam em assembléia, ndo mais prosperavam.
As coisas iam mal na terra. Entdo o Senhor dos Destinos indagou sobre a
participacéo de Lunda Kissimbi, os deuses confirmaram que ela ndo presenciava as
reunides. O Senhor explicou-lhes que sem a presenca dela e de seus poderes sobre
a fecundidade, nada poderia caminhar bem. Os deuses retornaram e a convidaram,
ela demorou a aceitar, mas acabou por ceder. Foi entdo que as mulheres voltaram a

ser fecundas e os planos, os projetos prosperaram. (LIMA, 2012; VERGER, 2002)

A Lunda Kissimbi, confere-se a posicdo de Senhora dos rios, rainha que
exerce poderes sobre as aguas doces, sem a qual a vida seria impossivel. Rege
também a beleza, o brilho do ouro e de todas as jbias, que refletem e reluzem no

z

bailar das aguas correntes. E uma jovem guerreira, que forja a vida junto de NKkosi,

9 ALMEIDA, Ubirajara G. Agua de beber camara! Um bate-papo sobre capoeira. Salvador: EGBA,
1999.
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Senhor dos caminhos da terra e da tecnologia. Lunda Kissimbi cadenciava os foles
forjados por Nkossi e seu ritmo convocava a danca dos espiritos, que 0s ouviam.
Lunda Kissimbi tocava e era a prépria musica, a danga, uma estética ancestral, viva

em nossa cultura.

Historicamente, o povo negro encontrou e encontra nas suas narrativas,
fazeres, lugares, saberes e identidades culturais, o territério mais fértil, fecundo das
suas proprias lutas contra as culturas dominantes, providas pelos mitos
hegemdnicos do ocidente. Um exercicio constante por uma a compreensao de
mundo que atravessa e transpde a compreensao ocidental, restrita e excludente de
outros mundos. Tempos e temporalidades para além das lineares. Tempos ciclicos,
continuos, simultdneos. Atravessamentos geracionais, temporais, cosmogonicos e
sociais, como nos propde Boaventura de Sousa Santos, refletir criticamente sobre
uma sociologia das auséncias em didlogo com uma sociologia das emergéncias
(SANTOS, 2004). Trata-se de exercitar uma densa critica sobre os apagamentos
histéricos ostensivos das narrativas negras, silenciamentos destrutivos e investidas
epistemoldgicas que implantaram teorias gerais e unissonas sobre as culturas
plurais, numa perspectiva central, como se outras visbes fossem menores, como se

outras cosmovisdes nao existissem.

Boaventura de Sousa Santos (2004) chama de razao indolente as razdes
sistémicas arrogantes que investiram numa suposta impoténcia da negritude, dos
sujeitos em suas experiéncias e conhecimentos, julgando e hierarquizando as
ciéncias e as culturas. As ciéncias imperialistas fundaram debates monoliticos, sobre
0s quais “os outros saberes, ndo cientificos nem filoséficos, e, sobretudo, os saberes
ndo ocidentais, continuaram até hoje em grande medida fora do debate.” (SANTOS,
2004, p. 241).
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E sobre estes saberes que centro esforcos. Refiro-me as culturas tradicionais
da oralidade, da vivéncia cotidiana, dos mestres e mestras de saberes, da esséncia
espiritual e da producdo artistica a ela associada. Das culturas enraizadas nas
referéncias locais, tradicdes em dialogo amplo e seus movimentos de conter, resistir,
transformar e atualizar, que situa esta imbricacdo. De certo que nao nos referimos a
tradicdo como mero impulso anacrénico (identidade estética, estéril), mas sim
reterritorializando-a, renascida enquanto representacdo de luta e resisténcia, que
Thompson (2011) aponta como arena de processos de reapropriacdo das

referéncias culturais e visuais dos nossos antepassados.

Arena cultural sujeita as incursdes e expedicGes arbitrarias, certamente,
campo de tensdes e rupturas de devires, que “oscilam nos pélos da dialética da
contengao/resisténcia” (HALL, 2009, p. 233). Cultura como pensamento e prética,
campo de imanéncias da trilogia ética-estética-politica. Ela se entrelaga as praticas
sociais, reivindica valores e significados que partem de razbes e classes distintas,
em funcao das condi¢cbes historicas e das relagées estabelecidas, quais auxiliam
nas questdes e respostas inerentes aos sujeitos, acerca de suas condicdes

humanas.

Para a vida a cultura se pde fundamental, transcende o funcional, emergindo
dindmicas e atravessamentos de suas linguagens como estética social dos sujeitos
que questionam o mundo e o estar nele a partir de seus movimentos expressivos,

culturas e os efeitos de suas representagoes.

Da minha perspectiva, para haver mudangas
profundas na estruturacdo dos conhecimentos é
necessario comegar por mudar a razao que preside
tanto aos conhecimentos como a estruturacao deles.
Em suma, é preciso desafiar a razio indolente.

(SANTOS, 2004, p. 241)
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Ousar este debate académico centrando a poténcia nas africanidades é
desafiar as razdes investidas no silenciamento dos corpos, dos sujeitos e das
trajetérias que nos constituem coletivamente, pelos marcadores singulares da
negritude. A tentativa de apagamento despertou-me para um posicionamento
centrado como pesquisadora negra e ativista, pensando o fazer académico como
possibilidade de reacao as investidas do processo de silenciamento conduzido pelo

colonizador.

Destaco dois dos motivos que me despertam para o posicionamento critico
que venho construindo neste percurso. O primeiro diz respeito aos que raramente
reconhecem a pratica intelectual como ativismo, que na perspectiva desta
cartografia, adota a ideia defendida por bell hooks (1995) de que o caminho da
qualificacdo académica para nés, mulheres negras, € quase sempre uma decisao
por enfrentar as questdes internalizadas desde a infancia, que envolvem
sentimentos como soliddo, exclusédo, subordinacdo e sujeicdo de ideias, perante o
circulo de relagdes sociais que estamos inseridas. Assim como afirma a autora,
tenciono conceber que “[...] as tentativas de entender meu destino me empurraram
para o pensamento analitico critico” (hooks, 1995, p. 466). Desde muito cedo as
relacbes sociais e raciais tentam definir um tipo de pensamento em que a
intelectualidade resulta de uma pratica excepcional que ndo nos pertence, nao as
mulheres negras. Porém, mergulhar-me na prépria histéria, tem o sentido de emergir
com uma narrativa singular e construir uma identidade subjetiva, torna este percurso
uma construgcdo semantica por uma estratégia de sobrevivéncia social, étnica e

politica.

Sem jamais pensar no trabalho intelectual como de algum
modo divorciado da politica do cotidiano, optei
conscientemente por tornar-me uma intelectual, pois era esse
trabalho que me permitia entender minha realidade e o
mundo em volta, encarar e compreender o concreto. Essa

experiéncia forneceu a base de minha compreenséao de que a
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vida intelectual ndo precisa levar-nos a separar-nos da
comunidade, mas antes, pode capacitar-nos a participar mais
plenamente da vida da familia e da comunidade. (hooks,
1995, p. 466)

O segundo motivo deste posicionamento critico advém da decisdo pelo
enfrentamento das razées que se manifestam contrarias a reestruturacdo dos modos
de produgao do conhecimento, que Boaventura de Souza Santos trata por Razao
Indolente. Esta racionalidade intenta transformar os interesses hegeménicos em
conhecimentos verdadeiros, centrados na ideia de uma totalidade homogeneizante,
simétrica e hierarquizada. A “razdo indolente” hierarquiza o conhecimento de forma
dicotdmica e atua na manutencao da seletividade das “maiores importancias” em

detrimento de outras.

A direcéo € binaria e se partidariza entre um conhecimento cientifico ou uma
cultura cientifica em detrimento da cultura tradicional do homem em detrimento da
mulher, do Norte em detrimento ao Sul, do Ocidente em detrimento ao Oriente, do
capital em detrimento ao trabalho, do sujeito civilizado em detrimento ao primitivo, do
branco em detrimento ao negro. Esta compreensado limitada do mundo e de si
propria conforma uma monocultura hegemdnica em detrimento as multiplas matrizes
culturais, as quais subsidiam este debate e abrangem uma multiplicidade de tempos
— ciclicos, lineares e simultdneos (passados, presentes, futuros) - e de mundos -
terrenos e extraterrenos. (SANTOS, 2004)

Esta performance cartografica também resulta de uma espreita cuidadosa aos
residuos hegemodnicos herdados dos impérios colonialistas, residuos presentes na
ampla vida social, que recobre as dimensodes politicas, educativas e culturais. Com o
autor, identificamos o desafio de assumir uma postura académica engajada, como
possibilidade de redescoberta das expressdes negras, um movimento vital e fecundo
das narrativas interrompidas pelo colonialismo. Neste duplo movimento as

experiéncias sociais emergem pelas praticas das auséncias e das emergéncias,
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dialogam e postulam relagdes reciprocas, dizimando enfim, “a canibalizagdo de

umas por outras”, nas palavras de Santos (2004).

Compartilhamos imagens de vida nesta cartografia, ao desnudar-se para o
banho na conturbacdo das &guas inquietas, que gritam o siléncio de vozes
estancadas, narrativas dolorosas, tecidas pelos fios da reexisténcia negra. “Ha um
devir negro da pintura, um devir negro da musica [...]” nos diz Guattari & Rolnik
(1996, p. 74)

Ensaiamos com esta reflexdao, desenhar um mapa simbélico como fez Rubem
Valentim, “o artista da luz”, que impregnado das transcendéncias mistico-afro-
religiosas, fez das formas simétricas sua arte, trouxe para o “territério real” a
imagética dos codigos e simbolos do candomblé e legou-nos uma geometria
sagrada. Tal geometria, sacra-se nos sentidos mais transcendentes do estético. A
arte de Valentim articula outras dimensdes da existéncia - intangivel, invisivel -, nos
moldes tateis de suas obras e materializa o mitico em sensacdes extra-sensorias,

por meio dos objetos de sua obra.

Esculturas, pinturas, arte em dialogo das infinitudes e amplitudes do seu devir
negro. “Seu projeto instrumental é fundamentado pelo equilibrio da intuigdo mestica,
junto a uma percepg¢ao arguta das conquistas da histéria da arte”, afirma Bené
Fonteles, organizador da obra “Rubem Valemtim: o artista da Luz” publicada pela
Pinacoteca do Estado de S&o Paulo em 2001 e abaixo, transcrevemos um dos

trechos de Manifesto ainda que tardio, escrito por Rubem Valentim:

A iconologia afro-amerindia-nordestina-brasileira esté viva. E
uma imensa fonte — tdo grande quanto o Brasil — e devemos
nela beber com lucidez e grande amor. Porque perigos
existem: como o modismo; as atitudes inconsequentes,
inauténticas; os diluidores com mais ou menos talento, mais

ou menos honestidade, pouca ou muita habilidade, sendo que
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0s mais habilidosos e vazios sdo os mais danosos porgque sédo
geradores de equivocos; as violentagbes caricatas do folclore
e do genuino; as famigeradas “estilizagcbes” provincianas e o
facil pitoresco que levam a um sub-kitsch' tropicalizado e ao

enfeitismo subdesenvolvido. (p.29)

Ao nos depararmos com a obra de Rubem Valentim, tanto é visualizar a
simetria hibrida da tessitura dolorosa, escravagista e colonial, qual compde a historia
do Brasil, quanto sabé-lo exclamador das inquietantes maneiras de pensar [e fazer]
arte brasileira, como expés ele, em “Manifesto ainda que tardio”, provocando uma
dialética entre “ndo bater cabeca para os santos internacionais”, tampouco resumir-

se a um estado-arte de xenofobia, diz Fonteles (2001).

E possivel também possivel engrossar as aguas desse banho com Caroco de
Dendé, de Méae Beata de Yemonja (2002), que narra as sabedorias orais dos
terreiros, nos doces e aparentes ingénuos contos, que sédo criados, imaginados e
transmitidos aos seus e aos que desta arte se aprochegam. As sabias maes de
santo detém e transbordam este conhecimento, acerca das lendas e mitos das
africanidades, sabedorias de todos os tempos e tempo nenhum (YEMONJA, 2002).
Os mitos ora sao atualizados e corporificam o dia a dia em comunidade, as relagcbes
se entrelacam repletas de simbolos e sentidos, meios por quais se expressam 0s
saberes e que atravessam também o siléncio, que também comunica, territorializa e

afeta modos de existéncia.

Conceber o mundo pela sabedoria popular torna-se uma urgéncia, que na
Otica de uma determinada comunidade, é fugir dos aforismos e das verdades
generalizantes, ndo menos critica aos quadros sociais que nos assolam na

contemporaneidade.

1 Tradugdo e interpretacdo da autora: kistch estilo, subestilo; objetificagao.
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Por razdo das auséncias anteriormente ditas, quase Obvias, muito do que se
poderia ler, apreender e relativizar, acerca das culturas negras ou das africanidades

brasileiras, foi apagado, negligenciado pela historiografia dominante.

Este e tantos outros motivos desafiam-me a assentar neste trabalho, uma
escrita visceral que atravessa a pratica intelectual, na medida em que me reconhego
nas marcas deste trabalho e proponho dispor o0 pensamento numa acao e
transcriacdo, como um testemunho singular dos processos vividos. Esta pesquisa é
também um mapa semantico de experiéncias concretas na recriacdo dos lugares de
fala, na reconstituicdo de corpos, presencas e urgéncias negadas ou silenciadas

pela ordem social hegeménica.

Mutirdo de reforma do jardim (2009). A parti da esquerda: Marcos, Bruna, Ariel

(atras), Geiza, Tati Pré, Hugo (frente), Rogério e Marilene. Foto: Alessandra Regina

Gama.
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Capitulo 2

Semeando o embondeiro: quem plantou um Baoba na rua Ema?

A Capaeira é tudo que a.8oca come.
Mestre Pastinfa
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2.1 Ibaé: o lugar e o tempo das experiéncias

Vo Francisco conflecew a. V6 Berna, quande ela passoua para. bauwar voupas no. Bica.

Ja. sempre cantando Baine, com wm cesto enaume na, cobego.

Aquela alegria sereno. o cantagiauo e o traBalfio no marcenario, vendio. ainda mais. Eua tanta
encanto que uma dezena de Bernas caloridas dangavam e cantauam na. caBega do ud.

As méos foumigavam e ele sentia uma uontade de criar coisas differentes dos méueis Bonitos de
todo dia.. Ele querio. materializor na madeira., oBjeta cheio de uida, a uivacidade de Berna, sew
Foi assim que ué Francisco comegow o escudpin pora deuoluer o sol, & ué Berna.

&le contow que sentio. o teria, aduBada, de onde Brotauam 36 criatividade e Beleza. Q maga triste
e calado desaparecia e, do uentre dele, passando pelas maos, uinfo um outre Francisce, nascido.
Eram ideias e lemBrangas sem canta de tempoas desconfecidos. Ele trazia tudo para. a madeira,
ponra os troncos de duuore, para. os galfios secos, paro. os wetolfios dos

méueis. Judo, tudo. o us aproueitava e io. descoBrindo a textura e as passibilidades de cada um.
V6 Francisco esculpiu mil nostas, téo diferentes do gente, téo parecidos com as negras do
mundo; animais e pdssaros nunca. uistos por ele, 56 wm aw autra pela. J'V. Por issa mesma, néo
saBiamas de onde uinflam tanta delicadeza. e preciséo para

cuid-los.

Constuin, tamBém Bancos e cadeiras, lindos, delicados emBara destinados ao uso, coma ele
insistio em dizer, pois o Belerza néo deveria ficar parada, num cante morte da casa, deuio entron
na dinamica. do. uido. e ser desfrutade.

Assim, as esculturas de us Francisco tornavam mais uivas sews compradores

do amor e da alegria,
(2009, p. 5-6)
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Um barracdo. Espago construido e localizado na Vila Padre Manoel da
Noébrega, regido Noroeste de Campinas. E o barracdo que acolhe o fluxo de acdes,
pessoas e a comunidade do entorno do Ibad. Na calgada da entrada ao lado
esquerdo fica a banca da Cida, jornaleira ha mais de 20 anos na vila e sua banca é
também ponto de encontro para as moradoras e moradores, que compartiiham as
noticias do bairro antes de tomarem parte do noticiario impresso nos jornais. O
barracao do Ibad fica na rua Ema, no numero 170. No costumeiro “Nébrega”, todas
as ruas levam nomes de passaros, por exemplo, neste quarteirao, estdo la a Ema, o
Jad, o Uirapuru e o Tucano. A Ema é conhecida como a rua do comércio. Dizem que
foi a primeira rua em que os comerciantes se instalaram e sobre isso, veremos mais
a frente, pois tem a ver com a histéria deste espaco. Em frente ao Ibaé fica uma
praga, ainda sem nome, que todas as tardes € ocupada por senhores, como num

ritual diario de encontro daqueles com hora e local muito bem definidos.

Ja dentro do espaco, o Ibad nos acolhe com um jardim de varias espécies de
folhagem, florais e algumas plantas frutiferas. Estdo la a sibipiruna, os ipés, a
goiabeira o ficcus e a figueira branca, como guardides. Estes sdo os mais velhos,
quase da mesma idade do barracdo. O ficus ja esteve a beira da morte. Devido sua
idade avangada e seu tipo fisico, hA um comprometimento em relagdo ao solo, até
mesmo a calgada, devido a raiz desta arvore que se alastra e sai quebrando o
cimentado porque foi plantada de forma equivocada, ha muitos anos atras. Como ja
criou vida e sombra intensa, sempre se da um jeito de manté-la no seu lugar, logo

na entrada, ao lado direito, fazendo par com a banca da Cida.

Certa vez, com a visita de Mestre Lumumba, soubemos que o ficus € também
conhecido por “iroko miudo”, entre as comunidades religiosas de matriz africana,
sendo o Iroko, um orixa cultuado pelo pantedo lorub4, representando por uma arvore
robusta, popularmente nomeada de gameleira ou figueira brava. Eis que no jardim
do Ibabé também encontramos uma gameleira e fica entre o barracdo e a calgada ao

lado esquerdo de quem entra pelo portdo principal. Ter uma gameleira no quintal é
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acolher no espaco uma morada de Iroko, simbolo concreto de conexdo com o mito
sagrado dos povos iorubas. Neste termo, também nominado “yoruba” se incluem
lingua, cultura e tradicdes de uma origem comum, herdada de Ifé, cidade oriunda
dos antigos reinos do Daomé e Togo, a atual Nigéria, localizada geograficamente na

Africa Ocidental (VERGER, 2002).

A maioria das arvores adultas do Ibad foram plantadas pelo senhor Rubens,
ha mais de 30 anos atras. Seo Rubens sempre frequentava o Ibad, ajudava a cuidar
do jardim e contava passagens da sua juventude. Sua elevada idade e algumas
complicagcdes médicas fizeram com que ele nos deixasse no ano passado. Porém
sua memdria e as arvores ficaram. Dois momentos registrados, entre outros tantos,
com Seo Rubens: um na cozinha do Ibad e na outra imagem, um desafio para luta
no jardim, com David Rosa, fundador do lbad. Ambas as fotos foram tiradas em 21

de dezembro de 2013, durante o Sambadd, uma das ag¢des organizadas pelo Ibad.

O barracéao foi construido pela COHAB — Companhia de Habitacdo Popular de
Campinas —, nos meados iniciais da década de 1970 e entregue junto com as
moradias populares do bairro, em 1974. A funcéao inicial do barracao foi servir de
centro comercial local, acolhendo nos boxes: padaria, peixaria € mercearia, além da
comercializacao de hortifrutigranjeiros.  Por conta desta fungdo ocupada no
passado, durante anos e até recentemente o espaco foi conhecido como

“mercadinho”.

Com a entrega de boxes comerciais nos condominios, o local passou a ser
base dos servicos sociais da prefeitura, junto a populacdo. La era possivel fazer
cadastro para os programas sociais da época, participar de atividades socioculturais
e de cursos de qualificacdo profissional. Em 1976 foi fundada a associagdo de
moradores, passando a ocupar o barracao como sede. Em meados de 1982, entre
as acbes decorrentes pela existéncia do espaco, iniciam os ensinamentos da

Capoeira, o Mestre Tedi. Mestre Tedi foi fundador do Grupo de Capoeira Pelourinho,
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ele e seus discipulos foram os protagonistas que dao origem ao lbadé e com esta
pesquisa, aprofundamos os passos ou vamos mais a fundo no mergulho escrito,

narrativa sensorial como um mapa cartografico deste territorio.

Reunido de planejamente de atividades com colaboradores de Ibad. A partir da esquerda;

Adriana Zakia, Fabio Vitoring, Luciana Pontes e Mariana Lima ({201 5). Foto: David Sousa
Rosa

Contramestre David nos relata que no ano de 1988, se aproximando o més de
julho, ele inicia seu aprendizado na Capoeira se tornando um dos aprendizes de
Mestre Tedi. Tedi Wilson de Souza, nascido no ano de 1966, na cidade de
Campinas, filho de Dona Isabel Conceicdo de Souza, mae de santo de um terreiro
que ficava no Jardim Aurélia, bairro em que Mestre Tedi viveu boa parte da sua
infancia e adolescéncia. Seu pai, Francisco de Souza, era maquinista da FEPASA,
empresa do ramo ferroviario de Campinas. Mestre Tedi tinha a Capoeira como
trabalho e era também um difusor de outras expressdes negras como o Maculelé e a
Puxada de Rede, também era envolvido com samba, tocava cavaquinho e ganhou
varios concursos de Samba Rock, diz o orgulhoso David Rosa, em ter sido seu

discipulo. David nos relata:
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“‘Guardo na memdéria. Mestre Tedi era bastante afetuoso, sorridente, dificilmente
transparecia tristeza, mas também ndo escondia ser de personalidade forte e ndo
fugia de enfrentamentos, fosse dentro ou fora das rodas”. (Relato colhido em
25/10/2014)

Meste Tedi e seus discipulos, em meados da década de 1990, Fotografia: acerve
pessoal do Cantramestre David.
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A memoria articula fungdes psiquicas, estruturas neurais e comportamentais,
desabrocha-se na propriedade de salvaguardar vestigios, fragmentos interruptos ou
continuos. A meméoria, entdo, possibilita que individuos e coletivos nao sé
intervenham na ordenacdo, como também na [re]leitura e [re]escritura dos
fragmentos memorizados (LE GOFF, 2012). David conviveu com mestre Tedi por
seis anos. Desta convivéncia apreendeu movimentos, golpes, ritmo, valores, ouviu e
vivenciou histérias do seu tempo e dos tempos passados, de outros mestres, as
lendas e os mitos do universo da capoeiragem. Mestre Tedi era discipulo de Mestre

Pelé, David tornou-se discipulo de Mestre Tedi.

“Menino quem foi seu mestre?” E uma pergunta direta e objetiva. Faz parte da
tradicdo da Capoeira perguntar e responder. Quando sua resposta € silenciada,
causa no minimo desconfianga, pois é de muito valor que se tenha uma origem, uma
morada de saberes que precedem a existéncia do discipulo ou discipula, enfim, dos
aprendizes. Por isso citamos as duas geracdes de referéncias anteriores ao David,
hoje contramestre, ap0s ter decidido dar continuidade aos ensinamentos de Mestre
Tedi, apds o seu falecimento, ocorrido no ano de 1994. Apéds alguns anos ausentes
da pratica, pelo infortinio que levou a vida do mestre e pelos compromissos
escolares e de trabalho, David retorna a Capoeira em 1997 e reinicia sua pratica
com a proposta de mulliplicar os saberes aprendidos a outros jovens da
comunidade. O espacgo era o0 mesmo que Mestre Tedi ocupou, o barracdo que ja
tinha sido mercadinho, centro social e nesta época, era sede da associacdo dos

moradores e moradoras da Vila Padre Manoel da Nobrega.

Menina, quem foi seu mestre? Inicio na Capoeira em 1999, com o Instrutor
Cameld, aluno do Professor Pernilongo, do Grupo Muzenza. Em 2000 ja tendo
iniciado parte da minha andanga como capoeirista, conheci David Sousa Rosa que
também era capoeirista e professor responsavel pelo Grupo de Capoeira Pelourinho,
me tornando além de sua aluna, companheira e com quem partilhei 13 anos de vida

e de sonhos em comum. O Grupo de Capoeira Pelourinho foi a semente plantada
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pelo Mestre Tedi que germinou o Ibad. Neste momento, retomo o trecho final
narrado no ensaio autobiografico, pois trata-se ndo sbé a experimentacdo de um
modo de dizer sobre a experiéncia de uma pratica corporal, mas de permitir-se a
entrega em seu territorio existencial. Trata-se de dispor o corpo da experiéncia como
ato problematizador da relacdo coexistente entre pesquisar e habitar o territorio
existencial (ALVAREZ; PASSOS, 2009).

Sem habitar o territério existencial, a pesquisa e a andlise resultardo de um
ato sintetizador, de uma pratica do pesquisador que esta de fora, observando o
campo estudado e esta pratica. Sem pertencer, a expressao do ritmo e 0 movimento
performatico da pesquisa ndo emergem sua identidade. E € justamente a nocao de
expressao, identidade e dimenséo sensorial da experiéncia, que dao ritmo a esta
performance. De acordo com Deleuze e Guattari, o territorio existencial é explicado

por sua expressividade e ndo pela sua funcionalidade espacial.

Ha territério a partir do momento em que componentes de
meios param de ser direcionais para tornarem dimensionais,
quando eles param de se funcionais para se tornarem
expressivos. Ha territério a partir do momento que ha
expressividade do ritmo. (DELEUZE e GUATTARI apud
ALVAREZ; PASSOS, 2009, p. 133)

Nesta performance investigativa, a perspectiva cartografica me permitiu
revelar como se deu o processo de composi¢ao do Ibadé como um corpo e como tal,
em constante processo de produgdo, com paisagens e personagens melddicos na
expressao de um ritmo comum, com processos proprios de aprendizagem e criacao.
Aprendizagem e criacdo que nao podem ser explicados por uma descricdo de um
estado de coisas, mas do acompanhamento e vivéncia de um processo, que nos
exigiu fugir de etapas de desenvolvimento progressivo e nos projetou para uma

artesania de cultivo e refinamento expressivo. Sendo o territério existencial da
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pesquisa, antes de tudo, um lugar de passagem das expressdes. Narro a seguir, a
experiéncia vivenciada no momento inicial do meu encontro e receptividade com o
Grupo de Capoeira Pelourinho, que mais tarde impulsionaria a criacao do lbab e que

ilustra bem a posigao do cultivo.

Pela ocasido do evento em que seria realizado o batizado e a troca de
graduacao dos alunos do seu grupo, o Professor David resolveu que faria uma
homenagem péstuma ao Mestre Tedi. Na verdade homenagea-lo era uma pratica
recorrente, utilizando faixas, recitando poemas ou dedicando o evento em sua
meméria, conforme os relatos que passei a ouvir assim que cheguei ao grupo,
porém esta ocasido seria especial. Seria especial porque era desejo do professor
David, que todo o grupo participasse, eu sendo parte do grupo, vivenciaria um
evento de muita importancia para o grupo, pois iriamos homenagear o mestre que o
havia criado. Fazia poucos anos da morte do mestre Tedi e 0 evento de batizado

intensificada a saudade e um pouco de tristeza pela sua auséncia.

Eu ndo o conheci, mas me sentia sentimentalmente afetada pela sua
memb©ria, pois os relatos de sua importancia como mestre e educador eram sempre
relembrados pelo David e pelos demais alunos e alunas que conviveram com o
mestre. Para a homenagem, discutimos algumas ideias e de todas, duas
permaneceram, entdo comeg¢amos a trabalhar, com alguns meses de antecedéncia

para realiza-las.

A rotina dos treinos da Capoeira foi mudada. O comum era chegar antes do
horario de inicio da pratica corporal em si, para encontrar com a turma, bater papo,
trocar novidades, insistir na tentativa de executar algum movimento do dia anterior
que exigia mais treino, falar do acontecido na roda anterior, dos eventos da semana,
enfim, uma parte bastante importante da Capoeira que fortalece o “cultivo” das

relacdes sociais.
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Com o advento da homenagem, estes momentos eram tomados para planejar
e organizar todas as atividades necessarias. As duas ideias para a homenagem ao
Mestre Tedi eram entregar a Dona Isabel, mae do mestre, um buqué de flores e
apresentar a ela uma coreografia de danca acompanhada por uma cantiga de

Capoeira.

A ideia foi levada a Mae Iberecy, Mae de Santo'' do terreiro de Candomblé e
Umbanda do qual David era filho (espiritual). Maezinha, como € carinhosamente
tratada por seus filhos e filhas, acolheu prontamente a ideia da homenagem e
comprometeu-se a compor uma cantiga especial para o ato solene, porém, sua

contribuicao nao parava por ai.

Ja que envolvia uma apresentacao artistica, Maezinha sugeriu que fossem
confeccionados figurinos para a apresentacdao e se ofereceu para ajudar na
confecgcdo, que contaria também com a ajuda da Ba, apelido de Dona Maria José,

Méae Pequena'® do terreiro.

11

Nome popular destinado as zeladoras espirituais nas religides de matriz africana. Significado e
jungédo da palavra iorubda lyalorixa, lyd/Mae, Orixa/Divindade para as nagdes do candomblé de
ketu-nagb, para as nagbes bantu/angola se diz Mameto ou Nengua, para as nagbes do
candomblé jéje se diz Doné. Outras variagdes podem ser encontratadas a depender da nagéo e
tradicéo praticada pelo terreiro.

2 Nome popular destinado as filhas com “cargo” de lideranga e de cuidados no terreiro sob a
responsabilidade da Mae de Santo. Este cargo tem influéncia do jogo de buzios ou das
divindades de regéncia do terreiro, a depender das praticas mantidas pela comunidade interna.
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Os encontros de pratica da Capoeira precediam entdo, dos encontros de
organizacao e divisdo das tarefas para realizar o evento. Listagem de convidados
(mestres e outros grupos de Capoeira), preparacao e entrega de convites, busca de
apoios e patrocinios, elaboracdo de artes e logotipos para cartazes e divulgacao,
definicdo de local para o evento, confec¢cao das cordas de graduacéo, etc. Era uma
producédo cultural surgida na base, na especificidade e desejo de tornar o evento da
Capoeira, um grande festejo cultural. Muitas vezes abrilhantado pela participacéo de
mestres convidados de outros estados, de renome na capoeiragem e com a

participagdo de outros grupos de expressodes culturais negras.

Num dos encontros o local seria o terreiro, para que ensaiassemos a cantiga
e a coreografia pensadas para a ocasido. Fiquei ansiosa, pois seria o primeiro
terreiro que eu conheceria apés muitos anos da familiaridade que tive na infancia
com estes templos sagrados. Misturavam as sensac¢des, era ao mesmo tempo muito
normal que fossemos, como um lugar qualquer, mas também me gerava ansiedade.
Chegou o dia e fomos ao barracdo, quem me apresentou o seu interior foi Marilene,
irma de David, que era também uma das alunas do grupo e minha cunhada, além de
ser nora de Maezinha e grande entusiasta daquele momento. Marilene me levou ao

barracao.

A ansiedade passou e deu lugar ao reencanto. A entrada, os atabaques, as
cores, a disposicao das imagens, 0 poco, 0s bancos e as explicacdes iniciais sobre
os significados do lugar e sua histéria, me despertaram o desejo de compreender
mais sobre tudo aquilo que me cercava. Chegaram os demais integrantes do grupo
e passamos algumas horas de ensaio, com intervencées da Maezinha em nossa
composicao de danga, com sugestdes da Fabiana, sua filha, que tocava um dos
atabaques e cantava, lindamente junto com Maezinha, a cantiga que ela havia
composto. As duas haviam conhecido Mestre Tedi. Fabiana foi uma de suas alunas
e, portanto havia uma relagdo de profunda afetividade com a ocasido e os motivos

para o seu acontecimento.
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Organizamos contribuicdes em dinheiro para que Maezinha e Ba
confeccionassem os figurinos, tiramos medidas, seguiram os dias até que chegou o
grande dia. Preparamos para a ocasido, um quadro, com uma imagem do Mestre

Tedi e do David, para presentea-lo. Era surpresa.

O evento aconteceu no Ginasio do Taquaral, um dos ginasios publico de
Campinas. Foram muitos convidados presentes, inclusive com a participacdo do
Mestre Pinatti e do Mestre Joel, dois antigos mestres do Estado de Sao Paulo,
bastante reconhecidos neste mundo da Capoeira. Mestre Joel é baiano, mas

radicado ha muitos anos em Sao Paulo.

Acompanhamos a confecgdo dos figurinos, ouviamos mitos sobre as
divindades do candomblé, sobre aspectos culturais associados a pratica religiosa,
recebemos banhos de ervas e defumagées, fizemos rodas de Capoeira no terreiro,

aprendemos muito sobre aquele lugar!

Chegou o grande dia que usariamos as saias, batas e turbantes num tecido
estampado de azul com peixes amarelos, um tipico traje de “baiana”, um encanto! Ja
no ginasio, a expectativa era a chegada de Dona Isabel. Apds alguns minutos, ja
com a maioria dos convidados, ginasio tomado de capoeiras e de familiares, chega

Dona Isabel.

A recebemos com muitas palmas, com palavras de agradecimento e com
depoimentos das pessoas que quisessem deixar alguma mensagem sobre o mestre.
Estavamos prestes a abrir o evento com Maezinha cantando “Mestre bom, mestre
Tedi, que saudades eu tenho de ti... Ele jogava capoeira, jogava como ninguém...” e
assim seguimos. Fabiana, Marilene, Milaine, Fabiola, Dark, Bombom, Tati Aguia,
Tati Pré, eu e outras pessoas do grupo, formando uma roda, as mulheres vestidas
de baiana, com cestas e pétalas de rosas sendo espalhadas durante a marcante

apresentacao.
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Essa experiéncia nos mostra que o que vivemos fora do horario e dos
espacgos especificos destinados ao treino para a pratica da Capoeira, nos levou a
outras dimensdes do aprendizado. Foram relacdes de cultivo e sociabilidade e o
inverso se encaixa perfeitamente, uma vivéncia de sociabilidade e cultivo das

relagdes, no territorio existencial do tornar-se capoeirista.

Os lugares, pessoas e 0s saberes, ritmaram afetos e expressividade de
sentidos em situacdes simultaneas, conjugando forgcas e engajamentos, sem que
previamente tudo estivesse dentro dos planos. A entrega possibilitou a
expansividade dos corpos e do tempo-espaco, ritmando sujeitos desejantes daquela
experiéncia. Habitar o territdério existencial de modo receptivo impulsionou a
comprometer-me com aquele modo de aprender Capoeira, que se abria e se tornava
extensdo de outras praticas, se tornava uma forma de entender e sentir como
podemos gerar poténcia criativa para dar sentido as importancias que nos afetam.
Era uma abertura que desejava se assentar em outras experimentacdes, a medida
que iria encorpar, dar consisténcia a um modo de perceber e refletir sobre a

implicagbes de torna-se uma capoeirista.

Estar aberta a experiéncia nos leva ao encontro com as circunstancias que
possibilitam a descoberta do que existe como alternativo aos modos generalizantes
de ensino e aprendizado de um determinado conhecimento. Existem modos diversos
de se ensinar e aprender, portanto, de estar no mundo, com o mundo e para o

mundo.

Analiso esta experiéncia como uma espécie de mito fundador do Ibad, que se
somam ao outros acontecimentos semelhantes e compartilhados e que foram dando
consisténcia ao desejo coletivo de manter acesa aquela chama de coletividade.
Juntos, dividimos inspiracoes, criticas, duvidas, tensbées, medos, fortalezas, belezas,
histérias, mitos, simbolos e rituais, que nos levaram a crer que aquelas vivéncias,

que reuniam inicialmente cerca de 20 jovens e que contava com 0 apoio de pessoas
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com maior experiéncia de vida, poderiam constituir um jeito muito especifico e
territorializado de nos fortalecer como uma comunidade. Viamos essa e outras
experiéncias do grupo, como possibilidade de gerar aprofundamento nos

conhecimentos da pratica que nos unia.

Homenagem ao Mestre Tedi, Grupo de Capoeira Pelourinho. M3e [berecy na roda
com integrantes do grupo e convidados, em 2002, Foto: acervo do Contramestre
David.
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Interessava-nos dar importancia aos ensinamentos que o Mestre Tedi havia
deixado, entendendo que sua memoria nos desafiava os questionar os lugares
supostamente destinados para a expressao das nossas referéncias culturais e como
poderiamos reinventar modos, jeitos e até mesmo os lugares de expressao e
expansdao do que nos tornava importantes, inicialmente as mais enraizadas na

pratica da Capoeira.

Ouviamos muitas narrativas sobre os mestres antigos, préximos e distantes
do nosso convivio. Ouviamos sobre muitas valentias, sobre os enfrentamentos
corporais das rodas e muitas vezes vivenciamos formas violentas de se jogar
Capoeira. E sabiamos da dificuldade de se “viver de Capoeira”, ter dignidade sendo
capoeirista. Muitos e muitos mestres, de amplo reconhecimento social, com suas
memorias cravadas nos livros oficiais histéricos, tiveram no fim de suas vidas, como
resposta ao empenho pela Capoeira ter se tornado um dos simbolos de brasilidade,
o pleno esquecimento. Mortes “a mingua”, sem sequer, com enterros dignos dos
seus corpos. Esse era um dos paradigmas que nos provocavam entender os
motivos da Capoeira ser um simbolo nacional ao mesmo tempo em que seus herdis

morriam quase indigentes.

Vestir o uniforme branco, dedicar horas do dia, semanas, meses e anos para
pertencer aquele universo, nos trazia, sobretudo, responsabilidade. Era uma
responsabilidade cumulativa, passada de geracdo em geracao através de uma
complexa heranca de propésitos, codigos, por vezes confusos, contraditorios,
temporarios, igualmente atrativos, vigorantes, de ordem intelectual e fisico-corporal
que organicamente se apossavam de nossos corpos. A intensidade dessa posse
tem variacdo de acordo com a profundidade da entrega a Capoeira. Em nosso caso,
formavamos um grupo com certa sintonia no nivel da entrega e mantinhamos
assiduidade na dedicacao a esta responsabilidade. Foi entdo, que apds alguns anos,
compartilhando experiéncias semelhantes a esta que narrei, ocorreram algumas

significativas mudancas.
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Outdoor de divulgacao do primeiro evento realizado em Campinas, ja integrando o

RaizesdoBrasil, em 2003. Foto: Alessandra Regina Gama.

Em 2003 passamos a integrar o Centro Cultural de Capoeira Raizes do Brasil,
sob as orientacdes e coordenacdo de Mestre Ralil Salomao. A partir deste
acontecimento também sou afetada por inquietagdes investigativas, devires
culminantes de uma pratica com entrega a corporal. Nossos percursos se fundem
em processos de ensino e aprendizagem, referenciados por concepgdes
multidimensionais entre educacéao e cultura. Com a participacao ativa de integrantes
do grupo e seus familiares, o “projeto” da Capoeira passa a ter nome proprio:
“CAECC - Capoeira, arte, educacao, cultura e cidadania”, nome longo e bonito de
se ver, foi uma das primeiras iniciativas que organizamos como um grupo de
pessoas interessadas na pratica e no didlogo da capoeira com as urgéncias

comunitarias do territério.

Entremeio que articula pessoas, elementos naturais, edificados, as atividades
ocorridas, além da manutengdo vital deste arcaboucgo estrutural concreto e

simbdlico, como conexao entre a memoéria de Mestre Tedi e a geragao presente,
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pensadas como corpos conectados ao futuro. Comeca a ser desenhado o Ibaé,
ainda sem este nome. Na bagagem, as [com]vivéncias, as memorias e 0 desejo de
criar possibilidades outras que “garantissem” a permanéncia do grupo naquele lugar
tdo cheio de sentidos era a laténcia coletiva. Somente em 2007 esta laténcia se

constitui juridicamente como Instituto Baoba de Cultura e Arte - 1bad.

A inspiracdo foi o baoba. Novamente uma arvore, que para cultiva-la
pensamos ser necessdria a atengdo ao solo, ao espago da terra, as suas raizes e
aos frutos frondosos, sendo noés, metaforicamente, tudo isso, permitindo mais a
frente acolher a outros que chegassem. David, impulsionado pelo desejo de
continuar e expandir os trabalhos do Mestre Tedi, e eu pelo encantamento da
experiéncia, idealizamos o Ibadé e com o apoio do grupo, criamos uma sustentacao

concreta e simbdlica para concretizar aquele impulso.

Comeca o tempo da busca por outros saberes, aqueles que pudessem ser
incorporados aos do cotidiano e pudessem auxiliar na organizagdo das atividades,
em novas articulagdes comunitarias e de didlogos que ecoavam as demandas de
uma geracao de jovens, refletindo e espelhando as inquietudes sociais e culturais
postas em dinamica. Organizacdo de um cineclube, oficinas de dancga afro, cultura
popular e percussdo, foram os primeiros motes. Ressonavam o0s encontros
passados com mestres da tradicdo oral como: Dona Selma do Coco (PE) — que
ministrou oficinas na Escola Municipal de Cultura e Arte (EMCEA), nos idos de 2004;
Dona Zilda Paim (BA) — historiadora e brincante do Maculelé de Mestre Popo,
visitada e entrevistada por David em uma de suas viagens a Bahia, idos de 2005; os
mestres do Centro Cultural de Capoeira Raizes do Brasil de diversas localidades do

Brasil, em convivéncia desde 2003.

Também organizamos um grupo de estudos, orientado pela Luciane Moreira
de Oliveira, pedagoga, pesquisadora e docente da PUC Campinas. Em 2009 o Ibad

foi reconhecido como Ponto de Cultura e em 2011 como Ponto de Memoria,
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respectivamente por meio dos seus projetos selecionados por editais publicos, do
Programa Cultura Viva e Programa Pontos de Memoria, do Ministério da Cultura e

Instituto Brasileiro de Museus.

Outra referéncia fundante neste alicerce € Mée Iberecy, ou Ivanir Rodrigues
Machado, como é menos conhecida, ja citada anteriormente. Mae Iberecy
representa uma fortaleza espiritual, ndo sé para o grupo social que compde o Ibad,
como para a comunidade mais ampla da Vila Padre Manoel da Nébrega. E a
zeladora das vidas que se entrecruzam e coexistem no terreiro religioso da
comunidade. Nascida em 26 de agosto de 1950, sua dedicacédo espiritual perdura
mais de 50 anos e tem como fonte, saberes apreendidos ainda menina com seus
antepassados. Aos 12 anos se deu sua iniciagcao na Umbanda, através da Madrinha
Arminda e aos 14 anos, foi iniciada no Candomblé Angola, através das maos do seu
Tata Zé Bido, recebendo a dijina de Iberecy, tendo sido feita para o seu orixa Oxum.
Maezinha nos conta que na sua época era comum designar as divindades africanas
manifestadas nos terreiros pelo “nome” genérico “orixa”, mesmo que se tratasse de
divindades de outras nag¢des que nao fossem as ioruba. No Candomblé de Angola,
as divindades séo “inkises” e nao “orixas”. O termo pode apresentar variagdo na
grafia, sendo encontradas com o mesmo significado as palavras inkise, inkice ou

inquice (COSTA, 1996). Costa explica que:

Os inkices do Angola ndo sdo mitos. Ao contrario, sdo
ritos ligados aos encantamentos, fundamentos de
ordem mineral, vegetal e animal. A conjugacédo das
forgas césmicas e teldricas fazem esses

encantamentos. (p.28)

Hoje sabemos que as herangas nagbs e iorubas foram predominantes em

relacdo as herangas bantos, que originaram o Candomblé de Angola e em relacéao
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as demais nagOes de cultos afros e a este fato, se relaciona um debate complexo
acerca das etnografias e dos relatos antropolégicos, bem como dos escritos
historicos que legaram uma soberania as referéncias nag6s e iorubas, em relagao as
demais etnias que alicercam a heranca cultural das matrizes africanas na diaspora
(COSTA, 1996; SALES, 1984; RIBEIRO, 1988; PARES, 2007; CARNEIRO, 2008).

Maezinha diz que os debates sdo de interesse dos pesquisadores. A ela
importa zelar pela tradicao e pelos costumes herdados dos seus antepassados, isso
inclui os nomes, termos, rezas e significados atribuidos aos saberes apreendidos por
ela. Com o passar do tempo a experiéncia se soma a tradicao e juntas, se destinam
a cuidar das energias que vitalizam a relacao de crenca entre os individuos e as

divindades das matrizes africanas cultuadas e manifestadas em seu terreiro.

Tata Kajalacy explicita que o terreiro € um espago africano ressignificado no
Brasil. Complexifica relagdes sociais, culturais e ritos religiosos oriundos das
sociedades africanas. Estes espacgos sdo vivenciados sob uma cosmogonia holistica
de ser humano integrado a natureza, aos aspectos sociais, educativos, politicos e
sustentaveis. E um territério de transigdes subdividido por humanos e elementos
regidos pelas fontes energéticas da agua, fogo, terra e ar, os NKkisis (divindades).
Sao elementos que compbdéem a natureza humana, portanto, podem ser
representados e manifestados pela natureza dos elementos, bem como nos serem

humanos. (KAJALACY, 2013)

A entrada de Mae lberecy na trajetéria do Ibad ocorre 14 atras, na época de
Mestre Tedi, também se conectando a adolescéncia do contramestre David, que é
um dos 0gas ou tata ngoma, que tem a fungdo de tocar os tambores sagrados do
seu terreiro. Filha, filho, netos e sobrinhas de Mae Iberecy ja praticaram Capoeira.
Mae Iberecy ocupa um lugar simbdlico que se concretiza nas relagdes do dia a dia,
inter-relacionando outros integrantes do Ibad, transcorre o plano espiritual e familiar,

onde a participacdo e presenca de todas as pessoas tém fundamental importancia
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para a dindmica social e cultural das territorialidades negras. Territérios em que as
dimensdes materiais também exigem sua parcela de compromisso e envolvimento.
E na manutencao fisica do ocupar, em suas faces subjetivas e objetivas, que se
estabelecem as relacbes do cuidar uns dos outros e todos do espaco de
convivéncia. Uma composicao de territorios existenciais, referenciados pela pratica

de expressodes e tradi¢coes culturais, herdadas das matrizes africanas.

A convivéncia integra a parte externa, narrada mais acima e é também
composto por um amplo saldo compartimentado. No saldo maior ficam dispostos os
trios de ilus de cortejo, ilus fixos e atabaques. IlUs sdo nomes de tambores das
tradicbes nagds, nossa ligacdo com os llus se fez por meio do Afoxé Oya Tokolé de
Recife, que apadrinhou o Afoxé do Ibadé em junho de 2011, em visita da lideranga do
afoxé recifense, Maria Helena Sampaio, ao Ibad. Os ilus de cortejo sao resultados
de uma das oficinas, que desenvolveu a atividade de confecg¢ao desses tambores.

Faz parte das ngomas (tambores) os djembés, alfaias, caixas e timbaus.

L& estdo dispostos também os berimbaus, pandeiros, agogds, xequerés e
alguns outros instrumentos musicais artesanais, utilizados na pratica da Capoeira e
do afoxé. Ficam dispostos outros objetos como o quadro do Mestre Tedi e o
banquinho que ele utilizava para ensinar os primeiros movimentos aos iniciantes da
Capoeira, as cordas que representam os estagios de graduagdo na Capoeira,
mascaras de Guiné-Bissau, trazidas por David em uma de suas viagens a Africa’.
Os outros espacos do barracao sao: sala multiuso, escritério, sala de cultura digital,
cozinha e biblioteca. A biblioteca tem cerca de cento e quarenta titulos entre livros,
revistas e periodicos, dedicados as tematicas de cultura, artes, patriménio cultural,

educacao e africanidades.

13 Viagens resultantes da participagdo no projeto de cooperacgdo Brasil-Africa, que tem como entes
institucionais, a Agéncia Brasileira de Cooperacao e Centro Cultural de Capoeira Raizes do Brasil,
grupo de Capoeira qual David Rosa pertence e foi reconhecido como contramestre, no ano de 2013.

103



Objetos do acervo do Ibad: cabaca de Xangd e estandarte do afoxé. Fotos: acervo [bad.

2.2 Nos caminhos da Matamba: a capoeira territorializando africanidades

Feta kgomo o tshware motho.

Se e quando uma pessoa tiver de enfrentar

uma escolha decisiva entre a riqueza e a preservacao da vida

de outro ser humano, deve sempre optar pela preservacao da vida.
RAMOSE (2009, p. 135)

Em sintonia com o pensamento de Milton Santos (2001), que o mundo é
também um conjunto de possibilidades, para além de um conjunto de realidades
fundadas, outros mundos poderiam ser criados a partir das nossas experiéncias em
dialogo com a amplitude de conhecimentos de outros agentes. Comegavamos a nos
perceber como mediadores de processos, ainda sem definicdes preestabelecidas ou

consolidadas, mas em movimentacdo pela sedimenta-las. Em verdade néo
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buscavamos definicdes, mas processos orientadores, principios que nos ajudassem
a sustentar uma reflexao critica e encontrar subsidios acerca do nosso movimento
propositivo, nos tornando agentes multiplicadores. Era necessario “saber sobre”, se
posicionar num engajamento do proéprio territério, para pensar a experiéncia a luz
dos campos de estudos que a propria pratica da Capoeira nos exigia, ja que ndo nos
posicionavamos de forma passiva ao conjunto de realidades fundadas, mas sim no
cultivo daquela experiéncia (PASSOS; ALVARES, 2006).

Na busca documental desta pesquisa foi possivel o reencontro com algumas
pistas que auxiliaram uma bricolagem dos percursos vividos neste periodo da
formacdo dos formadores. Seguindo as pistas encontradas em fontes como
fotografias eventuais, certificados de cursos concluidos, e-mails trocados com outras
pessoas e instituicoes, videos, paginas de internet, redes sociais e projetos escritos,
foi possivel reconstituir ainda que de forma seletiva, as circunstancias que
colaboraram na criacédo de principios orientadores a serem multiplicados ao grupo e

ao publico que desejavamos atingir.

De 2003 a 2006 participamos de vivéncias ministradas por mestres e mestras
da cultura popular: Dona Selma do Coco através da Escola Municipal de Cultura e
Educacédo (2003), Raquel Trindade através do Laboratério de Desenvolvimento
Cultural do SESC Campinas (2005), Mestre Daniel Reverendo através da
Comunidade Jongo Dito Ribeiro (2005), assim como o curso de Extensao
Universitaria em Metodologia de Pesquisa em Folclore, desenvolvido pela Proé-
Reitoria de Extensdo da Unicamp (2005), além do constante convivio com mestres

de Capoeira da regiao e de outros estados.

A cada vivéncia nos conscientizavamos da importancia dos saberes
populares e que a forma de transmissdao destes conhecimentos estava
profundamente associado aos modos de vida daqueles mestres e mestras, em suas

comunidades de origem. As formas de expressdo das dancgas e dos cantos, eram
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carregadas de simbologia e pertencimento cultural que se inscreviam nos corpos de
maneiras muito especificas e singularizava cada conhecimento na interagcdo entre
histérias do passado e as praticas sociais do presente. As interacbes carregavam
simultaneidades entre lutas vividas pela permanéncia na terra, nos lugares e
comunidades de origem, rituais e até mesmo a expressao cultural como estratégia

para reconstrugcao do pertencimento étnico.

Cada vez mais em didlogo com outros sujeitos e com expressdes
semelhantes, descobriamos que as praticas que viviamos através da Capoeira,
faziam parte de um complexo de irmandades negras e que sua composi¢cao nao se
restringia a uma expressao estética, mas uma acéao politica, pois, carregava por tras
de cada gesto e de cada objeto, fosse um instrumento ou uma indumentaria, um
desafio maior em afirmar o pertencimento as africanidades. Desafiava-nos a
compreensao que a dindmica do ensinamento e aprendizado das praticas culturais
afro-brasileiras continham dimensdes éticas e politicas. Nao é facil encontrarmos
espacgos que valorizam os mestres e mestras das culturas populares e por qué? Por
qual motivo os conhecimentos da cultura popular, ndo sao ensinados nas escolas,
durante os anos da nossa formacao escolar? Por qual motivo as instituicdes formais
e as estruturas sistémicas da sociedade invisibilizavam os processos educativos
contidos nas referéncias do patriménio cultural afro-brasileiro? Manfredi colabora

com a nossa reflexdo e tentativa de resposta:

[...] educacdo popular enquanto processo, permitiria as
classes subalternas elaborar e divulgar uma concepgéo de
mundo organicamente vinculada aos seus interesses e néo,
simplesmente, como um instrumento ideoldégico empregado
pelas classes dominantes para a conquista e manutencao de

sua hegemonia. (1980, p. 40)
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Outra questdo que nos inquietava refletir a partir daqueles processos
vivenciados, era o da especificidade e singularidade negra, enraizados e
transmitidos a partir das narrativas, dos codigos simboélicos e do pertencimento
étnico-racial, portanto ndo se tratava de processos que educavam por meio da
cultura popular e sim de uma cultura popular especifica, pertencente aos grupos
sociais e comunidades que se reconheciam e se afirmavam a partir do seu

arcaboucgo complexo de conhecimentos ancestrais.

Estas e muitas outras questdes alimentaram uma busca constante por
elementos simbdlicos e concretos, lugares, pessoas, expressdes e saberes, que
pudessem nos subsidiar no percurso de criacdo do Ibad. Buscavamos pelo
renascimento das africanidades em nosso territdério mais intimo, nosso corpo, como
marca expressiva e singular das nossas urgéncias, que pudesse se expandir no
momento da construcéo coletiva de um territério agregador para a nossa existéncia,
tanto pelas razdes historicas quanto sociolégicas da nossa referéncia africana no
Brasil. A esse respeito, Severino Ngoenha nos ajuda com seu pensamento, ainda

que se refira a outro contexto territorial:

O espirito que atravessa o renascimento afro-americano e o
sul-africano, € de uma busca identitaria que por razdes
historicas e razdes sociolégicas nao pode ser exclusiva mas
inclusiva nao é de separagdao mas de integracdo no respeito
da dignidade e das particularidades de cada pessoa e grupo.
Este é o significado mais profundo do conceito Ubuntu, cuja

expressao iconografica € Raibow Nation. (2011, p. 71)

Embora nao tenhamos como centro do nosso trabalho o conceito filoséfico
étnico Ubuntu, convém explicitar conforme nos explica Mogobe Ramose (2009, p.
135):
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Ubuntu consiste de duas palavras numa s6. O prefixo ubu- e
a raiz ntu-. Ubu evoca a ideia de ser, em geral. Este conceito
étnico enfatiza as aliancas entre as pessoas e as relagdes
entre estas. Trata-se de uma categoria epistémica e
ontolégica fundamental do pensamento Africa dos grupos que
falam lingua Bantu. Ubu-, como o mais amplo e generalizado
ser, sendo que esta profundamente marcado pela incerteza,
por estar ancorado na busca da compreensdo do cosmos na
luta constante pela harmonia. Esta compreensdo &
importante, pois a politica, a religido e o direito assentam e
estdo banhados da experiéncia e do conceito de harmonia

cosmica.

Neste sentido a pratica Ubuntu, como conceito filos6fico das populacdes que
falam a lingua Bantu, nos remete a construcdo de uma pratica organizacional
ontoldgica, orientada por uma construcdo epistemolégica que se constitui numa
direcdo ndo dogmaética e individualista do ser e que na esséncia do seu fluxo e
movimento, estd o ser humano no poder de construgcdo da sua comunidade
(RAMOSE, 2009). Mogobe Ramose nos explica que essa concepgao parte da
necessidade destes povos, que em face das investidas globais hegeménicas,
buscam “cimentar fortes vinculos de solidariedade, em primeiro lugar entre elas

mesmas” (2009, p. 139).

A interpretacdo dos signos na experiéncia de criacdo do Ibadé indicam em
suas particularidades algumas pistas de identificacdo e relacdo com a filosofia
Ubuntu. Uma experiéncia centrada em fluxos € movimentos que reconhecem a
importancia de uma comunidade solidaria, buscando consolidar vinculos
humanizados por meio das referéncias culturais africanas. Uma experiéncia de
sujeitos que dinamizam formas de enfrentamento as investidas hegeménicas,
embora num contexto diferente ao que Mogobe Ramose nos apresenta, mas que

possibilita compreender o Ibaé como um micro territério que busca formas préprias
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de ressemantizar os mitos, a visdo cosmogodnica e as metaforas africanas,
traduzindo-as em praticas contingentes como sentidos e forcas para uma

reexisténcia coletiva das africanidades em seu tempo e espaco.

Homenagem ao Mestre Tedi, Grupo de Capoeira Pelourinho. Participacdo de Mae
Iberecy, Dona Isabel (mde do Mestre Tedi), integrantes do grupo e convidados, em

2002. Foto: acervo do Contramestre David.
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2.3 Dos rios e corredeiras

Das andangas da ginga, aos movimentos mareados pelos encontros e rodas
de Capoeira, rodas conversa, seminarios, participacdo em oficinas de formacéo e
outras atividades que culminaram o0s processos contingentes nesta experiéncia,

brotou a ideia de um projeto cultural amplo, o projeto de institucionalizacéao do Ibad.

O projeto cultural do Instituto Baoba de Cultura e Arte (lbad) como um grupo
formalizado, foi pensado no periodo de 2006 a 2007, acumulando todo o histérico
passado. A institucionalizacao foi precedida das etapas juridicas de elaboracao
estatutaria, composicao de coordenadorias, inscricdo nos érgdos de competéncia e
de uma elaboragdo pedagdgica focada na integracdo e difusdo das expressdes

culturais negras, como forma de integracao social das pessoas negras e nao negras.

Através da fundacédo do Ibad, o grupo pretendia organizar uma agdo com
sentido cultural, que tivesse valor artistico e fungao social, entendendo que tarefa da
funcdo social seria promover a inter-relacdo entre a cultura e a educagdo. Havia
nesta pretensdo o desejo de criar um lugar dindmico para a fruicdo do que era
percebido como necessidade, essa necessidade surgia a partir da urgéncia em gerar
visibilidade da cultura negra e dos seus valores, que haviam sido escondidos,

oprimidos e até mesmo violentados pelas configuracdes histéricas.

24 As acoes e os projetos

Para dar inicio ao projeto institucional do lbad, foram planejadas acdes
pontuais e projetos a médio e longo prazo, com intencdo de gerar interesse de
participagdo em criangas, jovens e adultos, moradores da Vila Padre Manoel da
Nobrega, mas também aberto a todo publico interessado de outros bairros e

localidades. Também foram pensadas parcerias com outros grupos culturais e
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buscou-se o apoio de instituicdes publicas e privadas.

Embora a iniciativa fosse mantida principalmente pela dedicacao voluntaria e
pelo compromisso pessoal de cada membro do grupo, seria necessario gerar
recursos que viabilizassem a expansdo das atividades que ja aconteciam e o
fomento através diferentes fontes de recurso, potencializariam os projetos da

instituicao.

2.4.1 CAECC

O primeiro projeto elaborado foi o Capoeira: arte, educacgdo, cultura e
cidadania, significado das siglas CAECC. O projeto tinha como objetivo geral
incentivar a pratica e promover o acesso da Capoeira e de outras expressoes
culturais para criangas e adolescentes, com faixa etaria entre 07 a 14 anos. Como

objetivos especificos, apresentava os seguintes topicos’:

- Colaborar com o desenvolvimento integral e transversal do publico-
alvo do projeto;

- Promover e incentivar a participacao do publico-alvo em experiéncias
culturais e artisticas, por meio de vivéncias em dancgas, leitura, musica
e percussdo, ensaios e montagens cénicas para apresentacoes
artisticas;

- Promover eventos e parcerias com o objetivo de arrecadar recursos
financeiros e materiais para a sustentabilidade e manutencdo do
projeto;

- Colaborar para a reducdo dos indices de criancas e jovens em
situacao de risco social e fomentar espagos para vivéncias ludicas e
criticas de reflexdo, como forma a estimular a autonomia e a

participagao ativa na sociedade.

4 Colhidos do projeto original, consultado nos arquivos do Ibaé em 08/10/2015.
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Para atingir o publico foram feitos e distribuidos panfletos e cartazes em
diversos espacos do bairro. Também foram organizadas apresentacdes nas pracgas
e escolas do entorno. A resposta dos moradores foi rapida e cerca de 40 criancgas e
adolescentes foram inscritos. Para a inscricdo era solicitada a presenca de um
responsavel familiar adulto, uma foto 3x4 e dados pessoais para a formagéo de uma

ficha cadastral.

O projeto tinha um planejamento geral de atividades, calendério, encontro
mensal com familiares e um outro planejamento de cunho pedagégico, baseado na
ludicidade que a prépria Capoeira oferece. Junto da pratica corporal, eram
incorporadas leituras de mitos e contos africanos infantis e juvenis, exibicdo de
flmes e animagdes nas temédticas que possibilitassem a abordagem de temas
abrangentes da infancia, juventude e relagbes étnico-raciais para serem debatidos

entre as turmas participantes.

Junto da turma eram pensadas formas de exposicdo dos conteudos
debatidos, que resultavam na producdo de pinturas, desenhos, pecas teatrais,
colagens e composi¢cao musical, que fortaleciam a expressao e a comunicagao entre
0s participantes e também como forma de valorizacdo dos conhecimentos
incorporados e interpretados, de forma individual e coletiva. Os relatos dos familiares
reforcavam a melhora dos aspectos de sociabilidade, curiosidade e interesse dos
participantes pelas culturas negras, além de diversas vezes impactarem

positivamente na participagéo e interesse escolar.

O projeto CAECC alude as vivéncias com as criangas e adolescentes na
pratica da Capoeira enquanto sementes, cultivadas num processo de estimulos e de
experimentacdes introdutérias das africanidades na formag&o cultural, ainda nos
anos iniciais de aprendizagem das rela¢des sociais. Essa experiéncia nos aponta

uma pista possivel de reversdo da auséncia das referéncias africanas na formagéao
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cidada de criangcas e adolescentes, nos espacos de educagao formal. A analise
desta pista se apresenta como uma pratica de “contrapartida” social do projeto, nao
somente pelas suas caracteristicas de gratuidade, incentivo e acesso, mas,
sobretudo, pela responsabilidade assumida pelos mediadores das atividades,
planejadas enquanto semeaduras da pluralidade e da diversidade étnica como

modos de ampliar a representacéo das referéncias negras para o publico do projeto.

Projeto CAECC. Sede do Ibad, em 2006. Foto: Alessandra Regina Gama.
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2.4.2 Cine Cultura

O Cine Cultura' foi iniciado em 2008. E um projeto de exibicdo e debate de
filmes que privilegia a difusdo das produc¢des nacionais, de ficgdo e documentério,
além de producdes especificas de outros Pontos de Cultura. A agenda € mensal e
comegou com exibigdes as ultimas sextas feiras do més, as sessdes de 2014 e 2015
ocorreram em agendas especificas, por meio de ciclos de exibicdes tematicas,
participacédo de diretores e comentadores dos filmes.

Algumas sessdes ocorreram externas ao barracao, tendo sido feita a exibicao
do filme “Besouro” no “quintal”, mas ainda dentro da instituicao, ja a exibicao de trés
filmes do Mazzaropi, ocorreram na praga publica que fica localizada em frente ao

Ibad.

A divulgagdo das sessOGes € feitas por meio de cartazes e panfletos
distribuidos nos estabelecimentos comerciais do bairro, além da divulgagdo nas

paginas eletrénicas das redes sociais que o Ibab utiliza.

O publico participante € em média de 30 pessoas e tem variacdo de acordo
com a tematica e género dos filmes. O Cine Cultura também estimulou a formacao
de duas oficinas de produgéao e realizagdo audiovisual, uma de captagédo e edigao
em parceria com o Pontdo de Cultura Nés Digitais, ministrada por Silia Moan em
2013 e outra de elaboracao de projetos em parceria com o professor de cinema e
multimeios da Unicamp, Gilberto Alexandre Sobrinho, realizada no segundo
semestre de 2015. Outra oficina resultante do interesse de jovens pelas linguagens
visuais e pela utilizacdo de dispositivos moveis, ocorreu em parceria com a 92
Mostra Audiovisual de Curtas de Campinas, que realizou no lbadé a oficina de
Producéao de Videos com Celulares, ministrada pela cineasta Juliana Brombim, no

final do segundo semestre de 2015.

5 Consultado em 26/09/2015 nos arquivos da institui¢ao.
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As oficinas fazem parte de uma tentativa de resposta as demandas por
espacos criagcdo de imagens e vozes que narrem sobre as experiéncias vividas no
lbab e sobre as culturas negras, conforme o interesse dos participantes das
atividades, que foram identificadas nas rodas de conversa sobre as atividades e
linguagens de interesse do publico. Neste debate entrou a problematica da escassa

representacao de negros e negras na realizagao de filmes cinematograficos.

Projeto Cine Cultura, edigies de 2015, Fotos: acervo do [had.
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Cinema e educacao dariam conta de um vasto e profundo estudo de analise
desta relacao, para nés, a implicacao esta no entendimento de que as imagens em
movimento conectam pensamento e criagdo e que as imagens criadas projetam,
assim como seu publico, um campo semantico e sintético das possibilidades do real.
A esse respeito, Cezar Migliorin sintetiza que “assim, a primeira caracteristica de

uma imagem cinematogréfica é que ela sofre 0 mundo.” (s/d, p. 106).

O cinema é um relacionar-se com o mundo que mais
interroga, vé e ouve do que explica. Trata- se de um
posicionamento propriamente estético da ordem da ocupagao
dos espacgos, dos tempos, dos ritmos, dos recortes, das
conexoes e rupturas. No limite do que é espaco e do que é
vazio, do que é fala e do que é grito, do que é sonho ou
realidade, do que é este mundo e do que ja é outro. Instalar-
se nessas indiscernibilidades é o que o cinema pode e
arrisca. (MIGLIORIN, s/d, p. 106)

Desta compreensdo parte uma iniciativa em que o cinema pode mediar uma
experimentacdo dos modos de se pensar e criar possibilidades do real ou ainda
como propde Migliorin, o cinema como uma “experiéncia na transformacdo da
realidade”. (s/d, p.107). Esta pista enfatiza tanto a importdncia das parcerias
institucionais para a realizacao de atividades do Ibad, como também nos aponta a
importancia de explorar a linguagem audiovisual para a consecucao e expansao da
representatividade étnica, na producdo e na veiculacdo de imagens dos sujeitos e

das culturas negras, sub-representadas nas produ¢des deste género.
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2.4.3 Seminario de Patrimonio Cultural Imaterial

O Ibad organizou em 2012 a primeira edicdo de um semindrio nacional sobre
patriménio cultural imaterial, no ambito e perspectiva dos pontos de cultura. A

descricao do projeto nos arquivos da instituicdo consta da seguinte forma:

As principais motivagdes para este Seminario decorrem dos Ultimos encontros de
capacitagdo e formagdo, sob a tematica “Patriménio Imaterial e Culturas
Tradicionais”, ocorridas nos Encontros da Rede de Pontos de Cultura do Estado de
Sao Paulo (2010 e 2011), o qual a totalidade dos participantes elucidaram
inquietacdes acerca da tematica, demonstrando a necessidade de outros momentos
e espacos de discussdo e construcdao coletiva, bem como de outros grupos de
trabalhos a exemplo do Programa Nacional de Salvaguarda e Incentivo da Capoeira
(Pré-Capoeira/IPHAN, 2010), e da | Oficina Nacional de Elaboragcdo de Politicas

Publicas Culturais para Povos de Terreiro (2011).'°

Esta foi uma iniciativa de relevancia para o debate das politicas publicas para
0 registro e salvaguarda do patriménio imaterial no &mbito municipal, ja debatida no
primeiro capitulo deste trabalho. A partir desta iniciativa, que contou com a
participagcdo média de 130 pessoas, ligadas a grupos culturais e comunidades
tradicionais associados as praticas das matrizes africanas, bem como de outras
vertentes culturais, além da participacdo de gestores publicos das esferas

municipais, estaduais e federais.

Um dos desdobramentos deste encontro foi a articulacdo da sociedade civil
para reivindicar uma politica publica municipal, que culminou no interesse e apoio de
representantes do poder legislativo — vereadores Gustavo Petta (PCdoB), Pedro

Tourinho e Carlao (PT) e Paulo Bufalo (PSOL) — do poder executivo, prefeito Jonas

¢ Replicado do documento “I Seminario de Patriménio Cultural Imaterial — Cultura Viva”, 22 a 24 de
margco de 2012. O documento contém apresentacdo, justificativa, objetivo, publico, metas,
programacao e proponente, elaborado para a articulagdo de parcerias institucionais.
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Donizete e da Secretaria Municipal de Cultura, secretario Ney Carrasco e diretor
Gabriel Rapassi, envolvendo a Coordenadoria Setorial de Patriménio Cultural,
coordenadora Deisy Ribeiro e a técnica em patriménio imaterial, Marcela Bonetti.
Esta articulacdo, que teve a participacao incisiva de diversos agentes ligados a
cultura, em especial as praticas da cultura popular culminou na criacao de uma lei
municipal’” de registro e salvaguarda do patriménio cultural imaterial. Dentre os
diversos agentes e grupos, destacamos o envolvimento do Ibadé e da Comunidade
Jongo Dito Ribeiro, ambos interessados e ja articulados com a politica nacional, por
meio dos processos de registro e salvaguarda do Oficio dos Mestres e da Roda de
Capoeira, bem como do Jongo do Sudeste.

O amplo debate e a criacdo da lei municipal abriram brechas para
desencadear processos de reconhecimento, registro e salvaguarda destas
expressdes no ambito municipal, acarretando em condi¢gdes especificas de
reconhecimento para os agentes e detentores destes patriménios, que estdo em

curso. O registro destes bens culturais ocorreu em 13/12/2013."®

A experiéncia propositiva deste seminario protagonizado pelo Ibaé nos da
uma pista de como as iniciativas de base comunitdria podem articular-se aos
meandros politicos da Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural
Imaterial da UNESCO e de outros dispositivos legais, ja abordados no primeiro
capitulo deste trabalho. O artigo 15°. da convencao, dispde sobre a participacao das
comunidades, grupos e individuos que criam e mantém o patriménio cultural

imaterial, no A&mbito das atividades de gestao das politicas de salvaguarda.

7 Lei 14.701/2013, consta nos anexos do trabalho.
'8 Consta documento publicado no didrio oficial nos anexos do trabalho.
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Seminario de Patriménio Cultural Imaterial, edicao de 2014. Mesa de abertura (acima): a

partir da esquerda: Alessandra Gama (Ibad), Sénia Floréncio (Iphan), Mae Eleonora (Ponto
de Cultura Caminhos), Anna Beatriz (Iphan), Ney Carrasco (Secretaria de Cultura) e publico
participante. Fotografia: acervo Ibad.
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Para que os organismos publicos e institucionais envolvam e assegurem a
ampla participacdo dos atores nos processos de identificagcdo, documentacao,
registro e salvaguarda do patrim6nio em questao, é necessario criar instancias de
envolvimento, formacao e qualificacao dos atores mediante os desafios das politicas

culturais.

Os desafios vao deste a interpretacdo dos cédigos e dispositivos juridicos,
historicamente criados por um corpo institucional distanciado e a margem das
praticas e do cotidiano das comunidades — dai a necessidade dos espagos de
formacdo e qualificacdo dos atores sociais — até a insercdo dos mesmos nos
processos de pesquisa e producdo de conhecimentos acerca dos bens culturais

alvos das politicas de reconhecimento.

Entre os desafios também estdo a formulacdo de acdes que reconhecam a
especificidade das praticas, para que as politicas e as a¢cdées sejam condizentes com
as demandas reais das comunidades e grupos sociais envolvidos com o patrimdnio

cultural reconhecido pelas politicas culturais.

Os desdobramentos e impactos gerados por esta experiéncia do Ibad
sinalizam a poténcia de uma agdo germinada das bases comunitérias e indicam
como a descentralizacdo das politicas culturais afetam os atores sociais
interessados na ampla participacdo social das politicas que atravessam suas

praticas locais.
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2.4.4 Coletivo Salvaguarda da Capoeira de Campinas (CSCC)

O Ibad foi um agente impulsionador e articulador inicial do coletivo formado
por mestres e grupos de Capoeira do municipio, conforme apresenta o seu

historico.™

Em 2010, integrantes do Ponto de Cultura e Memoria Ibadé de Campinas,
atuaram no processo de mobilizagdo do “Pré-Capoeira — Programa Nacional de
Salvaguarda e Incentivo a Capoeira”, ocorridos em Recife (PE), Rio de Janeiro (RJ)
e Brasilia (DF). Como resultado desta experiéncia, organizamos diversos encontros
e reunides nos anos de 2010 e 2011, com foco no entendimento das politicas de

salvaguarda.

Em 2012 o Ibad realiza o primeiro Seminario de Patriménio Cultural Imaterial
(citado anteriormente), com o apoio e participacdo do IPHAN, Ministério da Cultura,
Instituto de Museus, Programa Mais Educacao e a ampla participacao da sociedade
civil e diversos grupos culturais. Neste ano de 2012 os encontros da Salvaguarda se
fortaleceram com a participacdo mais efetiva dos grupos de Capoeira de Campinas,
que foram fundamentais para o pedido do registro da Capoeira como Patrimdnio
Cultural de Campinas junto a Coordenadoria do Patriménio Cultural (CSPC), durante

a segunda edicao do Seminario de Patriménio Cultural, do Ibab.

Participaram desta construcdo inicial: Mestre Maia, Mestre Cicero, Mestre
Marquinhos Simplicio, Contramestre Danny, Contramestre Topete, Contramestre
David e Professor Paulo Bombril. Atualmente (2013) participam, além destes,
também: Mestre Franja, Mestre Claudio Dandara, Mestre Formiga, Professora
Norma, Professor Zeca, Professora Sinha e seus respectivos alunas (os) e

colaboradores. Durante o seminario, além da entrega do pedido de registro a CSPC,

9 Documento produzido no ambito do Coletivo Salvaguarda da Capoeira de Campinas, disponivel

na pragina eletrbnica http:/coletivosalvaguardacapoeiracps.blogspot.com, acessado em
06/09/2015.
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a Secretaria de Cultura anunciou o projeto de Lei do Patriménio Imaterial, que foi
recentemente votada e aprovada. Com a aprovacdo da lei, garantimos um
mecanismo para que se concretizem acdes de apoio para o patrimonio imaterial e

neste sentido, para a Capoeira, entre outros segmentos culturais.

Reunides do Coletivo Salvaguarda da Capoeira de Campinas (CSCC). Acima, realizada no

Ibad, em setembro de 2013 e abaixo, na sala do CSCC na Estagdo Cultura, setembro de
2015.
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Ap6s o histérico apresentado, o coletivo conquistou o reconhecimento da
Capoeira como patriménio cultural no @mbito municipal, por meio da mobilizacdo dos
mestres e grupos. O processo de registro foi organizado por meio de um dossié
preliminar da Capoeira no municipio, seu histérico, grupos atuantes, fotografias e
estudos ja realizados acerca do tema. O dossié, juntamente com um formulério de
solicitacao de abertura do processo foi protocolado e enderecado a Coordenadoria

Setorial de Patrim6nio Cultural, que deferiu e deu prosseguimento ao processo.

O registro da Capoeira como patriménio cultural foi votado e aprovado pelo
Conselho de Defesa do Patriménio Artistico e Cultural de Campinas no dia
13/12/2013.

As consideracbes analiticas desta experiéncia reforcam a pista anterior,
corroborando com a ideia de forga politica das comunidades culturais. A salvaguarda
da Capoeira no ambito das politicas publicas tem desafiado o Estado a encontrar
caminhos para que o registro da Capoeira como Patriménio Cultural do Brasil e da
Humanidade, se desdobrem em acdes mais efetivas para os seus praticantes e
detentores. Dada a extensdo territorial e a diversidade social que abrangem o
publico-alvo das politicas de salvaguarda da Capoeira, esta pista sinaliza como os
arranjos locais, protagonizados pelos grupos interessados na consolidagdao da
referida politica de reconhecimento, podem contribuir para que a descentralizacéo
de agdes ocorram e como o Estado e a sociedade civil podem, juntos, experimentar
possibilidades de avanco e efetivagdo das acdes de salvaguarda do patriménio

cultural imaterial.
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2.4.5 Afoxé Ibao Ina ati Omi

O Afoxé é uma manifestacdo cultural composta por pessoas, canticos e
dancas, além de indumentarias, instrumentos musicais e expressoes ritualisticas. O
ritmo € o ljexa, acompanhado pelos canticos e pelos instrumentos percussivos. A
definicao etimoldgica apresenta interpretacdes multiplas e com ampla abrangéncia

conceptiva.

Para Cacciatore (1977) o afoxé é uma festividade que envolve obrigacdes do
candomblé e mantém relacGes estreitas com a Congada, uma das expressdes que
representam a coroacao de Rainhas e Reis do Congo, tradicdo de origem africana
dos povos bantu. Fato peculiar é que os cantos sao proferidos em iorub4, linguas
dos povos africanos nag6s. Carneiro (2008) interpretou o afoxé como um folguedo,
que de forma ludica, estendeu fragmentos dos cultos religiosos africanos as
populagcdes ndo adeptas dos cultos, facilitando a sua insercdo como tradigao
africana religiosa nos segmentos populares, articulando de forma simultanea a
retirada e a manutencéo de elementos liturgicos, o que contribuiu para a expansao e

manutencao das praticas ritualisticas de forma publica.

O Afoxé Ibad Ina ati Omi foi fundado em 2009, fruto das experiéncias do lbad,
formando com alunos e alunas da Capoeira e irmaos de santo® do terreiro de Mae
Iberecy, os primeiros integrantes do cortejo. Seus patronos sdo os Orixas Xangb e
Oxum, confirmados pelo jogo de buzios e pelos rituais de obrigacdo religiosa,
realizados também por Mae lberecy. Foi apadrinhado pelo Afoxé Oya Alaxé em
2012, durante a estadia da lideranca do afoxé recifense Maria Helena Sampaio,
junto do percussionista Fabio Gomes e pela coreografa Hellayne Sampaio, vindos
para as atividades de intercambio cultural no Ibaé. O Afoxé Oya Alaxé foi uma
grande inspiracdo para o Ibad, que se sentiu acolhido desde o primeiro instante, na

ocasidao, em breve passagem ao Terreiro [I€ Oba Aganju Okoloya, sob a forte

2 Adepto das religiosidades de matriz africana, que fazem parte do mesmo terreiro.
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presenca de Mae Amara, a matriarca do terreiro e sua filha Maria Helena.

O encontro aconteceu em margo de 2011, em Recife (PE), numa viagem em
que estavam David Rosa, eu e Waldomiro Toshiro, o artesdo e /uthier que
confecciona os instrumentos percussivos do nosso afoxé. Em 2012 o bloco estreou
seu cortejo pelas ruas da comunidade na sexta feira de carnaval e essa tradicao se
mantém nos dias atuais. Nos anos seguintes, além do cortejo na comunidade, o
afoxé foi convidado para a ceriménia e desfile de abertura das escolas de samba de

Campinas.

O nome Afoxé Ibad Ina Ati Omi significa “afoxé do fogo e da agua” que sao os
elementos naturais de dominio dos seus orixas patronos. E uma reveréncia a
ancestralidade nago6-ioruba e é também uma das formas de celebrar as herancas
culturais do povo brasileiro em suas matrizes africanas. Para além de uma
expressao estética, o afoxé reune elementos da ancestralidade negra e afro-
brasileira, onde através da manifestacdo da palavra, fortalecemos a identidade e o

vinculo mitolégico, revivendo a memdéria e os mitos dos nossos ancestrais africanos.

O Afoxé Ibad Ina ati Omi tornou-se um dos elementos agregadores da
comunidade, sendo composto por integrantes que vao desde os que participaram da
criacdo do Ibab e de outros, recém chegados. A formacao percussiva atual traz na
nos tambores: David Rosa, José Guilherme, Waldomiro Toshiro e Fabio Vitorino,
com participagdes eventuais de Fabricio Ficci, Paulo César, Rodrigo Cavalcanti,
Gabriel (Canguru) e Alex Oliveira; os xequerés sao tocados por Leticia Tanabe,
Hettore Eduardo, Camila Barros e Bruna Coutinho; o agogb € tocado por Jéssica
Jacinto e a depender da ocasiao, por alguns dos demais integrantes que reforcam
no ritmo deste instrumento. O corpo de danca atual é formado por mim, Mayara
Stefani, Polyana Pimentel, Felipe Matheus, Adriele Oliveira, Samantha Oliveira e

Valéria Otavio, que por vezes também circulam pelo corpo percussivo.

125



A composigcado das cantigas do afoxé tem tido a dedicacédo de David Rosa e
Mae Iberecy, mas também conta com o envolvimento dos demais integrantes na
finalizacdo ou composicao de uma ou outra estrofe. Por exemplo, no tema de 2014,
fiz parte da pesquisa e colaborei na criagdo da letra e ritmo. As cantigas sao
inspiradas nas divindades regentes de cada ano, olhadas e confirmadas pelo jogo
de buzios de Mae lberecy e entdo, homenageadas no cortejo carnavalesco. Desde a

sua criacao, o afoxé homenageou os orixas Xang6, Oxum, Oya, Oxéssi e Oxala.

O afoxé mantém uma frequéncia de encontros e vivéncias que sao
organizadas, visando o aprofundamento dos saberes relacionados a essa expressao
cultural. Durante os encontros ocorrem pesquisas e ensaios entre os integrantes,
que buscam compreender as influéncias mitolégicas para a composi¢cao coreografica
das dangas, compreensao dos aspectos e atravessamentos religiosos, ensaio de
ritmos e toques percussivos e a abordagem de outros temas relacionados ao
universo das tradigbes africanas disseminadas no Brasil. Também serve para a
organizacao de agendas de apresentagdes em eventos externos, em atividades com

outros grupos culturais da cidade e em outras localidades.

A trajetoria do Afoxé Ibad Ind ati Omi, ainda que recente, tem sido uma
experiéncia que mobiliza a comunidade de forma ampla. Os ensaios e os cortejos
pelas ruas tém chamado a atencédo da populacdo e até mesmo das midias locais,
para apreciacdo e debate acerca das problematicas da intolerancia religiosa e do
comportamento hostil alastrado na sociedade, manifestado através de diversas
formas preconceituosas, que ficam evidentes nas relagdes sociais. Um exemplo sé&o
os ataques verbalizados ou mesmo fisicos aos terreiros e aos adeptos das religides
de matriz africana, quando trajam fios seus de contas e indumentarias

caracteristicas.

Outro aspecto relevante é a contribuicdo do afoxé na construcdo do

pertencimento simbdlico entre os seus integrantes. Devido a sua dimenséao estética,
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€ possivel perceber o fortalecimento e a valorizagdo dos tragos étnicos negros, mais
evidenciados nos cabelos, cores e roupas, assumidos principalmente pelas
mulheres do grupo. Maquiagens, trancas, cabelos crespos, penteados e cortes no
estilo black power, tem deixado de ser cada vez mais um “recurso meramente
artistico”, para se tornar um traco expressivo de cada um e cada uma que assume
seu pertencimento étnico, passando também a influenciar debates acerca das

problematicas raciais, enfrentadas pelos que sao demarcadamente negros.

Da esquerda: Vereador Carlao (PT), Felipe, Ariel, David, Fabiana, Jéssica, Fabrizio, Tatiana, Adriele,

Mayara, Vitéria, Hugo, Samantha, Alessandra, Mae Corajacy e Pietra.

2 B § i,J& L 5
Afoxé Ibad Ind ati Omi. Acima em apresenta¢do na Camara Municipal (2014) e

abaixo, na concentracdo do cortejo carnavalesco, em 2015. Fotos: Amanda Castro
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Essa demarcacao é percebida, sobretudo, pela cor da pele e pela
tipificacdo dos cabelos, mais ou menos crespos. Porém, como se trata de uma
construgao coletiva, de base comunitaria e que teve outros elementos fundantes na
sua construcdo, o afoxé tem contribuido para que o Ibad possibilite que seus atores
sociais também aprofundem criticas e reflexdes acerca das problematicas raciais

que o afetam.

Senti a forca do vento me levar!

é Oya, é Oya...

Afoxé Ibad Ina Omi vem saudar

Eparrei! Mojuba!

Rainha Nzinga, filha de Matamba que o vento criou
Estd na meméria, o brilho da histéria, por nés guerreou!
Ee, Rainha Nzinga, matambé

Nzinga, Matamba, areré

Cantiga: Rainha Matamba, o brilho de Oya

Autoria: David Rosa, Mae Iberecy, Alessandra Gama

128



2.4.6 Balaio das Aguas

O Balaio das Aguas é um evento anual, que tem como objetivo valorizar as
tradicbes de matriz africana nas relagdes comunitarias. Conta em seu projeto,

organizado no ano de 2013, as seguintes defini¢des:

- Promover e valorizar as tradicdes culturais locais de matriz africana;

- Colaborar com as agbes de combate a intolerancia religiosa e com a
promogao das culturas de paz na comunidade;

- Difundir a memoéria social e a importancia da preservacao dos bens culturais

e naturais associados as matrizes africanas. '

Além dos aspectos socioculturais, uma motivagdo que contribuiu fortemente
para a organizacao e realizagdo do festejo Balaio das Aguas no ano de 2013, foi a
comemoracdo de 50 anos da vida espiritual de Mae Iberecy. Na ocasido, foram
convidados pais e maes de santo de outros terreiros, familiares e amigos, além do
publico do festejo, para serem prestadas homenagens a Mae lberecy. Para
homenagea-la, foi produzido um video com depoimentos dos convidados e também
dos familiares consanguineos, filhos e filhas de santo® que dedicaram uma
mensagem especial pelos anos de convivio, pela admiracdo e cultivo das relagbes
com a Mée Iberecy. Na consulta do projeto que detalha alguns aspectos do festejo,

encontramos:

“O Balaio das Aguas é também uma celebracdo, uma manifestacdo que nos
apoia preservar a memoria dos ritos dedicados as divindades das aguas, Kaia e
lemanja, manifestadas no Terreiro de M&e Iberecy. O balaio € simbolizado e
ritualizado num cesto de flores dedicados a inquice Kaia e ao orixa lemanja, feito

com conchas e bordados pela zeladora espiritual da casa religiosa ou por pessoas

21 Descrigdo que consta no projeto “Balaio das Aguas”, consultado nos arquivos de projetos do Ibad.
2 Nome designado aos adeptos da religiosidade de matriz africana e refere-se as pessoas que sao
cuidadas e zeladas espiritualmente por uma méae ou pai de santo. Ver pag. 74.
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designadas por ela. A oferenda do balaio é precedida por oragdes e rituais que o
sacralizam. Apds o rito sagrado, o balaio é levado ao publico e aos devotos
religiosos, que podem ofertar flores e fazer pedidos as divindades. Neste momento
acontecem apresentacdes com a participacdo de diversas comunidades culturais
negras. O programa termina com um cortejo do afoxé que retorna com o balaio no
terreiro. No terreiro o balaio é recebido novamente por cantigas e e ritualizagdes
caracteristicas da celebragdo dedicada as divindades. O Balaio permanece no
terreiro até a entrega, que ocorre numa praia do litoral paulista. Durante a noite e
madrugada continuam os rituais até a finalizacdo das celebragao, com a entrega do

balaio no mar. 2

Para Victor Turner (1974), os rituais e dramas sociais sdo modos de solugcéao
dos conflitos, desenvolvidos pela sociedade. Na tese de doutorado O samba de
Roda na Gira do Patriménio, a pesquisadora Rivia River interpretou os modos de
interacdo social dos sambadores e sambadeiras do Recéncavo baiano, assim como
as os diferentes papéis e representagdes dos detentores, no aspectos deste

patriménio cultural. Diante este fato, Ryker analisa que:

[...] Logo, o ritual tem um aspecto comunicativo, onde uma de
suas fungbes € armazenar e transmitir informagbes. Do
mesmo modo, os simbolos do ritual sdo unidades de
armazenamento nas quais estdo guardadas um maximum de
informag¢des que abarcam conjuntos especificos de valores,
normas, crengas, sentimentos, regras sociais e
relacionamentos que sao parte do sistema cultural da
comunidade que performatiza o ritual. (TURNER apud
RYKER, 2010, p. 24)

2 Descricao encontrada em um dos projetos da instituicdo, elaborado para um edital de fomento e
incentivo ao patriménio cultural imaterial das comunidades de matriz africana, em 2014.
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Grupos culturais e artistas que ja se apresentaram no Balaio das Aguas até a
presente cartografia: Urucungos, Puitas e Quijengues, Jongo Dito Ribeiro, Jongo
Filhos da Semente, Samba de Yaya, Oju Obda, Maracatucd, Roda de Capoeira do
RaizesdoBrasil, Roda de Capoeira Coletivo Salvaguarda da Capoeira de Campinas,
Tiririca do Mestre Marquinhos, Caixeiras das Nascentes, Cia. de Reis Ases do Brasil,

Tambores de Aco da Casa de Cultura Taina e Crénica Mendes.
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Festejo Balaio das Aguas, edicdo de 2014. Roda de Capoeira. Foto: Robson Bonfim. 131
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O Balaio das aguas entrou para o calendario cultural do municipio como um
evento agregador, possibilitando pensar o Ibaé na formagéo de uma comunidade de
traducao (HALL, 2006) junto dos demais grupos e da comunidade de forma ampla,
onde os simbolos, crencas, diversidade e interagdo social, se tornam uma forma
compartilhada para manter os vinculos entre uma tradicdo do passado, com as
relacdes sociais do presente. Esse contexto nos indica uma pista para perceber
como ocorrem as possibilidades de negociacao das identidades no pensando de
Stuart Hall (2006), que propbde o debate das relagdes hibridas entre a tradicao

versus traducéo.

2.4.7 Capoeira: pelas Raizes do Brasil

Desde de 2003, conforme ja descrito anteriormente, o Centro Cultural de
Capoeira Raizes do Brasil (RaizesdoBrasil) integra as a¢des do Ibad, tornando-se o
grupo que deu continuidade ao historico iniciado pelo Mestre Tedi. Recapitulando,
Mestre Tedi foi fundador do Grupo de Capoeira Pelourinho, grupo em que David
Rosa, cofundador do Ibad, iniciou sua trajetéria como capoeirista. Mestre Tedi veio a
falecer em 1994 e durante alguns anos seguintes, o trabalho com a Capoeira
empreendido por seu discipulo David Rosa, levou 0 nome do grupo fundado por seu
mestre. Em 2003 David Rosa passou a integrar o RaizesdoBrasil, fundado e
coordenado por Mestre Ralil Salomdo. Em 2013 David foi reconhecido como
Contramestre do grupo. A sede do RaizesdoBrasil fica em Brasilia, no Distrito

Federal.

O RaizesdoBrasil foi fundado na década de 1980 e € um grupo que tem
nucleos espalhados por diversas localidades do Brasil e no exterior. No estado de

Sao Paulo o grupo tem nucleos na cidade de Franca e em Campinas. Além do Ibad,
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também acontecem vivéncias da Capoeira RaizesdoBrasil na EMEF Oziel Alves
Pereira, no Parque Oziel, h4 mais de cinco anos — por meio do Programa Mais
Educacédo® - e mais recentemente, no Jardim Bassoli, que fica entre os bairros

periféricos da cidade.

E importante dizer que os grupos de Capoeira ndo se diferenciam somente
pelo nome, mas, carregam nas nomenclaturas, definicbes mais amplas, associadas
as escolas e aos mestres os originaram, as filosofias e visbes de mundo que
atravessam a préatica numa dimensao restrita ao grupo, caracteristicas de jogo,
graduacdes ou identificacoes de estagios e niveis dos seu integrantes, nomes dos

movimentos, simbolos e signos que os referenciam.

O grupo é uma forma de organizagao e de identificacdo dos estilos de jogo,
que envolvem multiplas ingeréncias do mestre e dos seus discipulos e por vezes,
ocorre uma extensao territorial de atuacdo do grupo, devido a diversas situacdes
que articulam e possibilitam o desenvolvimento de nucleos em outras localidades,
para além dos locais de origem. O histérico do RaizesdoBrasil e do Grupo de
Capoeira Pelourinho se entrecruzam e estao enraizados na criagdo e existéncia do
lbad, sendo o Contramestre David, um elo que conecta as diferentes geracdes de

aprendizes desta experiéncia.

No Ibad, as vivéncias do grupo acontecem atualmente em um Unico periodo,
duas vezes por semana: as tercas e quintas, das 20h30 as 22h. Durante alguns
anos, também haviam encontros aos sabados no periodo da tarde, porém, ha cerca
de trés anos, os sabados sdo dedicados para os treinos e rodas na EMEF Oziel e no

Jardim Bassoli.

24 Ver Ministério da Educagéo. Programa Mais Educagéo, 2011.
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A turma dos aprendizes da Capoeira é diversa e acolhe criangas, jovens e
adultos, no entanto, para cada grupo etario é trabalhado um tipo especifico de
conteudo e de movimentos corporais, condizentes com as particularidades de cada
individuo. David Rosa, além de Contramestre de Capoeira, é licenciado em
Educacéo Fisica pela Pontificia Universidade Catdlica de Campinas, essa dupla
formacdo o possibilita desenvolver e planejar atividades que exploram as
especificidades da pratica corporal, alicercada nos ensinamentos e aprendizados de
mais de vinte anos de dedicacdo, que a sua pratica na Capoeira, carregam como

tradicao.

O processo de aprendizagem durante as vivéncias coordenadas pelo
Contramestre David é composto por uma “rotina” de estimulos no campo motor e
cognitivo. Nao ha uma férmula sequencial exata, mas no geral, observei durante os
anos de minha pratica e no processo da pesquisa em si, o que percebo como modos
de transmissdo de saberes. Essa transmissdo nado se assemelha a modos
depositarios, em que o educador “sé ensina”, pois ha didlogos, interseccdes e
intervencdes por parte dos aprendizes. Essa é uma pratica encontrada tanto em
referéncias bibliograficas (SILVA, 2008; CONDE, 2007; ALMEIDA, 1999), como
também no convivio com outros grupos e rodas de Capoeira que mantive relacdes

eventuais mais estreitas.

Neste processo de transmissao dos saberes e de estimulos coordenados pelo
Contramestre David, para o aprendizado da Capoeira, nos depararmos com
periodos dedicados ao treinamento e desenvolvimento de habilidades corporais
para execucdo de movimentos, coordenagdo motora e ritmica, apreciagcao musical,
construcdo de berimbaus e caxixis, além do contato com aspectos historicos da

capoeiragem. Para esta abordagem, delimito algumas consideracées sobre a roda.
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Ap6s os aprendizados basicos, é chegada a hora de ir para a roda.
Acontecem as rodas mais rotineiras, apds as vivéncias e outras, chamadas de “roda
do més”. Nas “rodas do més” se comemoram aniversarios dos integrantes do grupo,
datas celebrativas em homenagem e memoéria aos antigos mestres e podem

acontecer dentro ou fora do Ibad.

Roda do batizado e troca de gradugdes realizada no ano de 2015.

Escolho falar sobre a roda, por percebé-la como um dos elementos
emblematicos na pratica da Capoeira. Para Conde (2007), a roda consiste numa
dimensao espacial, orquestrada pelos berimbaus gunga (cabaca maior), médio
(cabaca intermediaria) e viola (cabaca menor), que versam a sonoridade da
Capoeira, junto dos demais instrumentos de percussao, atabaque, pandeiro, agogo
e reco-reco, a depender das vertentes culturais do grupo. Além dos aspectos
estético-musicais, a roda é também o lugar e tempo de expressdo das excitagdes

nervosas, afinal, é dentro dela em que seremos “desafiados” a interpretar os seus
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cédigos, como arte, jogo-luta-dancga (SILVA, 2008). Os rituais de entrada e saida, o
significado das metaforas nas cantigas, os recados a serem entendidos, proferidos
por quem esta no comando da roda, as energias circulantes... “Descer no pé do
berimbau” para entrar na roda € assumir para si € para o publico, uma conviccao,
ainda que momenténea, de ser/estar capaz de enfrentar as surpresas do jogo e do

mundo.

A concepc¢do de que a roda se iguala a um mundo €
bastante comum na capoeira. Algumas cantigas

introdutérias do jogo e alguns refrbes trazem a ideia

“ A

do jogo como a vivéncia num mundo: “ié vamé se
embora camara, i€ pelo mundo afora camara”, ou
entdo “na volta que o mundo deu, na volta que o
mundo da” (CONDE, 2007, p. 85)

A roda nos reserva o encontro com o desconhecido, por mais que estejamos
numa roda “em casa”. A roda de casa € aquela em que nos encontramos com 0S
colegas e amigos do nosso grupo, orientados e sob os cuidados daquele que nos
inicia para o mundo da capoeira. Nesta roda iremos explorar os movimentos
aprendidos, € o momento de jogar com o0s iniciantes e com 0s mais experientes,

podemos nesta roda “brincar” mais.

Outra roda caracteristica € a do batizado. O histérico da Capoeira no lbad
acumula mais de quinze edi¢des anuais destas rodas. O batizado € uma cerimbnia
que pode ser comparada a um ritual de passagem. E neste momento em que
seremos apresentados publicamente ao mundo da capoeira, recebendo a graduacao
correspondente ao tempo de pratica e dedicacdo. E uma roda de camaradagem,
preenchida pelo sentimento de alegria e de confraternizagdo, simbolizando uma

etapa alcancgada.
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Por Gltimo, a “roda de rua”. E aquela em que qualquer jogador pode jogar. E o
lugar do jogo de alteridades, que se joga com cuidado, espreitando as diferencas,
cultivando as afinidades. E o lugar de menos experimentacdo e mais desconfianca.
E o lugar dos conflitos e das interacdes sociais, lugar da “vadiacdo”. Comporta as
expressoes rituais, engendradas pela complexidade dos signos simbdlicos e pelas
“valias” dos corpos, ritmos e intensidades, assim como nos exigem os desafios de

estar no mundo.

As rodas de rua organizadas pelo Contramestre David acontecem ha muitos
anos, dado o histérico de sua atuacao na Capoeira. Dentre os locais que as vivenciei
estdo as do Largo da Catedral, que foram mais frequentes de 2001 a 2007, na
Lagoa do Taquaral, entre 2004 a 2008, algumas ocorridas na Torre do Chapadao,
entre 2012 e 2013, e a do “Banco do Brasil”, que perdura por todos estes anos,

eventualmente, sem uma agenda especifica.

Foi presenciando a energia emanada por uma roda de Capoeira no centro da
cidade, que me vi imersa por um encantamento, como relato nas andancas da
ginga, no inicio desta cartografia. Nas palavras de Mestre Acordeon, em Agua de

beber, camara! Um bate-papo de capoeira:

Naqguele momento, o barravento da capoeira me
sacudiu. Meu interesse sobre a capoeiragem nao foi
como uma semente que vai crescendo aos poucos,
como um micrébio que se entranha no individuo
quase sem ser notado, ou como uma doencga braba
que comega com uma coceirinha para depois matar o
cidaddo. Minha capoeira comegou como um temporal
que acomete de chofre e do qual ndo se consegue
escapar sem ficar completamente encharcado.

(ALMEIDA, 1999, p. 26-27)
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Alguns aprendizes que iniciaram a Capoeira ainda crianca e outros aflorando
a juventude, fizeram parte da criacdo do Instituto Baoba de Cultura e Arte, se
tornaram meus amigos e fazem parte da minha vida. Na trajetéria da Capoeira,
alguns estdo se formando monitores, instrutores, professores, sementes com

possibilidade de germinar outras semeaduras.

Cartografar esta experiéncia s6 foi possivel pela dedicacdo e envolvimento
dos que hoje formam um coletivo de colaboradores deste microterritério, chamado
Ibad, por isso é fundamental grafar cada nome neste trabalho: Contramestre David,
Fabio Vitorino (Caranguejo), Marilene Honorato (Tempestade), Rogério Honorato,
Rodrigo Cavalcanti (Amarelo), Alex Oliveira (Di Menor), Polyana Pimentel, (Formosa)
José Guilherme Pina (Brutus), Leticia Tanabe (Japa), Nathan Oliveira, Guilherme
(Canguru), Paulo César da Silva, Mayara Stefany Rodrigues (Fulé), Camila Barros
(Alegria), Ricardo Almeida (Alegria), Francisco das Chagas (Monitor Gota), Fabrizio
Ficci. Outros colaboradores, que também se sentiram tocados pelo toque do
berimbau e atenderam o seu chamado mesmo n&o sendo capoeiristas, integram as
atividades originadas a partir da Capoeira: Mae lberecy, Ba, V6 Nézia, Fabiana
Rodrigues Honorato, Agda, Adriana Gomes de Menezes , Juliana Teixeira, Ariel
Honorato Rodrigues, Hettore Eduardo, Selma Oliveira, Samantha Oliveira, Adriele
Juliana, Jéssica Jacinto, Felipe Mathes, Charles Caires, Pietra Margarido, Silvia
Margarido, Tatiana Rodrigues, Helena Amaral, Eloa Amaral, Rosemeire Rodrigues,
Bruna Coutinho, Adriana Campagnuci, Amanda Castro, Andrea Mendes, Luciana

Pontes, Gislaine Antonio, Fabiana Albuquerque e Luciana Albuquerque.

Para mim capoeira € simultaneamente um jeito de viver e
uma questdo de infinitas possibilidades. No decorrer dos
tempos, ela se tornou meu pdo de cada dia, uma fonte de
energia fisica e mental para enfrentar as contradicbes do
mundo e um pogo de dgua cristalina para manter minha sede
de saber (ALMEIDA, 1999, p. 16-17)
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Concluo considerando que a roda da Capoeira é uma pista de como torna-se
capoeirista pode ser concebido como um exercicio de inser¢do e enfrentamento de
superacbes e criacdo de poténcias de vida. A roda € um circulo metaférico de
coexisténcia das fortalezas e das contradi¢cdes existentes no mundo. Ao transcender
os aprendizados da roda, para a vida, concebemos um modo de estar no mundo

com os atravessamentos simbdlicos que a Capoeira tatuam em nossa alma.

Mae Iberecy (a frente) e V6 Nézia (ao fundo), no cortejo do Afoxé Ibad Ina ati Omi,
em 2015. Foto: Amanda Castro. Acervo Ibad

Performar a palavra destas experiéncias projetuais também significa, expor-se no
fluxo de ruptura com paradoxos e contradigdes. Divergéncias de ideias, auséncia de
recursos financeiros (institucionais) préprios, diferentes faixas etarias e acimulo de
experiéncias, cada individuo com profundidades dissemelhantes de compromisso,

que fomentam muitas vezes um campo caético e precedem ou sucedem frustragdes.

139



Desvendar criticamente as contradicées, tensdes e rupturas € exercicio
espinhoso para quem se dispde num processo visceral como esta experiéncia, de
co-criacao de um ambiente culturalmente diverso. Como uma agente propulsora do
lbaé assumo tais contradicobes como dispositivos sensiveis, em busca de uma
compreensdo das capacidades distintivas como tessituras de criagdo do sentido

coletivo.

Uma maneira de “empregar”’ contradicdbes como capacidades distintivas foi
apreender com a experiéncia e os sujeitos, a elaborar estratégias adaptativas para
criacdo de efeitos do sentido coletivo, por meio de dindmicas, compartiihamento de
divergéncias em roda, conversas individuais, avaliando cuidadosamente todas as
forcas tensionadas. Nem sempre “tudo acabou bem”, ja lidamos com auséncias e
perdas de pessoas importantes para o Ibad, pelos mais variados motivos e
incompatibilidades. Digerir as perdas € também um processo de amadurecimento
necessario para a vida, onde nos compartimentamos das nossas convic¢oes para
dar espaco aos sentimentos como saudade, culpa, orgulho, perddo, magoa, tristeza,

alivio, alegria, entre tantos outros.

Nao ha caminhos imperativos e pré-moldados para uma iniciativa propositiva
que parte de nds proéprios para chegar a nés mesmos (KI-ZERBO, 2010), inspirada
mais uma vez no pensando afrocentrado, em que a nossa imaginacao seja
dispositivo criativo e inventivo, aplicada como praxis apropriada as nossas situagoes,
para nossa reconstrucao identitaria, qual estivemos por tantas vissitudes histéricas,
alienados. Nessa reconstrucdo cabe os que ficam e os que seguem, num fluxo de
acontecimentos autbnomos, ora entre as distopias e rupturas, ora entre as

convergéncias e constelacao de valores em comum.
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Capitulo 3

O Ibaé como microterritério potente
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3.1 Por uma ecologia de saberes e fazeres africanizados

Desde o inicio da sua atuagao, o Ibad foi pensado, embora ainda estivesse
construindo seus pressupostos teoricos, ser um lugar de poténcia de criagdo, um
espaco multiplo de expressdes da cultura negra em que seus criadores sdo o0s
sujeitos de direito. Se aceitarmos o pensamento de Paulo Freire, na ideia de que a
libertacdo das relacoes e das praticas opressoras s6 podem deixar de ser, a medida
que o préprio oprimido libera a si mesmo de suas imposi¢coes e da dominacao alheia
(FREIRE, 1987), consideramos que a dimensdo subjetiva vai impulsionar os
movimentos de descoberta da autonomia, tornando-se o sujeito, o préprio agente de

criacdo e distanciamento da condigcdo opressora.

Esta ideia implica a experiéncia da criagao do Ibabé como um agente mediador
dos processos de conhecimento e reconhecimento dos direitos culturais, tais quais
reivindicam 0s seus sujeitos, para que entdo possam usufruir do mesmo, portanto
implicando também a criagéo de circulagao dos mecanismos sociais que evidenciam
ou dissimulam os direitos. Em suma, pretende-se elucidar que o sujeito de direito é
aquele que conhece as condi¢cdes geradas nas estruturas que possibilitam ou nao

que tais direitos sejam garantidos.

As atividades e os processos educativos que inspiram a criacdo de projetos
do, no e através do Ibad, buscaram um exercicio compartilhado entre os sujeitos, de
reflexdo, distanciamento e intencionalidade critica com relacdo ao ser e estar no
mundo, implicando que as atividades e os processos de criagdo favorecam o
conhecimento e o questionamento dos mecanismos que se articulam as praticas,
aos saberes e aos espacos reconhecidos de direito e fuidores de proceso criativos e
e contracolonizadores. Ao mesmo tempo em que se mobilizam iniciativas para o
reconhecimento legal daqueles direitos que ainda n&o figuram as estruturas sociais
instituidas. Este lugar, espaco e tempo das experiéncias, dos sujeitos de criagdo

que dao fluxo ao que ja foi criado, esta cartografia percebe como microterritério de
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poténcia cultural.

Para tanto, diante a experiéncia desta performance cartogréafica, anuncio
algumas pistas em movimento e em fluxo continuo, anuncio um lampejo de
possibilidade para a problematica aqui apresentada. A educacéo, um dia postulada
como forma de subalternizar e inferiorizar os povos que antecederam a nossa

existéncia, hoje sendo recriada para desmistificar o mito da suposta superioridade.

Conjugar educacao e cultura é abrir uma fenda de bordado no terno de
concreto usinado. E provocar interseccdes entre a educacdo e uma estética para
criar conexdes de sentido nos sujeitos agentes, um modo de pratica cultural que s6
pode ser frutifero se avistarmos o abismo das inteligéncias desiguais, confrontando

as fronteiras abissais dos lugares de producéo do conhecimento (RANCIERE, 2002).

Os lugares do conhecimento, onde ocupam mestres e aprendizes, séo
territdérios existenciais, que podem fundamentar-se numa pratica de diminuicdo e
auséncia dessas fronteiras, a fim de problematizar a sociologia das auséncias e das
emergéncias, a fim de elimina-las, como nos propde Boaventura de Sousa Santos,

na pratica da ecologia dos saberes. (SANTOS, 2004)

A ecologia dos saberes se apresenta como resposta e alternativa as
auséncias e as emergéncias sociais, impactadas pela cultura monolitica de
producdo de conhecimentos, que é aquela instituida pelas forgcas e culturas
dominantes, sobretudo as culturas ocidentais, que subalternizam as relacbes e os
saberes nao produzidos na logica latente da globalizacédo e dos meios hegeménicos
de producao do capital, com incidéncia direta nas culturas e nas diasporas africanas
(SANTQOS, 2004).

Como um microterritério, o Ibad centra sua percepcdo na poténcia das

africanidades e suas intersec¢des na educagéo e cultura, ou seja, se compde das
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concepcoes africanas de ser e estar no mundo. Essa concepcdo luta contra a
primazia e a suposta superioridade de uns saberes sobre os outros. Por exemplo, a

escrita é dita superior em relagdo a oralidade, na concepgao ocidental hegemonica.

Um fluxo de contraponto deste pensamento ocidental € um pensamento
africano nos afirma que “cada vez que um velho morre, enterra-se uma biblioteca
inteira”. (NGOENHA, 2011; SILVERIO, 2013)

A maior parte das antigas sociedades africanas repousava
tradicionalmente sobre uma ou outra forma de “governo
consensual”. Certas sociedades exigiam o consentimento nao
somente dos vivos, mas igualmente dos mortos ou daqueles
que ainda nao haviam nascido. Nas sociedades tradicionais,
0s ancidos eram considerados bem informados acerca da
opinido dos ancestrais e acreditava-se terem incorporado a
sabedoria destes ultimos, sustentando a continuidade cultural,
os costumes e a tradicdo. Uma politica que violasse
flagrantemente os costumes e a tradicdo seria encarada
como sdo consentida pelos mortos. Uma politica sem
especial preocupagdo com a sobrevida e a felicidade das
criancas, considerar-se-ia privada de aquiescéncia das
geragdes futuras [...] (SILVERIO, 2013. p. 526)

Este entendimento nos explicita duas implicacdes. A primeira concebe aos
ancidaos uma importancia como depositarios do saber, equivalentes aos arquivos e
bibliotecas que guardam conhecimentos acerca da realidade e das ciéncias, de
forma humanizada. As razdes pelas quais a tradicdo escrita ndo foi primordial para
os africanos, se deve a razdes distintas pelas quais o ocidente a instituiu como
arquivo de suas memorias, logo a oralidade ndo pode ser instituida como um saber
inferior, mas sobretudo, como um saber diferente do ocidental. (HAMPATE Ba,
1972)
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A outra implicagdo nos remete a refletir sobre os valores culturais, sociais e
filosoficos, indissocidveis dos valores politicos. Coexistia nos antepassados, uma
forma de estar no mundo que os integrava em comunidade e ndo os colocava em
oposicao as dimensodes existenciais do sujeito africano. Esse pensamento nos ajuda
a superar a monocultura do saber cientifico (SANTOS, 2004) e do pensamento
binério hierarquizado, instituido pelos modelos colonizadores do ocidente. Em uma

visdo existencial binaria, tencionam os valores:

O negro é homem da natureza em oposicdo aoc homem
branco da técnica. Razdo instintiva contra a razdo da
vontade, intuicdo contra a reflexdo, emocdo contra a
racionalidade; ou entdo, razdo sintética contra a razéo
analitica; identificacdo através do mito do sujeito-objeto contra
a separacdo do sujeito-objeto da histéria, comunitarismo
contra individualismo. (NGOENHA, 2011 p.190)

Porém, se a concepcao humana africana nao fragmenta suas razdes e sim
coexiste em suas polaridades, reforcamos o pensamento de Severino Ngoenha que
nos sugere “Enquanto o cogito cartesiano supde a afirmacao da existéncia do sujeito
pensante e de um objecto que esta fora dele, o negro africano é suposto sentir o

objecto, mais, ele danca o objecto”. [sic] (2011, p. 190).

A ecologia dos saberes proposta por Boaventura de Souza Santos pode ser
pensada através da experiéncia de criacao do lbad, como um microterritério de
producdo contra hegemonica, na medida em que n&o se ausenta de uma elaboracao
estruturada, que organiza seus fluxos de movimento, coexistindo a partir dos
diferentes sujeitos, diferentes modos de interacao, reflexdo, e identificacado das suas
referéncias culturais. Nao se ausentar de uma elaboragdo critica, dispdes seus

pressupostos de criagdo e continuidade a uma reflexdo constante de suas
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convergéncias, divergéncias, fortalezas, fragilidades, encontros, rupturas, bem
como, da instalacdo de um olhar atencioso acerca das armadilhas existenciais. Pode
esta experiéncia ser analisada a luz da sociologia das auséncias e sociologia das

emergéncias, pressuposto tedrico de Boaventura de Sousa Santos (2004).

Estabelecer uma relagédo de pratica na perspectiva da ecologia dos saberes
pode ser um modo de traducao do Ibad como uma comunidade em que as pessoas
se reconhecem, se religam e tornam potente esta experiéncia como um
microterritério para as comunidades negras. A Capoeira se mostra como poténcia
educativa, sua pratica reinventa e fortalece as expressdes culturais negras. A
intersecao entre a cultura e as africanidades educa os sujeitos e os lugares, rumam
juntas para uma opcéao politica de descolonizagdo dos seus modos de producédo e
relacdo social. Os encontros do Ibad estabeleceram vinculos afetivos através da
pratica da Capoeira. A cultura negra, em seus modos viscerais de expressao, pode
ser cultivada através da ecologia de saberes, como alternativa as forcas
hegeménicas, considerando nesta cartografia sete pontos funcionais citados por
Severino E. Ngoenha e José P. Castiano (2011), como forma de um pensamento
engajado na perspectiva da filosofia africana, da educacéao e da cultura politica. Os

pontos citados identificam as seguintes fungbes da cultura:

(1) como lentes de percepgédo e de cognicdo, (2) como base
do comportamento humano, (3) como critério de avaliagao,
(4) como base de identidade, (5) como modo de
comunicacao, (6) como base para diferenciagédo, (7) como
determinante para os sistemas de producdo e consumo (p.
218)

Neste exercicio compartilhado de uma narrativa analitica, os acontecimentos
submergem do passado e nos auxiliam na tentativa de grafar na linguagem escrita,
cartografica — mais do qué as funcdes — os sentidos deste microterritério enquanto

lugar de poténcias existenciais.
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Encontro de organizacao de atividades do Ibad. A partir da esquerda: Andrea
Mendes, Gislaine Anténio, Samantha Oliveira, Francisco Chadas (atras), Leticia
Tanabe, Felipe Matheus (atras), Luciana Pontes, David Rosa (atras), Guilherme,
Mayara Stefany, Camila Barros, Rodrigo Cavalcanti (atras), Adriele Oliveira, Bruna
Coutinho, Hettore Eduardo, Amanda castro, Alex Oliveira, Selma Oliveira,

Alessandra Gama e Elaine Abreu. Outubro de 2015. Foto: acervo Ibad

147



3.2 Consideracoes sobre o fazer de um Canjeré

Azeka kua matema, azeka kua nebulo, mucossi kua inso, azeka kua masi!
Apanhe café, apanhe pao, va pra casa, apanhe dendé!

(Vocabulario Kassange®)

Canjeré é uma palavra de origem africana, advinda das linguas e
vocabularios do povo banto. Banto é o termo designado para identificacdo dos
grupos de linguas e dialetos africanos, falados entre as civilizagées de Angola,
Congo, Cabinda, Benguela, Mocambique e outros povos originarios da costa oriental
africana (LOPES, s/d). Para Nei Lopes (s/d), as linguas bantas compreendem um
vocabulario formado por cerca de 18 etnias, referidas em sua obra Dicionéario Banto
do Brasil. A palavra canjeré era muito utilizada no passado, com sentido de reunir
pessoas ligadas aos cultos africanos para a realizacdo das praticas litdrgicas,
denominadas no periodo colonial de feiticarias. Também podia traduzir as praticas
de dancas dos negros, que eram consideradas profanas, por influéncia do

catolicismo.

O dicionario banto se fundamenta na palavra originaria njele, que significa
cabaca cheia pequenos objetos, usadas em situacdes rituais para limpeza de corpos
e expurgagado de espiritos ruins. Outras referéncias do diciondrio sdo os termos
nkengele (quicongo), que significa rodopiar, girar e khongela (ronga) adorar, orar,
rezar. Para finalizar os aspectos sobre sua origem, a palavra pode ainda ter sofrido
influéncia da palavra “canjira”, portanto, ser fortemente associada ao conjunto de

dancas rituais dos terreiros de matriz africana (LOPES, s/d).

» COSTA, José Rodrigues da. Candomblé de Angola: nagdo kassange. Histéria, etnia, inkises e
dialeto liturgico das kassanjes. 3°. Edi¢do. Rio de Janeiro: Pallas, 1996.
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Nesta cartografia, a palavra imprime através de seu peso e sentido, o desejo
em reunir aos seus aspectos do passado, uma atualizagdo das praticas, agora
associada a um debate académico, portanto, num movimento de expansdo dos
lugares quais desejamos fazer o nosso canjeré. Nosso, pois € um movimento de
ressonancia de outros, ja iniciados, percorridos, vivenciados. Nosso, pois traduz o
sentido da coletividade, tanto no ambito das praticas culturais desta experiéncia,
quanto dos demais trabalhos que ja abordaram estas tematicas no restrito espaco

académico.

Nosso canjeré deseja enfeiticar em reciprocidade, uns aos outros e a vida,
entorpecendo-nos pelos sentidos afetivos e sociais das potencialidades educativas e
pela afirmacao das africanidades, contidas e expressas nas praticas culturas negras.
Habitar um territério existencial formado pelas africanidades tem sido fazer um
canjeré, envolvendo as dimensdes simbdlicas como meio para a criacdo de

territérios férteis, na construcéo de espacos e experiéncias contra hegeménicas.

Sobre a reflexdo metodolégica, falar do que nos é familiar é tao dificil e
complexo como falar do que nos € estranho. O exercicio €, portanto, olhar para o
que nos é familiar, buscando estranhamento do que nos é cotidiano, como meio
para a captura das possibilidades de compreender adentro e ativar modos de

transformacgdes que percebermos necessarias.

Embora esta cartografia n&o resulte de um estudo restrito no campo
antropolégico, implicou-se uma imersdo no campo simbdlico habitado, gerando
modos de apreens&o do real, como nos chamou a atencdo, o antropologo Clifford
Geertz (1989; 1989). A transcriacao (MEIHY, 2000) para a escrita daquilo que se
olha, ouve, vive e sente, € um desafio tanto para o campo de estudos

antropoldgicos, quanto para as demais ciéncias e referéncias tedérico-metodoldgicas
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de pesquisa. E foi neste sentido que o trabalho investiu na articulagéo e dialogo com
diferentes perspectivas de debate nas ciéncias sociais e humanas, numa tentativa

de enriquecimento das abordagens propostas.

As ciéncias sociais, em especial a antropologia brasileira, dedicou suas bases
de investigacao nos estudos das populagdes e grupos originarios, dominados, mais
explorados e oprimidos, durante muitos anos (VELHO, 2003) e neste sentido, nosso
entendimento é que as pesquisas ainda refletem os olhares externos e
consequentemente os das relagdes estratificadas, das bases superiores sobre as
instituidas bases inferiores. A superagédo destes posicionamentos, s6 pode ocorrer
na reversao destas praticas, académicas ou nao, que continuam a narrar a “histéria
dos vencedores por eles proprios”, através das lutas, que envolvem a reconstrucao
dos discursos e das praticas académicas, pela via dos que ocupam 0S outros

lugares, que ndo sao os dominantes.

As multidimensionalidades que afetam a apreens&o dos sentidos subjetivos
na acao dos sujeitos, requerem modos de aprendizagem destes sentidos, portanto
formas de ver, de ouvir e de escrever sobre os fenémenos sociais (OLIVEIRA, 2006)
gue se posicionam no mundo e com caracteristicas e simbolos particulares, restritos
no sentido de quem os compreende, como e em quais circunstancias elas séao

compartilhadas com aqueles que nao habitam seus territérios.

E com estes pressupostos, da necessidade de superagdo da escrita dos
dominantes sobre os dominados e dos modos de transcriacdo dos sentidos e
subjetividades que s6 podem ser apreendidas a medida em que habitamos o
territério existencial dos sujeitos, € que esta cartografia pdde ser realizada, tendo
como parametros as referéncias teédricas, o tempo de curso de dois anos da péds-

graduacao stricto-sensu em Educacao da UFSCar e as disciplinas cursadas na linha
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Educagédo, Comunidades e Movimentos Sociais, em dialogo com as referéncias

especificas do microterritorio desta pesquisa.

Outra pista que seguimos, foram os transcursos da “negacédo global ao
reconhecimento singular e especifico das africanidades” (FANON, 1969), com isto,
entre os atos de observar, participar e escrever, a cartografia articulou também o
agir, operando um tipo de pensamento que reflete uma pesquisadora negra,
problematizando os impactos de uma cultura aprisionada e estrangulada pela “canga
da opressao” (FANON, 1969, p. 38). Falar da cultura, em modos singulares, € falar
também de um modo mais amplo de significacdo do que é dominante numa
estrutura social, bem como, de criar estranhamento nas bases oprimidas, para que
possamos intervir nos cursos destes rios, transpondo suas aguas de um modo mais
justo e equanime para 0s grupos sociais e as comunidades que destas aguas, se

banham, sobretudo, escolnem um modo de viver.

A proposta desta cartografia tinha como objetivo acompanhar os processos
educativos de uma experiéncia de base comunitaria e analisar como e em que
circunstancias, a pratica das expressdes culturais afrobrasileiras desta experiéncia

podem contribuir para a construcao de territérios existenciais.

Concluo que foi possivel acompanhar um denso processo, revelando seu
carater pedagogico e educativo multifacetado, em que as referéncias culturais
africanas, que convencionamos considerar como “africanidades” adentram a
experiéncia como um elemento constitutivo das subjetividades em construcao. A
experiéncia de criagdo do Ibad, mostra como a adogao de estratégias articuladas
tornou uma acgéo, capaz de dinamizar e disseminar multiplos ensinamentos sobre

as formas de existir e assentar as territorialidades da negritude neste processo.
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Com a pesquisa também foi possivel debater sobre as hostilidades e
dificuldades sociais que afetam a singularidade e a construcédo identitaria na
perspectiva das africanidades. Foi possivel analisar e concluir que o debate
necessita ser precedido por inquietacées que nos ativem formas de deteccao e
identificacdo das problematicas sobre o racismo, para agir no enfrentamento dos

seus componentes.

Detectar e identificar as caracteristicas tipicas do racismo nos coloca numa
posicdo vigilante, em uma sociedade racialmente dividida, que opera e exprime
formas diversificadas de opresséao racial. As opressdes raciais dominantes investem
na invisibilizagdo das poténcias da negritude. A experiéncia também revelou
algumas pistas que tencionam movimentos de fortalecimento das identidades
negras, como forma de enfrentamento e combate as hostilidades que nos afetam

nesta construcao identitaria.

Considero também que a perspectiva cultural das africanidades inspira a
constituicdo de processos educativos emancipatérios, quando questiona a logica da
monocultura do saber, conforme propde Boaventura de Sousa Santos. Ao serem
identificados outros saberes e outros critérios de rigor na producdo de
conhecimentos, a arena de luta passa a ser como tornar visivel e credivel as
praticas sociais declaradas nao-existentes pelas razées monoliticas. Este trabalho
contribuiu para revelar uma experiéncia com a perspectiva da ecologia de saberes,
que analiso como uma proposta de superacdao da monocultura, centrando nos
sujeitos e nas suas referéncias culturais, formas que o emancipam de um modelo
Unico, determinado pela cultura ocidental historicamente fincada como modelo

dominante.
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Outro relevante aspecto sobre a constituicdo de processos educativos
emancipatérios envolve a especificidade e a complexidade acerca das questdes
identitarias, descortinando a necessidade de um aprofundamento a se fazer.
Considero que a cartografia permitiu concluir a importancia dos sentidos de
identidade do grupo social envolvido na experiéncia de criacdo e na permanéncia no
Ibad. As questdes de reconhecimento e afirmagédo da negritude colaboram para a
identidade cultural como uma forma dinamica de pensar as subjetividades em
construcdo, no entanto, também concluo que serem necessarios estudos de
continuidade que subsidiem aprofundar este debate, considerando duas pistas

identificadas.

A primeira trata da complexa “explosdo discursiva” (SILVA, HALL,
HOODWARD, 2009) sobre quem precisa de identidade e como este substrato tem
sido campo de tensdo critica sobre os arcabougos constitutivos destes discursos. O
que entra, o que sai, 0 que compde e o que fica a margem da producéao identitaria
provoca um debate sobre os lugares e 0s sujeitos de interpelacdo dos discursos,
num jogo de poder e exclusdo, que identifico como ponto estratégico a ser
apropriado pelo grupo social que reivindica a afirmacao de uma identidade coletiva e

dos seus atravessamentos no campo dos individuos.

Algumas inquietacdes ainda pairam, sobretudo, ao concluir por meio desta
performance cartografica que os processos educativos emancipatérios centrados
nas africanidades tem relacdo com a necessidade de construgédo de referéncias
positivas sobre a negritude e que estas referéncias precisam habitar 0 nosso
territdrio existencial. As implicagbes descortinadas pelos autores lidos nos relevam
profundas estruturas que ainda nos aprisionam em relacdes sociais dispares, entre
negros e nao negros. Considero desta forma, que um processo educativo
emancipatério depende de reposicionarmos nossas consciéncias acerca do “tornar-

se negro”, como nos propde Neusa dos Santos Souza, e nos inspiram Beatriz
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Nascimento, bell hooks, Cidinha da Silva e outras autoras negras.

A autora nos provoca a refletir e tomar posse da consciéncia sobre as
estruturas de exploragcdo que nos aprisionam, criando uma nova consciéncia que
assegure o respeito as diferencas e que “reafirme uma dignidade alheia a qualquer
nivel de exploragéao”. (SOUZA, 1983, p.77)

Tornar-se negro € fazer um canjeré como um devir eminentemente politico,
que nos exige a contestacao e a ruptura com as referéncias que desfiguram a nossa
representacao e existéncia, para que sejam construidos por n6s mesmos, em nossa

subjetividade, os novos engendramentos existenciais.
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Balangandas
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Eu, com Mestre Jodo Pequeno de Pastinha (acima) e com Mestre Ciro Rasta (abaixa).
Participacdo em evento de Capoeira na cidade de Campinas, em 2005. Foto: acerva
da pesquisadora.
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Bandeira do Grupo de Capoeira Pelourinho registrada na ocasido do batizado de
capoeira do grupo, em 2002. Foto: acervo do Contramestre David.
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Homenagem ao Mestre Tedi, Grupo de Capoeira Pelourinho. Participacdo de Mae
Iberecy, Dona Isabel (mde do Mestre Tedi), integrantes do grupo e convidados, em

2002, Foto: acervo do Contramestre David.
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Besouro, o fime.
Exibicao, sexta-feira, dia 28
de maio, as 20h.

LROUE

Besouro foi 0 maior capoeirista de fodos os tempos.
Um menino gue, ao se identificar com o Inseto gue
desafia as leis da fisica, desafia ele mesmo as leis
do preconceito e da opressao, transformando-se
num heroi.
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17 a 20 de Maio

Ponto de Cultura IBAO - Campinas - SP
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sexta, 19/06
< N afrobrasi
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Casa do Patriménic S8

Facilitadora: 58nia Regina Rampim Floréncio - Educagdo Patrimonial
{IPHAN - DF)
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As Casas do Patriménio fazem parte das politicas do IPHAN e sdo constituidas por
projetos pedagdgicos de Educagdo para o Patriménio Cultural, apoiando-se
em acdes educativas, em parcerias com escolas, instituicdes educativas
formais e ndo-formais, grupos culturais, associagbes e demais segmentos

sociais.

E com imenso prazer que [he convidamos
a fazer parte desta construgio, que nos
compromete a pensar agdes articuladas
para a promogdo, difusdo, preservacio e
sustentabilidade dos patriménios culturais
da nossa regido.

Vagas limitadas: até 02 representantes

por entidade, preferencialmente 01
Lideranga e 01 Articulador (a).

Nos dia 25 e 26 de setembro

das 09h30 is 17h30, estaremos
elaborando acdes e estratégias para
compor a Rede de Casas do Patriménio
com o apoio do IPHAN, Secretaria Municipal
de Cultura de Campinas,
Coordenadoria Setorial do Patriménio
Cultural, demais instituiges e parceiros.

Informacdes e confirmacdo de presenca:
(19) 3342-5911/peulturaibas@gmail_com
Local: Ponto de Cultura e Meméria Ibad
R.Ema, 170 - V1. Pe. Manoel da Nbrega

Campinas - 5P
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