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Apresentacéo

Dentre as importantes agdes desenvolvidas pela gestdo da Associa-
¢do Brasileira de Antropologia — ABA, algumas estdo mais diretamente
relacionadas aos desafios dos antropélogos pesquisadores e demais
profissionais dos campos dos patrimoénios e dos museus. O Comité de
Patrimonios e Museus tem desempenhado, desde sua criagdo como grupo
de trabalho em 2004,' o importante papel de aprimorar o debate com
setores da administragdo publica, a saber, érgdos municipais, estaduais,
nacionais e internacionais de preservagio e salvaguarda de patrimonios
e colegdes. A énfase na relagdo com a administragio publica envolve
também a participagdo e a reflexo continuadas no ambito das politicas

publicas em todos os setores que envolvem o tema do patriménio e dos

1 O Comité de Patrimonios e Museus foi constituido durante a Reunifo Brasileira
de Antropologia de Olinda, em 2004, na gestdo da Profa. Dra. Miriam Grossi. Em
sua primeira gestdo (2004-2006), entdo denominado de “Grupo de Trabalho de
Patriménio Cultural”, teve Manuel F. Lima Filho e Regina Abreu como coordenador
e vice-coordenadora, respectivamente. O Comité tem trabalhado para divulgar e
ampliar as pesquisas relativas aos campos dos patriménios e dos museus.



museus, sejam eles culturais, ambientais, de ciéncia e tecnologia, edu-
cacionais, entre outros.

Importa enfatizar que o Comité tem procurado um didlogo critico
e construtivo com as agéncias de patrimonializacdo e de politicas de sal-
vaguarda de forma a se constituir como um interlocutor das politicas e
praticas patrimoniais e museais nos contextos nacional, regional e local.
Além disso, se propde a manter a interlocugio, ndo menos critica, com
os movimentos sociais e os coletivos sociais que tém se colocado a frente
das demandas por patrimonializa¢des e musealizagdes por todo o Brasil.

A partir do campo dos patriménios e museus, os autores aqui reu-
nidos buscam refletir por varios prismas sobre o tema do patrimonio
cultural e de sua preservagio, com énfase nas pesquisas antropolégicas
e nas atuagoes dos antropdlogos especialmente nas institui¢oes de pre-
servagio do patriménio cultural. Com isso, esta coletidnea almeja aden-
sar o debate sobre a atuagio dos cientistas sociais em articulagdo com
a gestdo de politicas publicas (especialmente voltadas para a cultura, o
patrimonio e os museus) e com os individuos e os grupos envolvidos.
Procura-se potencializar a interlocugéo entre o conhecimento produzido
nas universidades e nas associagdes cientificas (especialmente os Comités
da ABA) com os érgios de politicas publicas culturais e de patrimoénio
e a sociedade abrangente. Tal tema é de fundamental importancia para
se pensar o papel da Universidade e de suas a¢des e mediagdes no que
tange a atuagdo do antropélogo na esfera publica.

O livro retne artigos produzidos especialmente em atividades
decorridas ao longo da gestdo 2015-2016 do Comité de Patriménios e
Museus, incluindo sobretudo o evento “Antropologia na esfera publica:
patriménios e museus”, realizado em 20 de setembro de 2015 na Uni-
versidade Federal Fluminense, na cidade de Niteréi. Organizado por
Renata de Sa Gongalves (UFT), Izabela Tamaso (UFG) e Patricia Osério

(UFMT), o evento contou com quatro mesas que reuniram antropélogos



de viérias instituigdes universitarias e museus para a apresentacgio de
pesquisas recentes e para levar a frente o debate sobre os patriménios
culturais e museus na esfera publica. Como outro significativo espago
de interlocugdo em agosto daquele ano de 2015, destacamos o Férum
Interamericano e Caribenho de Patriménio Cultural,’ cuja iniciativa foi
do Departamento de Antropologia da Universidade Estadual de Cam-
pinas, coordenado pelo Prof. Dr. Antonio Augusto Arantes. A atividade
teve como propoésito fortalecer a teoria e a pratica antropolégicas sobre
o patrimonio cultural e criar o Férum Interamericano e Caribenho de
Patriménio Cultural. Ganha também destaque o Grupo de Trabalho
intitulado “Antropologia dos Patriménios e Esfera Publica”, coordenado
por Izabela Tamaso e Renata de Sa Gongalves, que teve lugar na 30"
Reunido Brasileira de Antropologia em Jodo Pessoa — PB, entre os dias
3 a 6 de agosto de 2016.

A partir dos encontros e dos debates acima mencionados, o livro se
organizou em trés eixos principais: 1. Processos de patrimonializagio,
instrumentos para a pesquisa e para a agdo; 2. Museus e perspectivas; e
3. Patrimoénios, disputas e territérios. Estes trés eixos convergem para o
debate abrangente sobre a diversidade dos processos de patrimonializagio
no Brasil a partir de pesquisas etnogréaficas densas sobre os patrimoénios
em sua diversidade, contemplando tanto os chamados patriménios mate-
riais (malhas urbanas, centros histéricos, sitios arqueolégicos, paisagens

culturais) como os imateriais (celebragdes, saberes, formas de expressio,

2 Contou com apoio da Associagio Brasileira de Antropologia (ABA) e com a par-
ticipagdo de representantes da American Anthropological Association (AAA),
Associacién Latinoamericana de Antropologfa (ALA), Canadian Anthropology
Society/Associacion Canadiénne d’Anthropologie (CASCA), Colégio de Etnélogos
y Antropélogos Sociales de México (CEAS), Society for American Archaeology
(SAA), Sociedade de Arqueologia Brasileira (SAB), Departamento de Antropologia
da Unicamp e alguns colaboradores individuais. Sobre o histérico de criagdo do
Foérum ver: Arantes, Antonio Augusto. Férum Interamericano e Caribenho do
Patriménio Cultural um breve histérico de sua constitui¢ao. In: 4 antropologia e a
esfera piiblica no Brasil: Perspectivas e Prospectivas sobre a Associagdo Brasileira
de Antropologia no seu 60° Aniversario. Rio de Janeiro: E-papers, 2018.



lugares), tais como concebidos pelas politicas ptblicas de preservagio,
mas também questionando e ampliando tais fronteiras de modo aberto,
dialégico e antropolégico.

As organizadoras

Izabela Tamaso
Professora da Universidade Federal de Goids, coordenadora do Comité
de Patriménio e Museus (2015-2016)

Renata de S4 Gongalves
Professora da Universidade Federal Fluminense, vice-coordenadora do
Comité de Patrimonio e Museus (2015-2016)

Simone Vassallo
Professora da Universidade Federal Fluminense, coordenadora do Co-
mité de Patrimonio e Museus (2019-2020)



Antropologia na esfera pablica: breve

panorama e atuais desafios da preservacéo

dos patrimdnios culturais no Brasil

Renata de Sé Gongalves'

Um incéndio que tomou conta do Museu Nacional do Rio de Ja-

neiro na noite de 2 de setembro de 2018 destruiu quase a totalidade do

acervo histérico e cientifico construido ao longo de duzentos anos,” o

qual abrangia cerca de 20 milhdes de itens catalogados. Nas palavras do

Agradego a Faper) — Fundagéo Carlos Chagas Filho de Amparo a Pesquisa do

Estado do Rio de Janeiro pela bolsa Jovem Cientista do Nosso Estado (processo
E-26/202.708/2018) e a0 CNPq — Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnol6gico (Processo: 304689/2018-1).

O Museu Nacional foi criado por D. Jodo VI em 06 de junho de 1818. Inicialmente
sediado no Campo de Sant’Ana, serviu para atender aos interesses de promogao
do progresso cultural e econémico do pafs. Foi instalado no Palédcio de Sao
Cristévdo na Quinta da Boa Vista, na cidade do Rio de Janeiro, em 1892, sendo
a mais antiga institui¢do cientifica do Brasil. O Programa de Pés-Graduagio
em Antropologia Social (PPGAS) do Museu Nacional da Universidade Federal
do Rio de Janeiro, criado em 1968, foi o primeiro curso de pés-graduagdo em
Antropologia Social do pafs.



antrop6logo Antonio Carlos de Souza Lima,’ “Trata-se de um patrimonio
irrecuperavel. O que nés podemos fazer é construir um patriménio com
o Brasil do século XXI e com o mundo do século XXI”.

A tragédia no Museu Nacional em 2018 abre novos desafios sobre
o futuro e a preservagio de patrimonios culturais e nos aponta para-
lelamente experiéncias subjetivas que o tema impde. Precisamos dos
patrimonios para sermos percebidos pelos outros e nos percebermos
a nés mesmos como individuos ou grupos sociais, como bem ressalta
José Reginaldo Santos Gongalves. Os patriménios nio se restringem a
sua fungdo de representar identidades coletivas, uma vez que ha mais
nesta categoria do que as ideologias de identificacdo e de preservagdo
dos patrimdnios podem oferecer.

Nesta coletanea, os artigos destacam a abrangéncia e o viés proble-
matizado dos termos oficiais de classificagdo e de preservacio da gestdo
publica em contraponto com a amplitude de memérias coletivas e indivi-
duais, bem como das narrativas e das agdes sociais, alcangadas ou néo por
tais enquadramentos. Quais seriam as potencialidades desses cruzamentos*
para o debate sobre os patrimdnios culturais e museus na atualidade? Ao
buscar uma visdo mais sensivel, esta coletinea busca explorar tanto suas
dimensdes subjetivas quanto seu potencial politico na esfera publica.

Ao pensar os patrimonios simultaneamente como realidades objetivas
e como experiéncias subjetivas, o artigo que abre este livro, intitulado

“Patrimonio, espago publico e cultura subjetiva”, de José Reginaldo

3 Entrevista publicada em A publica. https://apublica.org/2018/09/falar-do-mu-
seu-nacional-e-falar-dos-povos-indigenas-da-historia-do-brasil/ Acesso em
02/07/2019.

I No dmbito das publicagoes da ABA, destaco trés coletaneas ja publicadas como
resultado de atividades do Comité de Patriménio e Museus: Antropologia e Pa-
triménio Cultural: Didlogos e Desafios Contemporaneos, organizada por Manuel
Ferreira Lima Filho, Jane Felipe Beltrao e Cornélia Eckert, de 2007; Antropologia
¢ Patriménio Cultural: trajetérias e conceitos, organizada por Izabela Tamaso
e Manuel Ferreira Lima Filho, de 2012; e Museus e Atores Sociais: Perspectivas
Antropolégicas, organizada por Renato Athias, Manuel Ferreira Lima Filho e
Regina Abreu, de 2016.



Gongalves, nos faz pensar sobre os limites das nogdes de patrimonio
cultural usadas pelas agéncias oficiais de preservagdo, mostrando como
elas podem ser desestabilizadas por concepgdes que partem de pressu-
postos socioculturais diferentes. Nas concepgdes de patriménio, aqui esta
abrangido o trabalho de criagdo constantemente realizado por diferentes
agentes de modo a abarcar as relagdes que existem entre os patrimonios
e a criatividade individual.

Sabemos que a atuagdo dos érgdos de preservagio do patrimoénio no
Brasil é antiga e que atravessou diferentes contextos sécio-histéricos,
distintos momentos de implementagéo de politicas publicas, bem como
esteve em didlogo mais ou menos intenso com a institucionalizagio das
ciéncias sociais e da sua demarcagéo em diferentes campos disciplinares.

A categoria antropolégica de cultura em voga nos finais da década de
1970 enfatizava a diversidade e a alteridade, valorizando a incorporagéo
de um “outro” ndo sé exético e distante, mas também interno e familiar.
A unidade brasileira passaria pelo reconhecimento da diversidade cul-
tural (Gongalves, 2017). No contexto da redemocratizagio brasileira na
década de 1980, houve uma mudanga de orientagio conceitual em dire¢io
a uma moderna concepg¢do antropolégica e a uma expansdo da visdo de
protegdo do Estado em relagdo ao “patrimoénio cultural”. Algumas teses
e pesquisas sobre o patriménio elaboradas por antropdlogos, que datam
desse perfodo, contribuiram para abrir uma nova drea de estudos, antes
tratada sobretudo por arquitetos e historiadores (Abreu, 2005).

Mas ¢é principalmente a partir da virada do milénio que as agdes de
preservagdo do patrimoénio cultural brasileiro se renovam institucional-
mente com a implementagio de um Programa nacional e com a expanséo
dos editais de fomento ao patriménio cultural imaterial de modo mais
amplo. A promulgag¢io do Decreto 3551 de 2000, que instituiu o Pro-
grama Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI), sob gestdo do Iphan,
acentuou o viés de salvaguarda de conhecimentos e priticas tradicionais.

Em seguida ao decreto, foi publicado o Manual de Aplicagdo do Inventdrio



Nacional de Referéncias Culturais (2000), que contém textos introdutdrios,
questiondrios e fichas a preencher no decorrer de uma pesquisa de iden-
tificagdo. Embora nio tenha sido elaborado para utilizagio exclusiva no
campo do patrimoénio imaterial, o Inventario Nacional de Referéncias
Culturais — INRC foi apropriado pelos gestores desta drea e exerceu papel
fundamental na implementagéo e na consolidagdo da politica federal de
salvaguarda, tornando-se seu “instrumento fundador” (Sant'Anna, 2016).

Em paralelo com o processo de amadurecimento e de desenvolvi-
mento de politicas culturais no Brasil, ha o fortalecimento e a ampliagio
dos estudos e das agdes voltados para a cultura, dando lugar ao viés da
pesquisa participativa, etnografica e reflexiva. O tema passa a ocupar
um lugar central no campo da formulagdo de politicas ptblicas para as
culturas populares e tradicionais. Como Arantes (2004) sugere, a Con-
vengdo de 2003, aprovada pela Conferéncia Geral da Unesco, suscita
uma abordagem completamente nova em que ndo apenas os objetos
materiais, mas também as experiéncias sociais que os criam e os nutrem
estdo em foco. Especialmente nesse periodo, as mudancgas conceituais
na construgdo de narrativas museolégicas e em suas praticas museo-
gréficas acompanharam processos que ja incorporavam o conceito de
diversidade e de direitos culturais diferenciados ao campo das politicas
publicas (Motta; Oliveira, 2018).

E deste contexto brasileiro apés a virada do milénio que tratam os
capitulos aqui reunidos. Neles, constatamos a crescente participagio de
profissionais do campo das ciéncias humanas e sociais na ocupagdo de
cargos publicos em institui¢cdes de cultura e os variados usos de instru-
mentos voltados para a pesquisa colaborativa nas praticas profissionais
dos antropélogos envolvidos. O campo se abriu cada vez mais para ab-
sorver os antropélogos como pesquisadores, “inventariantes” e gestores.
Os usos plurais do “patriménio” percorreram do plano juridico ao plano
nativo, enunciando concepgdes, expectativas e estratégias ndo sé dis-
tintas nos modos de operar de seus enunciadores, mas frequentemente

conflitantes, como mostrou Tamaso (2006).



A primeira parte desta coletinea, “Processos de patrimonializagio,
instrumentos para a pesquisa e para a agio”, percorre justamente os des-
dobramentos e os desafios das a¢des politicas brasileiras de preservagio
do patriménio cultural nessas duas tltimas décadas. Sdo trazidos para
o debate alguns casos emblematicos desde o Registro do samba de roda
e das agoes de salvaguarda a rede de mulheres no Rio de Janeiro — a
Rede Fitovida; dos mestres de capoeira ao caso da patrimonializagio da
viola de cocho e dos Festivais de Cururu e Siriri, realizados em Cuiaba.
Os encontros, as tensoes e os desafios entre pesquisadores, gestores
e os demais grupos e individuos atuantes nos complexos circuitos de
sua produgdo que se abrem a partir do PNPI sido mediados pelos usos
de instrumentos de pesquisa — os inventdrios e os dossiés e as agdes de
protegdo e de salvagurda do patriménio.

No artigo “A Protecdo Legal do Patriménio Cultural Imaterial no
Brasil”, Maria Laura Cavalcanti discorre sobre o contexto sécio-histérico
das politicas relativas ao patrimoénio cultural imaterial no Brasil, espe-
cialmente sobre a implementagio das politicas piblicas do Patrimoénio
Cultural Imaterial (PCI) pelo Iphan. A partir de reflexdo sobre o Registro
do Samba de Roda, a autora apresenta a intrincada relagio que os espe-
cialistas das politicas publicas de PCI estabeleceram com os produtores
dos diferentes bens culturais e por meio da qual se originaram e se de-
finiram muitos dos desdobramentos futuros dos planos de salvaguarda.
Como qualquer processo social, a experiéncia desse registro e de seus
desdobramentos permanece rica em problemas e com tarefas sem fim a
serem realizadas. Como argumenta a antropéloga, o percurso de cada
Registro de um bem cultural é necessariamente permeado por tensdes
e fricgdes que fazem parte de um processo baseado fundamentalmente
no didlogo e na parceria com os grupos sociais envolvidos. A autora
indica que a sociedade brasileira aceitou e aderiu a relevincia do PCl e
que contlitos e tensdes ndo impediram o notavel sucesso do processo de

Registro do samba de roda e das a¢des de salvaguarda a ele relacionadas.



Sara Morais faz uma abordagem reflexiva sobre a realizagio do
INRC com base em sua experiéncia profissional como antropéloga do
Departamento de Patrimdnio Imaterial do Instituto do Patrimonio
Histérico e Artistico Nacional — Iphan. A antropéloga apresenta no seu
artigo “Modos de fazer e usar o INRC: reflexdes sobre sua dimenséo
pratica” o processo de construgdo e institucionaliza¢do desse instru-
mento e destaca algumas das singularidades deste “fazer” por forca de
seu carater pratico e aplicado, refletindo sobre os compromissos e os
objetivos préprios de uma pesquisa contratada por um érgdo publico
cuja missdo é a preservagio do patrimonio cultural nacional. Por fim,
aponta a necessidade de readequagio do INRC em face dos novos desa-
fios enfrentados pela politica de salvaguarda do patriménio imaterial.

Lucieni Siméo e Mariana Leal Rodrigues no artigo “Rede Fitovi-
da: dez anos em busca do Registro de Patrimoénio Cultural Imaterial”
delineiam a dindmica de organizacdo da referida Rede, organizacdo da
sociedade civil que reivindica o reconhecimento dos saberes sobre usos
terapéuticos de plantas medicinais como um patrimonio cultural imaterial.
Dez anos apds a primeira tentativa de obter o Registro, a Rede Fitovida
retomou um importante movimento do autoinventariamento e concluiu
uma nova versio do INRC, em novembro de 2018. Destaca-se, neste caso,
a particular trajetéria da Rede como entidade articuladora de grupos
comunitarios de satde, especialmente marcada pela criagdo de apoios e
mediagdes com institui¢des publicas e privadas e com alguns pesquisa-
dores vinculados a diversas universidades. O artigo fornece elementos
para se pensarem os didlogos entre um movimento popular organizado
em rede e as mais diversas institui¢des que representam o Estado. No
caso observado, de um lado, os editais e os prémios alcangados foram
fonte para a realizagio de eventos e projetos, como livros e o préprio
INRC, de outro, ndo garantiram os recursos necessdrios para o custeio
do espago, da secretaria e das atividades rotineiras da Rede e da Casa de

Memoéria, que demandam uma complexa estrutura de funcionamento.



Geslline Braga em seu artigo “O oficio do antropélogo como con-
sultor, seus pares, o Estado e os mestres na salvaguarda da Capoeira”
busca compreender a dindmica entre as recentes politicas de patrimoénio
para a capoeira e o processo de salvaguarda a partir da relagio entre o
Iphan e os capoeiristas, além de dar centralidade a figura do consultor
e das controvérsias que tais relagdes acabam por gerar. A abordagem
segundo um duplo pertencimento, de pesquisadora e consultora, per-
mitiu-lhe vislumbrar o papel de mediadora apta a utilizar a caixa de
ferramentas e os instrumentos de bordo da antropologia nas esferas do
Estado e da capoeira. Enquanto a patrimonializagdo é entendida pelos
capoeiristas como uma politica de retratagio ou de redengio do Estado,
da salvaguarda é esperada a agdo, principalmente para os antigos mestres.

No artigo “Festivais e Patriménios: o caso da patrimonializagio da
viola de cocho”, Patricia Silva Osorio aborda os processos de patrimonia-
lizagdo da viola de cocho tendo em vista os festivais de cultura popular.
Os Festivais de Cururu e Siriri, realizados em Cuiaba, sdo bons exemplos
de como os patrimoénios inserem-se em arcabougos institucionais mais
amplos, de como podem operar relagdes entre as pessoas e a cidade. Ao
intensificar fluxos entre os grupos e as esferas publicas administrativas
e mididticas, remodelando sociabilidades festivas e expressando per-
tencimentos, os festivais sdo entendidos como agdes patrimoniais em
seu sentido amplo. O patriménio é uma nogio constantemente evocada
durante a preparagio e a realizagdo do evento. O foco do festival é a exi-
bigdo de um patrimonio: a viola de cocho e todo o seu complexo musical,
coreogréfico e poético, ou seja, o cururu e o siriri. Outro aspecto em
destaque é como a transformacdo da viola em patrimoénio constitui-se
em um processo politico de reivindica¢do pela garantia de direitos de
grupos especificos exercerem e manterem aquilo que consideram seu:
a cultura. Em um plano, perceberam-se a legitimagio de processos de
construgdo de uma identidade regional oficial e também discursos e

dinamicas festivas que expressam pertencimentos a uma cultura ribei-



rinha e a comunidades e bairros locais. Em outro plano, o festival é a
demarcagdo da presenga dos grupos na cidade.

A segunda parte da coletinea, intitulada “Museus e perspectivas”,
retine artigos voltados para a acdo de diferentes instituigdes museais,
os museus etnogréficos, os direitos culturais e as a¢des de sujeitos e
grupos envolvidos.

Regina Abreu no artigo “Os museus como desafios para a antropo-
logia” instiga o leitor a pensar sobre a revitalizagdo das relagdes entre
a antropologia e os museus, fundamentando-se na perspectiva de que é
possivel tomar o préprio “museu” como objeto de estudo. Do ponto de
vista dos caminhos de renovagdo da pratica dos museus antropolégicos, a
autora observa alguns movimentos que teceram uma espécie de terceira
via entre a antropologia e os museus, ou entre a pratica antropolégica e
o potencial dos museus, a exemplo dos ecomuseus, ou da relagdo entre a
antropologia da arte e os estudos da cultura material. O pés-colonialismo
impds um novo olhar sobre os museus etnogrificos.

No artigo “Museus etnograficos: abordagens e perspectivas na
contemporaneidade”, Renato Athias argumenta que ndo podemos
dissociar os objetos e as coisas do contexto social dos quais eles emer-
gem. O estudo de objetos e colegdes etnograficas expressa também
a necessidade de um didlogo interdisciplinar e dialégico que envolve
os sujeitos e os grupos representados. O autor se apoia na concepgao
de que o museu etnografico faz parte de um ato de comunicagio e de
construgdo social. Portanto, argumenta que o conceito de patrimonio
vem sendo sistematicamente ampliado em sua dimensdo semintica e
também, com ele, os principios de seleciio de objetos que sio passiveis
de serem “patrimonializados” e “musealizados”.

Neste contexto de diversas formas de agenciamento das colegoes e
das artes patrimonializaveis, destaca-se criativamente a construgao social
de determinadas trajetérias pessoais, como os artistas e os mestres da

cultura popular que se tornam “patrimonios vivos”. O artigo “Entalhe



de um mundo ao redor: Antonio de Déde, personagens, arte (popular) e
patriménio”, de Daniel Reis, apresenta um esbogo biografico da “invengao”
de Antdnio de Dedé como um artista (popular) percorrendo o perfodo
dos dltimos dez anos (2007-2017) da trajetéria do alagoano de nome
de batismo Antonio Alves dos Santos. O artigo investiga os circuitos
contemporaneos de circulagdo das chamadas artes populares. A partir
do “mito de origem” da descoberta de Antonio de Dedé, o texto aborda
questoes referentes a categoria “artificagdo” como proposta por Nathalie
Heinich e Roberta Shapiro (2018), e se propde a pensar ndo nas defini¢des
sobre arte, mas sim em que circunstancias ela ocorre. Em sua trajetoria,
Antoénio de Dedé, além de fazer parte de processos de fabricagdo de uma
identidade, também fez ele mesmo uso desses mecanismos e categorias.
Do circuito de merchants ao circuito de colecionamentos e arte popular,
passando por um circuito nacional e internacional, a figura de Dedé foi
sendo socialmente construida por diversos eventos e fatores. O texto
explora ainda a indissociavel rede de sociabilidade doméstica e a trans-
missdo geracional de saberes com base na crenca da existéncia de um
“dom”. Reconhecido como artesdo, artista, mestre e “patriménio vivo”,
a sua obra foi ganhando o mundo, mesmo que ele continuasse em seu
quintal. O texto contribui para borrar os limites de classificagées como
“popular” ou “arte” e para observar a sociedade e sua produgio cultural.

Antonio Motta no artigo “Direitos culturais e agdes museais” par-
te da ideia de que, a fim de os museus sobreviverem, eles necessitam,
antes de tudo, se adaptar a mudangas politicas e socioculturais mais
amplas, compreendendo as necessarias redefini¢des de seus papéis no
mundo contemporaneo. Tradicionalmente identificados com projetos
de construgdo de nacionalidades, os museus adquiriram no presente
novos significados sociais e politicos e, por isso, ja ndo podem ser pen-
sados como espacos de produgdo de memorias nacionais hegemonicas,
tampouco como lugares para a consagracio de identidades nacionais ou

espacos de conservagio de objetos e reliquias de épocas passadas. O que



se observa nos discursos museolégicos mais recentes é a fragmentagédo
das grandes narrativas, nem sempre confidveis, que geralmente urdiam
construgdes discursivas sobre identidades nacionais hegemonicas. Tal
ruptura tem cedido lugar a micronarrativas individuais ou coletivas
que tém como protagonistas os chamados atores sociais da diversidade,
comprometidos com o reconhecimento das diferengas culturais como
valor ético e politico fundamental.

O autor busca compreender as diferentes formas de o museu se co-
locar perante a sociedade, suas necessidades de transformagio e didlogo
com a sociedade civil e o Estado. No dmbito das politicas culturais, nota-
damente no perfodo de 2003 a 2016, os campos do patriménio cultural e
dos museus puderam ser vistos como canais de reivindicagdes politicas de
diferentes grupos soclais e étnico-raciais. Ao promoverem uma mediagio
com a sociedade nacional e o Estado, servem de elo institucional para o
agenciamento de direitos e de politicas na esfera publica, voltados para
a promogio de uma justi¢a cognitiva-representacional e ancorados em
demandas de reconhecimento e dignidade da pessoa humana.

Na terceira e Gltima parte desta coletdnea — “Patrimonios, disputas
e territérios” —as nogdes de territério e de lugar nos estudos e nas agdes
patrimoniais ganham centralidade. Tais enquadramentos se desdobram
em razdo da materialidade de situagdes concretas de pesquisa, proble-
matizando a atuagdo em territérios em disputa e o reconhecimento de
direitos. Ainda trazemos nesta parte da coleténea o Cais do Valongo
no Rio de Janeiro, reconhecido como patriménio da humanidade pela
Unesco, e os sentidos da Pequena Africa nesta mesma regido, a discussio
sobre a revitalizagdo do Cais Maua em Porto Alegre e os processos de
tombamento da igreja potiguara de Sdo Miguel Arcanjo.

Abre esta terceira parte a reflexdo sobre a estreita relagio entre
o conceito de lugar, territérios e patriménios. O artigo “Notas sobre o
estatuto da nogdo de lugar na obra do antropélogo Antonio Arantes”, de

[zabela Tamaso, propde refletir sobre essa renovada perspectiva. Tamaso



opta por um recorte na trajetéria investigativa e académica do antro-
pdlogo para alinhavar a relagdo entre o lugar como conceito analitico e
descritivo e os estudos de patriménio no Brasil. Tal escolha se justifica,
em primeiro lugar, por reconhecé-lo como antropélogo expoente a co-
locar o “lugar” como categoria fundamental das reflexdes das politicas e
das préticas patrimoniais, sejam elas relativas aos patrimonios tangiveis
ou intangiveis. O singular percurso investigativo e reflexivo de Arantes
exemplifica as possibilidades do fazer antropolégico em vérios planos:
na produgio e na prética intelectual e académica, no didlogo inquietante
com organizagdes ndo governamentais e na participagdo em esferas de
6rgios governamentais de cultura e patrimonio.

O artigo “Territérios em disputa e a pratica profissional do antropé-
logo”, de Eliane Cantarino O’Dwyer, desenvolve o debate sobre territérios
a partir de uma pergunta central “Qual seria o papel do antropdlogo na
elaboragio de relatérios sobre terras de quilombos visando ao reconhe-
cimento de direitos territoriais?”. O fazer antropolégico que orienta a
elaboragdo desses relatérios como parte de processos administrativos
apresenta uma explicagio sobre construgdes identitarias, formas de or-
ganizagio social, praticas culturais e processos de ocupagio territorial
dos grupos que pretendem o reconhecimento legal. Dadas as varian-
tes nas formas de compreender o papel dos relatérios antropolégicos,
como se ddo o funcionamento e a construgdo de um relatério ligado as
questdes quilombolas?

A experiéncia etnografica e o texto por si mostram que a antropo-
logia como disciplina estd em uma situagdo privilegiada para estudar as
dinamicas das identidades sociais e politicas, precisamente porque o seu
foco esta no constante fluxo de interagéo social. Apés abordar resultados
e percepgdes dessa experiéncia apoiada principalmente em Barth (2002),
a autora conclui que existem ainda eventos que sdo representativos de
como nosso préprio conhecimento utilizado na pratica cientifica é afetado

por outros modos de conhecimento.



O artigo “O patrimoénio fora da lei: a questdo quilombola”, de Julie
Cavignac, fala sobre a auséncia dos africanos e dos afro-brasileiros nos
relatos dos historiadores e na representagdo da paisagem cultural regio-
nal. Em um primeiro momento é feita uma releitura da historiografia
local para mostrar qual era o lugar atribuido aos afrodescendentes no
tecido social antes do questionamento da histéria pelos interessados.
A autora também avalia como a “cultura” se tornou um instrumento
destinado a apoiar demandas especificas, assegurar a legitimidade das
reivindicagdes coletivas e das conquistas, requerer um lugar de fala, ter
um protagonismo num espaco social marcado pela excluséo, o racismo
e a desigualdade. A pesquisa se desenvolve no contexto do Rio Gran-
de do Norte — onde houve relativamente poucas agdes do Iphan — em
2008, com a criac¢io da Secretaria Nacional de Politicas de Promogio da
Igualdade Racial (Seppir) e do Programa Brasil Quilombola. No Seridé,
como em outros contextos, as liderangas quilombolas e os responsaveis
leigos das irmandades tém um protagonismo cada vez maior, participam
dos debates e dos atos politicos, procuram aliados em redes constituidas
que tém poder de circular informagdes importantes, tém o apoio dos
agentes municipais ou da Igreja para desenvolver atividades em prol do
beneficio coletivo — a valorizagido da “comunidade”, a defesa da cultura
ou dos direitos adquiridos.

Simone Vassallo no artigo “O antropélogo como agente e o reco-
nhecimento do Cais do Valongo como patriménio da humanidade pela
Unesco” chama a atengdo para um dos possiveis efeitos da atuagdo dos
antropélogos: o de que contribuem para a mudancga de enquadramento
nio s6 do bem patrimonializado, mas também das narrativas em torno
da identidade e da histéria dos grupos. A autora parte da anélise do
Cais do Valongo, um sitio arqueoldgico localizado na Zona Portuaria
do Rio de Janeiro que foi desenterrado em 2011. Desde entdo, ele vem
se tornando o maior simbolo do tréfico transatlantico de africanos em

todo o mundo e foi reconhecido como patriménio da humanidade pela



Unesco em julho de 2017. Ao pensar o processo de patrimonializagio do
Cais do Valongo e a atuagédo de pesquisadores, a autora argumenta como
alguns deles contribuiram para a difusdo de um novo enquadramento
da escraviddo negra no Brasil, que se configura com base em uma nova
moralidade que denuncia o processo de dominagio e de escravizagio
dos africanos e dos afrodescendentes. A partir de Bruno Latour e Steve
Woolgar (1997) e Michel Callon (1986), a autora acredita que o antro-
p6logo, juntamente com outros agentes, produz os novos significados
atribuidos ao sitio arqueolégico.

Em “Os sentidos da Pequena Africa. Politicas patrimoniais e confli-
tos urbanos no Rio de Janeiro”, Roberta Sampaio Guimaries analisa os
diversos enquadramentos das narrativas da Pequena Africa focalizando
os processos politicos envolvidos nas a¢des de patrimonializagio e reur-
banizagdo da regido portudria carioca apés o periodo de redemocratizagio
brasileira. Sugere que projetos urbanisticos e de preservagio histérica
aclonam concepg¢des temporais e espaciais que hdo sdo unfvocas, pois
estdo em permanente disputa nas tramas estabelecidas entre Estado,
mercado, agéncias multilaterais e movimentos sociais. Busca assim real-
car os multiplos agenciamentos que produzem as alteracdes fisicas e as
(re)classificagdes simbolicas da cidade, definindo nog¢des como “piiblico
e privado”, “decadente e revitalizado”, “perigoso e pacificado”, entre
outras. Nesse processo de distribuigio e gestdo de espagos e habitantes,
experiéncias cotidianas, subjetividades individuais e memdrias coletivas
estdo sempre em risco de serem subvertidas, apagadas ou destruidas. A
observagio continua dos desdobramentos da Pequena Africa, contudo,
realca a imprevisibilidade das disputas de narrativas que perpassam as
politicas de memoria, e também as desiguais relagdes de poder na con-
formacio dos espagos da cidade e na formulagdo de projetos de Estado.

O artigo “Patrimoénio, espaco publico e processos em contradigio:
notas etnograficas sobre a proposta de revitalizagio do Cais Maud em

Porto Alegre-RS”, de José Luis Abalos Junior, expde, com base no relato



de uma experiéncia etnogréfica realizada em 2017 no Cais Maud em
Porto Alegre, os coletivos de ativismo urbano e as contradigdes politicas
presentes no processo de transformagio urbana iniciado pelo movimento
de revitalizagdo da area portudria da capital gaticha. O autor investiga
quais seriam essas contradigdes politicas marcadas pelo conflito entre
patrimoénio e espago publico e busca entender a “qualificagdo urbana da
area portudria” por meio de uma escuta atenta dos contrassensos. Os
diferentes discursos e as a¢des dos ativistas revelam que a ideia de que ha
o reestabelecimento de uma relagio dos habitantes da cidade com o porto
através do projeto atual de revitaliza¢do do Cais Maua ndo é consensual.

No artigo “Entre o templo e a ruina: identidades, conflitos e politicas
nos processos de tombamento da igreja potiguara de Sao Miguel Arcanjo”,
Emanuel Oliveira Braga expde experiéncias de ressignificagio do espago
e do tempo das aldeias Vila Sdo Miguel e Sdo Irancisco, Terra Indigena
Potiguara, em funcdo do status de monumento tombado recebido pela
igreja de Sdo Miguel Arcanjo. Busca também refletir sobre os conflitos
e os consensos produzidos pelos agentes publicos preservacionistas e
eclesiais no processo de selegio e reconhecimento patrimonial do refe-
rido templo religioso. Ao partir de experiéncias e interesses pessoais
por conta de sua trajetéria de trabalho em institui¢des que lidam com
patrimonio, o autor utiliza o caso etnografico da Igreja de Sdo Miguel
Arcanjo para se perguntar qual a posi¢do do antropélogo que integra
uma equipe técnica multifacetada em uma institui¢éo cuja missio é pro-
teger o patrimonio cultural brasileiro diante de tantas sutilezas do tema
abordado. O artigo buscou as primeiras “pistas” para a compreensdo das
experiéncias de ressignificacdo indigena do espaco e do tempo nas aldeias
Vila Sdo Miguel e Sio Francisco, Terra Potiguara, Parafba, consideran-
do o status de monumento tombado recebido pela igreja de Sao Miguel
Arcanjo. Igualmente, propds-se a uma descric¢do analitica de conflitos e
consensos, hegemonias e marginalidades vivenciados pelos 14 agentes

publicos preservacionistas (Iphan e Iphaep) e eclesiais (Arquidiocese



da Paraiba e paréquia local) no processo de selegio e reconhecimento
patrimonial do referido templo religioso, que atualmente se encontra
em ruinas. Como concluiu o autor, o repertorio institucional do Iphan
classifica o mundo das “coisas patrimonializdveis” em naturezas mate-
riais e imateriais, o que, em muitos contextos como o caso apresentado,
tem provocado processos culturais paradoxais entre o modelo estatal
proposto e as légicas e as experiéncias locais.

Ao reunir pesquisas recentes que abordam os usos dos patrimonios
culturais, da atuac¢do dos antropélogos e de seus multiplos planos e
leituras, esta coletanea procura apresentar, problematizar e comparar a
preservagdo do patrimdnio cultural no Brasil, buscando compreender a
atuagdo dos antropélogos na reflexdo e na produgio de politicas puiblicas

na atualidade.
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Patrimbénio, espacgo ptblico
e cultura subjetiva

José Reginaldo Santos Gongalves

Culture and politics are thus dependent on each other,
and they have something in common: they are both

phenomena of the public world.

Hannah Arendt, “Culture and politics” In: Thinking
without a banister: essays in understanding 1958-1975
(Arendt, 2018, p. 179).

Nos recentes debates publicos e académicos sobre os patrimoénios
culturais (materiais ou imateriais), é recorrente que estes sejam concebi-
dos como “representagdes” ou “expressoes” da identidade e da meméria
de grupos e segmentos sociais. Um tipo de arquitetura, assim como um
tipo de culindria, uma atividade festiva, uma forma de artesanato, um
tipo de musica podem ser identificados como “patrimoénio cultural” de
um grupo na medida em que sdo reconhecidos pelo préprio grupo (e
também pelo Estado) como algo que lhe é préprio e define sua “identi-

dade”. Defender, preservar e lutar pelo reconhecimento publico de tais



patrimdnios significa lutar pela prépria existéncia e pela visibilidade
social e cultural desses grupos e segmentos.'

O tema, como sabemos, invadiu a agenda publica de diversos mo-
vimentos sociais, especialmente a partir dos anos 80 do século passado.
Se até entdo, ao menos no contexto brasileiro, as discussdes sobre o
patrimoénio restringiam-se a esfera do Estado e dos intelectuais que
dirigiam as agéncias oficiais de preservagio histérica, desde aquela
década o tema difundiu-se pela sociedade civil, tendo sido apropriado
como um instrumento de luta politica. O uso da nogdo de “identidade”
passou a ser uma constante.

Do ponto de vista do Estado e de suas politicas, especificamente
suas politicas de patrimdnio, “identificar” um grupo e seu patrimonio é
certamente fundamental. E af que o Estado exerce positivamente sua
fungdo enquanto agéncia do poder e de reconhecimento de grupos e
segmentos sociais. Evidentemente, por este angulo, a nog¢do de “identi-
dade” traz em si uma certa ambiguidade: se, por um lado, é a forma pela
qual um grupo se afirma e adquire reconhecimento politico no espago
publico, por outro, ¢ o modo pelo qual o Estado exerce seu controle sobre
a sociedade e seus diversos segmentos. Como j4 disse um certo autor, “a
identidade é uma das primeiras produgdes do poder, desse tipo de poder
que conhecemos em nossa sociedade” (Foucault, 2004, p. 84). Sendo
assim, “uma questio de identidade” equivale, diz ele, a “uma questio de
policia” (Foucault, 2004, p. 84).

Por outro lado, assinale-se que a nogdo de “espago publico” é aqui

trazida, seguindo as sugestdes de Hannah Arendt, enquanto esfera do

1 A recente literatura, nacional e estrangeira, sobre o tema é notavelmente
extensa e aparentemente nio para de expandir-se. Resenhd-la é um enorme
risco para qualquer pesquisador. Para uma apreciagdo dos contextos francés e
anglo-americano, ver Nora (1997, 1997a); Hartog (2003); Leniaud (2002, 2013);
Smith (2006); Benton (2010); Gillman (2010); Harrison (2010, 2013); Assmann
(2011); Heinich (2009); Olick; Vinitzky-Seroussi; Levy (2011). Para o contexto
brasileiro, ver, entre outros, Arantes (1984, 2000); Abreu; Chagas (2010); Abreu;
Chagas; Santos (2007); Fonseca (2005); Lima Filho; Eckert; Beltrao (2007);
Tamaso; Lima Filho (2012); Gongalves; Bitar; Guimaraes (2013); Gongalves
(2018); Vassallo (2011).



discurso e da agfo politicas, enquanto esfera da liberdade e da pluralidade,
onde se expdem as obras do patrimoénio como expressdes dessa mesma
pluralidade. A este opde-se o espago privado, caracterizado pelo trabalho
de criagdo dos patrimonios e pelo seu consumo privado, por exemplo,
na mio de colecionadores (Arendt, 2018, p. 183). Portanto, o reconhe-
cimento de um determinado patrimoénio nido depende exclusivamente
das agéncias do Estado, embora estas possam ter um papel fundamental
nesse processo.” Evidentemente, o espago publico nédo é, com excegdo
dos regimes totalitdrios, monopdlio do Estado e suas agéncias.’

Mas a questdo é mais complicada. O debate sobre os patrimoénios
nio se limita evidentemente as tarefas das agéncias do Estado de iden-
tificar, defender e preservar “identidades”. E necessério discutir a pro-
pria nog¢do de “patrimonio”, como ela emerge na modernidade e quais
os perfis semanticos que pode assumir. Qual a relagio que existe entre
os patrimoénios e seus portadores? Afinal, trata-se de uma categoria
prépria do Ocidente moderno? Ou podemos encontra-la em quaisquer
comunidades humanas, independentemente da geografia e da histéria?
Quem a define, onde, como e com quais propdsitos? O que significam
os patriménios do ponto de vista daquelas populagdes que sdo alvo de
politicas culturais elaboradas por agéncias oficiais de preservagio?

As respostas nio sdo muito faceis. Podemos pensar o patrimonio
como uma categoria eminentemente ocidental e moderna, tendo emergido
ainda no século XVIII e estando associada aos processos de formagio

nacional. Mas, por outro lado, ela pode ser entendida também como

2 E necessério, no entanto, qualificar, no contexto brasileiro, a nogdo de “espago
publico”. Como diversos autores j4 assinalaram, é notdvel nele a presenca do
“patrimonialismo”, ou a sua apropriacdo privada, inibindo assim a sua dimen-
sdo democritica (Faoro, 2012). Para uma exploragio analitica interessante da
hipétese de um “patriménio patrimonialista” no Brasil, ver Andrade (2018).

3 Segundo Hannah Arendt, os bens culturais “ndo adquirem reconhecimento se
permanecem ocultos na condi¢do de propriedades privadas e eles devem ser
protegidos dos interesses privados” (Arendt, 2018, p. 178). No caso brasileiro,
é precisamente essa apropriagio privada que caracteriza o chamado patrimo-
nialismo e que talvez esteja, explicita ou implicitamente, no centro dos debates
sobre os patriménios culturais.



uma categoria que encontramos em outras sociedades ou culturas, em
outros perfodos histéricos das sociedades ocidentais. O que importa ndo
é apontar as semelhancas entre essas concepgdes, mas sim explorar os
afastamentos diferenciais por meio dos quais se configuram.

Alguns exemplos podem trazer mais nitidez ao argumento.

No noroeste da Africa, os Batamaliba, estudados por Suzanne Blier
(1987), constroem casas que, no mundo ocidental, sdo muito apreciadas
pela sua forma estética. Feitas de barro, assemelham-se a pequenos
castelos. H4 alguns anos, a Unesco tombou muitas dessas casas como
“patrimoénio da humanidade”. Ocorre, no entanto, que, do ponto de vista
dos Batamaliba, a concepgio de casa e de arquitetura ndo coincide com as
concepgdes ocidentais. Primeiramente, essas casas sdo construidas para
abrigar familias extensas. Além disso, elas sdo pensadas pelos Batamaliba
como seres vivos. Descrevem-nas usando como referéncias as diversas
partes do corpo humano e seu funcionamento: cabega, pernas, bragos,
boca, partes sexuais etc. Cada uma dessas casas tem uma biografia que
se confunde com a biografia do homem mais velho da familia. Quando
ele morre, a casa tem de necessariamente ser destruida. Algumas partes
da casa podem ser usadas para os descendentes construirem uma outra.

Se consideramos essas casas como patriménio, nos termos em que
a Unesco entende esta categoria, como preserva-las?

Para os Batamaliba, a concepgdo de patriménio inclui ndo apenas
a casa como uma estrutura material definida, mas necessariamente
os processos sociais e simboélicos de sua construgdo, manutengio e
destruigdo. Esses processos, na cosmologia nativa, sdo equacionados
ao nascimento, a formacgio e a morte de um ser humano. Eles incluem
a sua gestacdo, os cuidados com sua manutengfio como um ser vivo e
também sua morte, sua destrui¢io.*

Pensar a casa como uma entidade viva, dotada de 6rgdos e de uma
forga vital semelhante a que é encontrada nos seres humanos é algo co-

I Encontramos exemplos semelhantes numa outra area etnografica, no Sudeste
asiatico, num grupo estudado por Roxana Waterson (2000).



mum a muitas das chamadas sociedades primitivas. Essa modalidade de
experiéncia se faz presente também, embora de forma diferenciada, nas
grandes civilizagdes tradicionais. Naqueles contextos, a “arquitetura” é
pensada como uma atividade que pressupde conexdes sensiveis com o
cosmos, com a hatureza, com a sociedade, com a biografia e com o corpo
dos individuos. Para esses povos, a arquitetura ndo é imaginada como algo
que se define exclusivamente por sua forma técnica (um abrigo contra
as intempéries e contra os animais) e nem exclusivamente pela sua for-
ma estética. Trata-se de uma forma total. Os homens e as mulheres que
as habitam na verdade estdo habitando o cosmos. Isto acontece porque
cada uma dessas casas é construida como uma espécie de microcosmo
do universo. A ordem césmica é reproduzida na forma da construgio, da
organizagio e do funcionamento do espago da casa. A casa opera como um
notével mediador entre o cosmo, a natureza, a sociedade e o individuo. Em
poucas palavras, a casa é uma representacgdo sensivel da ordem universal
(Mauss, 2003; Bourdieu, 1972; Blier, 1987; Waterson, 2000).

O que estd em jogo nesse contexto nio é exatamente a “identidade”
dos Batamaliba estudados por Suzanne Blier ou dos grupos do Sudeste
asidtico estudados por Roxana Waterson. Trata-se de algo mais comple-
xo. Trata-se do modo de esses grupos, de esses homens e mulheres se
situarem na ordem césmica, na ordem natural e social. Eles nio estio,
como homens e mulheres da modernidade ocidental, obsessivamente
preocupados em saber quem sdo. Estdo, sim, preocupados em como
interagir com as diversas entidades do universo: os deuses, os mortos,
os animais, as plantas etc. Eles existem na medida em que fazem parte
dessa extensa rede de relagdes de troca. E na medida em que participam
dessa rede, ndo é um problema para eles descobrirem e defenderem sua
“identidade”. Esta é uma preocupagio dos nossos discursos e das politicas
de protecio e preservacdo dos patriménios —um tema que nés impomos
a esses grupos quando buscamos preservar seu “patriménio” (que po-
demos classificar como “patriménios da humanidade™). Por outro lado,

esta pode também ser uma preocupagdo desses grupos, na medida em



que se apropriam das categorias presentes nossos discursos e politicas
de patrimoénio e as reinterpretam: quando se organizam em movimentos
para defender o que chamam sua “cultura”; quando se mobilizam para
construir “museus”; ou quando defendem a “patrimonializa¢do” de bens
“materiais” ou “imateriais”.

Podemos trazer exemplos mais préximos a nos.

O processo de registro do oficio das “baianas de acarajé”, conduzido
hé alguns anos pelo Iphan, levou ao reconhecimento das baianas (e do seu
“oficio”) como “patriménio imaterial”. A antropéloga Nina Pinheiro Bitar
escreveu sobre o caso uma excelente dissertagdo, que em 2011 ganhou o
prémio Instituto Pereira Passos da Prefeitura do Rio de Janeiro (Bitar,
2011). Ela estudou vérias baianas na cidade do Rio de Janeiro. Um dos
pontos centrais de sua andlise consiste em mostrar que, do ponto de
vista das baianas, sua atividade ndo se restringe a aspectos culinérios
ou identitdrios, ou seja, ndo se trata, estritamente falando, de apenas
um “oficio” ou de uma politica de “identidade”, mas também de uma
“obrigacdo”, no sentido magico e religioso dessa categoria. Em outras
palavras, elas entendem sua atividade como uma relagdo de dadiva e
contradddiva para com uma determinada entidade do candomblé: Iansa.

As atividades de preparacio e de venda do acarajé sdo permeadas por
essas relagdes. Os pontos de venda nio sdo escolhidos arbitrariamente ou
por razdes comerciais, mas indicados ao individuo por essa divindade. A
relagdo com parte da clientela se confunde com a atividade dessas baianas
enquanto pessoas “do santo”. As relagdes que estabelecem com mendigos,
assaltantes, criangas de rua sio pensadas com base em categorias reli-
giosas. Eles sdo o “povo da rua” e como tal sdo respeitados. A rua ndo é
apenas o espago da cidadania, o espago fisico planejado pelos urbanistas:
arua é o espago de determinados personagens ligados ao universo das
religides afro-brasileiras. Entre as concepgdes de patrimonio defendidas
pelos intelectuais (ou pelo Iphan e demais agéncias de preservagdo) e
aquelas vividas e pensadas pelos diversos grupos sociais em seu cotidiano

ha mais mal-entendidos do que podemos supor. A tradugio que podemos



fazer entre essas concepgdes, como toda tradugio, serd sempre parcial,
limitada, precaria. Nossa vontade de preservar deve reconhecer essas
concepgoes alternativas, que desafiam nossas nogdes usuais.

Assinale-se, no entanto, que essa concep¢do ndo impede absoluta-
mente que elas assumam no espago ptblico a sua condigdo de “patrimonio
imaterial” e usem politicamente tal condigdo para garantir sua reprodugio
no universo da rua, especialmente em contraste com os “camel6s” e na
autoprote¢do em face da repressdo policial. Elas afirmam com orgulho:
“agora que somos patrimoénio [...], ndo podemos ser tratadas como
qualquer um. Ndo somos cozinheiras e nem camelds, somos ‘baianas de
acarajé” (Bitar, 2011).

Comparemos agora as concepgdes nativas que apresentamos suma-
riamente com as concepgdes de patrimonio formuladas pelos intelectuais
brasileiros que estiveram a frente da principal agéncia de preservagédo
no Brasil, o Iphan, ao longo do século XX, dos anos 30 aos anos 80.
Obcecados por uma “identidade nacional brasileira”, intelectuais como
Rodrigo Melo Franco de Andrade e Aloisio Magalhdes defenderam de
modo admirédvel o chamado patrimonio histérico e cultural brasileiro.
Ao analisar o discurso desses intelectuais, identifiquei uma “retérica da
perda” (Gongalves, 2017). Para eles, o patrimoénio existia fundamental-
mente em razdo de uma suposta perda. Caberia as agéncias de preservagio
resgatarem esse patrimonio do processo de declinio e desaparecimento.
Para eles, o patriménio era pensado como um dado individualizado,
como um objeto que podia ser nitidamente identificado e preservado,
embora sob a perene condig¢do de possivel perda de sua forma original.

Ja nas concepgoes nativas de patriménio que comentamos acima é
diffcil encontrar essa obsessdo por uma suposta “perda”. Os Batamaliba
nio entendem a destruicgdo de suas casas como uma “perda”. As baianas
de acarajé ndo entendem suas relagdes com Iansa com base em qualquer
nogio de perda.’

5 Este ponto é explorado mais extensamente em artigo ja publicado (Gongalves,
2015).



Mas a discussdo pode se tornar ainda mais complexa.

Até o momento, estamos apontando os limites das nogdes de patri-
ménio cultural usadas pelas agéncias oficiais de preservagio. Mostra-
mos como essas hogdes podem ser desestabilizadas por concepgdes de
patrimonio que partem de pressupostos socioculturais diferentes. Ha,
todavia uma outra dimensdo dos patriménios que considero igualmente
importante e que tende a ser desconsiderada nos debates atuais. Trata-se
das relagdes que existem entre os patrimonios e os individuos ou, mais
precisamente, entre os patrimonios e a criatividade individual.

Comentei a diversidade das concepgdes de patrimoénio, assumindo a
existéncia destes enquanto realidades que, de certo modo, transcendem
os individuos, como realidades que se impdem exteriormente a eles.
Mas os patriménios existem também como realidades subjetivas. Eles
existem efetivamente na alma e no corpo dos individuos. J4 assinalei
num artigo que objetos, lugares e pessoas que venham a ser classificados
como “patrimoénio” precisam encontrar “ressondncia’ em seu publico,
ou correm o risco de serem ignorados ou rejeitados (Gongalves, 2005).
Os patrimoénios ndo dependem exclusivamente da vontade e da intengio
consciente e programatica de individuos, de organizag¢des ndo governa-
mentais ou agéncias do Estado. No processo de reconhecimento oficial
de determinados bens como “patrimonios”, quando de sua inser¢io na
esfera publica, ocorre inevitavelmente um trabalho de eliminagdo das

ambiguidades que os caracterizam em sua vida privada.

[...] substituem-se categorias sensiveis, ambiguas e precérias
(por exemplo, cheiro, paladar, tato, audigdo) por categorias
abstratas e com fronteiras nitidamente delimitadas com a
funcdo de representar memérias e identidades. Essa eliminagéo
da ambiguidade e da precariedade dos patrimonios culturais
pode colocar em risco o seu poder de ressonincia, seu poder
de, como sugere Stephen Greenblatt, “evocar no expectador
as forgas culturais complexas e dinamicas de onde eles emer-
giram” (Gongalves, 2005).



Essa ambiguidade é o que define, no cotidiano, sua natureza estru-
turalmente mediadora entre diversos dominios sociais e cosmolégicos.
A “ressonéncia” que os patrimoénios podem encontrar em segmentos
sociais da populagio depende precisamente do sucesso (sempre incerto,
imprevisivel) desse processo de mediagio. Por exemplo, a mediagéo en-
tre passado e presente. Se, por um lado, construimos no presente nosso
acesso ao passado, por outro, este se insinua em nossas vidas como um
héspede ndo convidado. Em outras palavras, o acesso a essa dimensdo
nio esta garantido de anteméo por qualquer iniciativa consciente de
natureza coletiva ou individual. O passado assume muitas vezes uma
forma selvagem, de dificil controle, como se percebe nos interminaveis
confrontos e debates ptblicos envolvendo a meméria social e politica de
nagdes, grupos sociais e individuos nas tltimas décadas.

Na medida em que os patriménios encontram “ressonancia” no corpo
e na alma dos homens e das mulheres que pretendem representar, opera-
-se um trabalho subjetivo de reconstrug¢io, no qual a marca da dimensao
individual ou da personalidade é incontornével. Nesse sentido, a resso-
néncia pode ser entendida como mais que o simples “poder de um objeto
exposto atingir um universo mais amplo, para além de suas fronteiras
formais, poder de evocar no expectador as forgas culturais complexas
e dindmicas das quais ele emergiu e das quais ele é, para o expectador,
o representante” (Greenblatt, 1991, p. 42-56). Na verdade, trata-se de
um trabalho permanente, interminavel de reconstrugdo subjetiva, com
base em suportes sociais e politicos que, até certo ponto, divergem e
escapam dos controles do Estado e das agéncias de patrimonializagdo.

Além da sua forma objetiva e exterior (monumentos, conjuntos
arquitetdnicos, areas urbanas, festas populares, conhecimentos artesa-
nais, enfim tudo que é passivel de ser “tombado” ou “registrado”), os
patrimdnios assumem também, na vida cotidiana, formas subjetivas,
individualizadas, plésticas e de dificil reconhecimento, que devera ser

produzido politicamente. Assim, cada individuo, ou cada grupo elabora



subjetivamente os patriménios culturais aos quais tem acesso em sua
sociedade (seja a lingua, sejam as formas espaciais, sejam os conheci-
mentos musicais, literdrios, rituais etc.). Esta elaboracdo, todavia, sé
serd possivel se seus portadores vierem a ocupar uma posi¢io na esfera
publica. Em outras palavras, toda ressonancia supde, simultaneamente,
uma dissonancia.

Estou sugerindo que seja considerado, nas concepgdes de patrimonio,
o trabalho de criagido constantemente realizado pelo artista, pelo artesio,
pelo masico numa determinada festividade ritual, pelo cantor, pelo dan-
carino, pelo poeta, pelo escritor, pelo arquiteto. Mas também o trabalho
de criagdo que cada um de nds, como integrantes de uma determinada
cultura, pode cotidianamente realizar. Como sugeriu Simmel, em nossa
vida cotidiana “somos todos artistas preexistenciais” (2017, p. 110).

Nesse contexto de discussio, as reflexdes de Roy Wagner sobre a
cultura como “criatividade” podem ser tteis (Wagner, 2010). Nas moda-
lidades individualizadas ou subjetivadas de patriménio, a tarefa principal
é o trabalho constante de aprendizado, aperfeicoamento, transformagao,
destruigdo e reconstrugdo. Trabalho que, evidentemente, tem como pré-
-condigdo o seu reconhecimento politico na esfera pablica. De fato, ha
individuos mais ou menos criativos, mais ou menos bem-sucedidos em
sua atividade. Af também nio estamos condenados inexoravelmente ao
sucesso ou ao fracasso. A habilidade ou a criatividade desses individuos é
algo que deve ser cultivado no dia a dia por eles (e pela sociedade de que
fazem parte) com a finalidade de assegurar a viabilidade do seu trabalho
e a sua produgdo. Sem esse trabalho individualizado ndo temos cultura no
sentido mais forte deste termo, mas apenas objetos, monumentos, itens
culturais os mais variados, tangiveis ou intangiveis que, uma vez objeti-
ficados, ndo encontram necessariamente ressonancia na vida cotidiana.

A “tragédia da cultura moderna”, assinalou Georg Simmel, con-
siste num notavel crescimento da “cultura objetiva” (sachliche Kultur),

o que traz excelentes resultados praticos para os seres humanos. Mas



esse crescimento leva por sua vez a uma inibi¢do da “cultura subjetiva”
(personliche Kultur), fazendo com que os individuos se sintam mais e mais
distanciados dos seus patrimdnios culturais, que se apresentam na sua
percepgdo como entidades desconhecidas e ameagadoras, seja a tecnologia,
seja a arte, seja o conhecimento juridico, ou o conhecimento médico etc.
(Simmel, 1968, p. 27-46). Na condigdo de passageiro, desconhego quase
completamente os mecanismos pelos quais uma aeronave pode funcio-
nar. Como parte em um processo judicial, ignoro 99% do conhecimento
juridico que o andamento do processo pressupde.

As modernas concepgdes de patrimonio tendem a consideréd-lo
como “cultura objetiva” em detrimento de sua condi¢do de “cultura
subjetiva”. Pensando-o desse modo, podemos garantir o seu reconheci-
mento social objetivo, o seu reconhecimento politico e juridico. Isto é
fundamental. Mas perdemos contato com o patrimoénio como formas de
vida auténtica, com o patrimonio como recursos materiais e imateriais
de que os individuos podem subjetivamente se apropriar com finalidades
diversas em sua experiéncia cotidiana (Sapir, 2012). Nesse contexto, os
patrimonios (materiais ou imateriais, naturais ou culturais) situam-se
diante do individuo como grandes entidades em relagdo as quais ele
se sente como um estranho. No entanto, muitos patrimonios que para
certos grupos aparecem dessa forma podem, para outros, aparecer numa
relagiio préxima, familiar, afetiva. E o caso, por exemplo, de uma praga
frequentada por determinados grupos sociais, um prédio reconhecido
como uma referéncia para os moradores de um bairro, uma festa popular,
uma modalidade de medicina popular considerada eficaz, um determi-
nado tipo de comida etc.

Eis porque os patriménios nio podem se restringir a sua fungio de
representar “identidades” coletivas. Ha mais nesta categoria do que as
ideologias de identificagdo e preservagdo dos patrimonios podem oferecer.
H4 a possibilidade de esses patrimonios nos colocarem em contato com

nossas experiéncias subjetivas mais profundas, simultaneamente sociais



e individuais, e que, no espaco publico, podem encontrar reconhecimento,
transformando seus portadores em atores politicos em convivio com
outros atores e diversas concepgdes de patriménio. No entanto, se os
patrimonios ndo se vincularem a essas nossas experiéncias subjetivas,
se ndo adquirirem ressonincia em seus portadores, eles tenderio a se
transformar em instrumentos de poder e a serem usados pelo Estado ou
pelo mercado, enfraquecendo ou neutralizando o seu potencial politico.

Se pensamos os patrimoénios simultaneamente como realidades obje-
tivas e como experiéncias subjetivas, perceberemos como eles podem ser
incorporados por individuos de modo a desenvolverem as suas potencia-
lidades como seres humanos no universo social (Sapir, 2012). Mas esse
processo nio se realiza sem o seu reconhecimento publico, isto é, sem
o convivio e o didlogo publicos com outras concep¢des de patriménio.
Suas formas objetivas nio servem apenas como “emblemas” ou sinais
diacriticos das “identidades” individuais ou coletivas; elas supdem um
vinculo existencial com os individuos. Eles podem ser pensados como
parte inseparavel do esforgo constante de criagio presente em quaisquer
atividades humanas, cuja possibilidade de realizagiio se encontra neces-
sariamente no espago publico, sem a qual esse esforco se extinguiria no
mundo privado. Sem o reconhecimento publico, eles tendem a diluir-se
e a cair no esquecimento.

Em outras palavras, os patrimonios integram a alma e o corpo
dos individuos, eles sdo simultaneamente condi¢do e produto de sua
criatividade. Em suas formas objetivas e exteriores podem ser identifi-
cados, preservados, tombados ou registrados, assumindo uma condigdo
objetificada (Gongalves, 2017). Ja em suas dimensdes subjetivas é mais
adequado pensarmos em termos de “cultivo” (Simmel, 1968, p. 27-46)
ou “autocultivo”, ou seja, um trabalho constante, intermindavel e incerto
de reconstrugio cotidiana das modalidades de nossa autoconsciéncia
(Gongalves, 2005). Esse trabalho, no entanto, é importante assinalar,

nio serd possivel sem o seu reconhecimento, sem a sua visibilidade poli-



tica no espago publico, sem o seu convivio dialégico com outras formas
histéricas e culturalmente especificas.

Que vantagens podem trazer essas reflexdes para o debate publico
sobre os patrimonios?

Penso que trazem uma visio mais sensivel no trato com os patrimoé-
nios, explorando tanto suas dimensdes subjetivas quanto seu potencial
politico expresso como presenga no dominio publico, o dominio dos
discursos e da agdo. Muito do que podemos entender como “patrimoénios”
nio encontra necessariamente sua realizagio nas politicas e nas decisoes
das agéncias oficiais de preservagdo. Os patrimonios ndo somente podem
ser entendidos de maneiras diversas, como sugere um certo relativismo
de bolso. Como tudo que é importante na vida, eles escapam a todo es-
for¢o de enquadramento preciso e univoco. E af reside a poténcia desta
categoria, expressa no discurso de determinados grupos sociais quando
afirmam publicamente, em didlogo com outros grupos e com as agéncias
do Estado, que “temos um patriménio” ou “somos um patriménio” (Bitar,
2011). Ao assumirem esta identidade, ndo apenas adquirem no espago
ptblico um poder de que nio dispunham, como tornam possivel a pré-
pria defesa e a sustentabilidade dos seus patriménios na vida cotidiana.

Na sugestido do socidlogo Maurice Halbwachs, a meméria, seja
individual ou coletiva, ndo é fruto do acaso; ela resulta de um trabalho
coletivo. Mesmo aquelas memorias mais subjetivas (Halbwachs, 1990).
Hé um trabalho cultural e politico cotidiano, individual e coletivo, e
que pode revitalizar a luta dos diversos grupos pelo reconhecimento
dos seus patriménios. Aquela drea de sombra dos patrimonios (aquelas
areas que escapam do enquadramento oficial) consiste num espago po-
tencial de luta por afirmacdo e reconhecimento politico e cuja existéncia
depende dos discursos e da agdo politica no dominio publico. Em outras
palavras, a singularidade dos patrimdnios, a sua dimensio subjetiva,
nio é fruto de uma individualidade metafisica, manifesta¢do de alguma

profundidade supostamente pré-cultural e a-histérica; ela é produto



do trabalho coletivo de construgdo de modalidades de autoconsciéncia
individual e coletiva (Gongalves, 2005). Esse trabalho, eminentemente
politico, afasta-se do que é meramente idiossincratico, voltando-se para
a construgdo de imagens relativas a “quem” se expressa no espaco do
discurso e da agdo (Arendt, 2018, p. 183).

Precisamos dos patrimonios para sermos percebidos pelos outros e
nos percebermos a nés mesmos como individuos ou grupos sociais, e nos
situarmos diferencialmente e criticamente no espago publico. Sem esque-
cer, no entanto, que existem patrimoénios marginais, ocultos, clandestinos,
esquecidos. Por certo nenhum deles est4 necessariamente condenado a
permanecer nessa condigio obscura, limitado ao espago privado. Nem esta
predeterminado de ser reconhecido na esfera publica. Em cada um deles
residem modos de perceber a vida e a sociedade que desafiam as formas
convencionais, e que podem vir a ocupar uma posi¢io, uma vez que saiam
do espago privado e sejam posicionados no espago ptblico. Esse trabalho
se realiza numa via de mio dupla entre as condi¢des subjetiva e objetiva
dos patriménios. A vida politica precisa dos patriménios culturais para
manter determinadas memorias, para manter a sua continuidade; sem a
vida politica, no entanto, sem o seu reconhecimento publico, esses patri-
monios ndo subsistem (Arendt, 2018, p. 178).

Se recorrermos a um recente e dramético exemplo, o tragico incéndio
do Museu Nacional do Rio de Janeiro, que em 2018 levou a destruigéo
um notével acervo historico e cientifico, teremos de reconhecer que, além
das rufnas materiais, restaram as diversas memorias subjetivas daquela
institui¢do: a memoria dos funcionarios, pesquisadores, estudantes, visi-
tantes. Multiplas correntes de memérias a percorrerem a sociedade. O
Museu existe atualmente para além dos vestigios materiais recuperados
no rescaldo, como parte integrante de diversas “culturas subjetivas”, de
diversas memoérias individuais e coletivas. Para que elas novamente se
materializem e transitem para a condigdo objetiva, para o espago publico,

é preciso um trabalho de reconstrugio (que, neste caso especifico, vem



sendo realizado), e que passa necessariamente pelo seu reconhecimento
por meio de suportes politicos, institucionais, administrativos, econd-
micos. Sem esses suportes aquelas memorias permanecerio dispersas e
sob o risco perene de esquecimento. Por outro lado, a prépria institui¢do
também estara sob o risco de um efetivo desaparecimento. Considerando
a barbarie a que estamos submetidos nos dias atuais no Brasil, quando a
politica do Estado parece visar menos a preservagio do que a destruigio
e a flagrante falsificagdo do passado histérico, quando a pluralidade so-
ciocultural que define o espago publico democritico é ostensivamente

ameacada, aquele nfo é um risco que se possa menosprezar.
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A Protegdo Legal do Patrimdnio
Cultural Imaterial no Brasil

Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti

Este texto foi escrito originalmente em inglés para um livro in-
titulado The legal protection of mtangible cultural heritage. A comparative
perspective, organizado pelo professor Pier Luigi Petrillo, da Unitelma
Sapienza Universidade de Roma, no final de 2012. Tratava-se de uma
iniciativa apoiada pela Unesco que abarcava a atualidade e o contexto
s6clo-histérico das politicas relativas ao patrimoénio cultural imaterial
em diferentes paises de distintos continentes. Com o objetivo de facili-
tar a perspectiva comparativa entre situagdes e experiéncias hacionais
bastante diversas, todos os textos deveriam obedecer a um roteiro
Gnico, trazendo, entretanto, ao final um caso especifico da experiéncia
de patrimonializagido de um bem cultural imaterial de livre escolha. Os
itens do texto a seguir correspondem, assim, aqueles estipulados pelo
roteiro geral: 1. Prefacio; 2. Marcos legais e relacdo entre o Brasil e
a Unesco. Uma breve histéria; 3. Implementacdo da Convengéo para
a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial. Politicas culturais

relacionadas ao Patriménio Cultural Imaterial; 4. O Samba de Roda no



Recdncavo: patriménio cultural do Brasil e obra-prima do patriménio oral
e intangivel da humanidade; 5. Conclus@o; 6. Referéncias bibliograficas.
O livro, entretanto, ainda ndo foi publicado e é com satisfagdo que este
trabalho, revisto e atualizado, vem integrar este volume.

A época, o convite para sua escrita chegou por intermédio da ento
diretora do Departamento de Patrimoénio Imaterial (DPI) do Instituto
do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), Célia Corsino, que,
atendendo a pedido do escritério da Unesco em Brasilia, indicou-me como
pesquisadora/docente universitaria na condi¢do de observadora externa
a implementagio das politicas publicas do Patriménio Cultural Imaterial
(PCI) pelo Iphan. Ao contrério de muitos colegas, professores universi-
tarios e pesquisadores de institui¢des culturais, nunca atuei diretamente
como consultora ou pesquisadora nos processos de registro e inventario
acompanhados tanto pelo DPI como pelo Centro Nacional de Folclore e
Cultura Popular (CNFCP), o antigo Instituto Nacional de Folclore (INT,
entdo parte da Fundagio Nacional de Arte) situado no Rio de Janeiro, que,
desde 2002, integrou como unidade auténoma o DPI/Iphan.

N3o obstante, acompanho de perto as politicas publicas de PCI atra-
vés de dois angulos. Minhas pesquisas antropolégicas enfocam processos
contemporaneos da cultura popular e sempre se associaram ao trabalho
de orientagio de inimeras dissertacées de mestrado e teses de doutorado
no Programa de Pés-Graduagdo em Sociologia e Antropologia do Ins-
tituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Rio de
Janeiro. Os temas abordados nessas pesquisas integram a antropologia
contemporanea segundo a 6tica dos estudos de rituais e performances,
da perspectiva etnografica, da antropologia da arte, da musica e dos
objetos, entre outros. Esses temas, por sinal, foram abarcados também
pelos estudos de folclore desde o final do século XIX, bem antes da insti-
tucionalizagdo das ciéncias sociais no ambiente universitario a partir dos
anos 1930 e, em especial, da expansio das pés-graduagdes brasileiras na
segunda metade do século XX (Cavalcanti, 2012). Desde os anos 2000,



tais temas estiveram, com grande frequéncia, situados entre as tradigdes
culturais populares enfocadas pelas politicas do PCI (Cavalcanti, 2018;
Corréa, 2012). Ao mesmo tempo, além de ter trabalhado por dez anos no
antigo INI; participei da fundagio da Associagdo de Amigos do Museu
de Folclore Edison Carneiro do CNFCP em 1996 e, desde entdo, integrei
o corpo diretor da Associagdo, apoiando de perto as intimeras atuagoes
e iniciativas do CNFCP, entre elas aquelas relativas ao PCI.

As politicas publicas do patriménio cultural imaterial, ao apreen-
derem a prépria nogdo de patriménio como um valor atribuido pelos
sujeitos dos processos culturais em jogo, ampliaram imensamente a
concepgdo de bem cultural, evidenciando sua afinidade com as ciéncias
humanas e sociais, em especial a antropologia. Os casos concretos sdo
sempre desafiadores, cheios de meandros e tensdes, e o transito de
conceitos entre distintas esferas da realidade nio se faz sem polémicas,
questionamentos e debates sempre renovados. E inegavel, entretanto,
que as politicas de PCI no pais tém sido um valioso instrumento de
inclusdo de amplas camadas e setores da popula¢do na dindmica socio-
cultural contemporanea.

Destinado a situar de modo sintético e informativo o Brasil no
panorama mundial das politicas de PCI empreendidas por diferentes
paises, este texto expressa um dos lugares de fala do antropélogo nes-
se amplo campo da atuagdo publica. Dentro de seus limites, busca dar
conta da singularidade e da densidade da experiéncia brasileira nessa

drea de atuacio.

A Convengdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial
(PCI), celebrada pela Organizagdo das Nagdes Unidas para a Educagio,
Ciéncia e Cultura (Unesco) em Paris, em 17 de outubro de 2003, con-
siderou o “Patriménio Cultural Imaterial” como fonte de diversidade

cultural e garantia de desenvolvimento sustentdvel e buscou principios



internacionais para as politicas publicas neste campo de cultura. O
Brasil participou ativamente da elaboragdo da Convengio no contexto
do expressivo relacionamento mantido com a Unesco desde sua criagio
em 1946. H4 um escritério da Unesco no Brasil, sediado em Brasilia,
que opera nos campos de atividade da organizago.

Em relagdo ao PCI, ha um representante da Unesco no Instituto do
Patriménio Histérico e Artistico Nacional (Iphan). Entre 2006 e 2008,
o Brasil integrou o Comité Intergovernamental para a Salvaguarda do
PCI, eleito pelos paises participantes da Convengio de 2003. Ao término
do mandato, o pafs continuou a participar das reunides como observa-
dor (Iphan, 2010, p. 38). Em 2006, o Brasil também tomou parte ativa
na criagdo do Centro Regional de Salvaguarda do Patrimoénio Cultural
Imaterial da América Latina (Crespial), ligado & Unesco, com sede em
Cuzco, Peru. Representantes do Iphan e da sociedade brasileira partici-
pam do Conselho de Administragio e do Comité Executivo do Crespial.

O principal arcabougo legal para a abordagem do patriménio imaterial
no Brasil é o Decreto Presidencial 3551, de 4 de agosto de 2000, dedicado
ao “Registro de bens culturais de natureza imaterial que constituem o
patrimonio cultural brasileiro”. No Decreto, o PCI é definido como “o
conhecimento, o artesanato, as festividades, os rituais, as expressoes
artisticas e ladicas, que fazem parte da vida de diferentes grupos so-
ciais, e que sdo caracterizados como referéncias de identidade para os
grupos que os praticam”. Esta defini¢do, de base antropolégica, atesta
a afinidade existente entre o entendimento brasileiro e o da Unesco
(ver artigo 2° da Convengio para a Salvaguarda do Patriménio Cultural
Imaterial, Unesco, 2003) acerca do assunto. O Decreto 3551 também
criou o Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI), no ambito
do Iphan, até 2019 situado no Ministério da Cultura. No atual governo,
o Ministério da Cultura foi transformado em uma Secretaria Especial
integrando o Ministério da Cidadania, que reuniu os antigos Ministérios

da Cultura, do Esporte e do Desenvolvimento Social.



Dentro da estrutura do Estado brasileiro, o Iphan, uma autarquia
do Ministério da Cultura, é a referéncia institucional para o desen-
volvimento do PCI, em particular através do seu Departamento de
Patriménio Imaterial (DPI). As politicas do Iphan sdo complementadas
pelas diversas secretarias regionais e pelo Centro Nacional de Folclore
e Cultura Popular, institui¢do autdénoma vinculada ao DPI, sediada no
Rio de Janeiro. Essas institui¢des e secretarias promovem indmeras
parcerias com outros 6rgdos publicos e organizagdes privadas.

O governo brasileiro ratificou a Convengio da Unesco pelo Decreto
5.653/2006; e a Resolugdo n ° 1 de 3 de agosto de 2006 (Iphan/MinC)
complementou o Decreto 8551, reafirmando a visdo dos bens imateriais
como “criagdes culturais dindmicas, baseadas na tradi¢do e mantidas por
individuos ou grupos como expressdes de identidade cultural e social”; a
prépria tradigdo é entendida de modo amplo como “préticas simbélicas e
rituais significativas que sdo constantemente reiteradas, transformadas
e atualizadas, que garantem, para o grupo social, o vinculo do tempo
presente com o tempo passado”.

O DPI/Iphan produz regularmente avaliagdes conceituais e me-
todolégicas e reavaliagdes de suas agdes. Seu site — www.iphan.gov.br —
oferece informagoes detalhadas e abrangentes sobre o PCI e disponibiliza

a documentacio relevante sobre o assunto em nivel federal.

A experiéncia brasileira que culmina na adogo de politicas publicas
para o PCI e o papel do pafs na Unesco sdo resultados de um processo
histérico em que se articulam as dimensdes nacionais e internacionais.

O Preidmbulo da Convencgio de Londres de 16 de novembro de
1946, que estabeleceu a Unesco, determinou a criagio, em cada pafs, de
organizagoes destinadas a coordenar os esfor¢os nacionais de grupos

interessados em educagio, ciéncia e cultura que se associassem aos es-


http://www.iphan.gov.br

tfor¢os da Unesco e pudessem aconselhar seus respectivos governos e
delegados em congressos e conferéncias internacionais. Naquele contexto
de imediato pés-guerra, as expressdes culturais abrigadas sob a nogédo
de folclore foram consideradas como meios decisivos para a promogio
da diversidade cultural, para a compreensdo das muitas diferengas so-
cioculturais existentes entre os povos (Cavalcanti, 2012). Nesse espirito,
por decreto presidencial de 13 de junho de 1946, o Brasil estabeleceu o
Instituto Brasileiro de Educagdo, Ciéncia e Cultura (IBECC), vinculado
ao Ministério das Relagdes Exteriores. Sob o abrigo do IBECC, cons-
tituiu-se a Comissdo Nacional de Folclore que, liderada pelo diplomata
Renato Almeida, intelectual estudioso do folclore e da musica brasileira,
atuou ativamente em prol da criagdo de comissdes regionais em diversos
estados do pafs, gerando o Movimento Folclérico Brasileiro (Vilhena,
1997; Cavalcanti & Corréa, 2018). Esse Movimento promoveu amplas
e duradouras iniciativas dedicadas ao conhecimento, a promogio, a di-
vulgagio e a valorizagdo dos processos culturais populares.

Em 1958, o Movimento institucionalizou-se por meio da criagio da
Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro (CDFB), ligada a Secretaria
de Assuntos Culturais do entdo Ministério da Educagdo e Cultura. Em
1978, no contexto da rearticulacgiio das institui¢des culturais e da criagio
da FFundagio Nacional de Arte (Funarte) — érgdo federal que reuniu em
Institutos Nacionais a Musica, as Artes Plasticas, as Artes Cénicas, a
Fotografia e o Folclore — a Campanha tornou-se o Instituto Nacional
de Folclore, que se abriu para abarcar tanto as expressdes candnicas do
folclore brasileiro como para o amplo universo das culturas populares.
O Instituto transformou-se nos anos 1990 no atual Centro Nacional
de Folclore e Cultura Popular (CNFCP) que, desde 2003, vincula-se ao
Departamento de Patrimoénio Imaterial do Iphan (Cavalcanti, 2008).

Ao mesmo tempo, a experiéncia brasileira reflete preocupagdes
expressas desde os anos 1920 pelo movimento cultural brasileiro conhe-

cido como Modernismo, que abriu o caminho para intimeras realizagdes



intelectuais e institucionais (Moraes, 1978). Entre elas, o estabelecimento
do Escritério do Patriménio Histérico e Artistico Nacional (Sphan), em
1937. Vale ressaltar que um projeto preliminar da institui¢éo, formulado
pelo intelectual modernista Mério de Andrade (2002, 1981), nesse mesmo
ano, propunha de modo pioneiro uma visdo abrangente e etnografica
do patriménio cultural nacional. Em um passado mais recente, ja no
contexto da redemocratizagio da sociedade brasileira ocorrida durante
a década de 1980, o engajamento de individuos, grupos e instituigdes
culturais atuantes no pafs produziu uma notavel expansio da visdo
oficial, vigente desde 1937, do que era considerado patrimoénio cultural
digno da protecdo do Estado brasileiro.

Em 1979, o designer e especialista em comunicagdo visual Alofsio
Magalhies foi nomeado diretor-geral do Iphan pelo entido ministro da
Educagdo, Eduardo Portella. Magalhdes ampliou significativamente
o campo institucional da esfera das atividades do patriménio cultural
através da nogdo de “bem cultural” (Magalhdes, 1985). Até entdo, as po-
liticas de protegdo do patriménio cultural do Iphan eram guiadas pelos
critérios de exceléncia artistica e enfatizavam as dimensdes artisticas ou
arquitetonicas cldssicas das produgdes culturais, o chamado “patriménio
de pedra e cal”. Em particular, o desempenho de Magalhdes como chefe
do Centro Nacional de Referéncias Culturais (CNRC) no Iphan abriu
caminho para a inclusio de processos culturais populares nas politicas
do patriménio cultural nacional. Em 1985, o Iphan declarou a Serra
da Barriga, em Alagoas, onde se situa um importante quilombo (terri-
tério antes ocupado por escravos fugitivos), como drea protegida. Em
1986, o Terreiro da Casa Branca, um dos mais importantes e antigos
centros de cultos afro-brasileiros da Bahia (Velho, 2006), foi declarado
patriménio cultural brasileiro. Essas decisdes deram substancia a um
conceito mais amplo de patrimonio cultural e possibilitaram a presencga
do patrimonio imaterial na Constitui¢do Brasileira de 1988 (Fonseca,
1997; Tamazo, 2006).



A Constitui¢io Federal, promulgada em 1988, na se¢éo sobre cultura,
estabelece que “o Estado protegerd as manifestagoes de culturas popu-
lares, indigenas e afro-brasileiras e de outros grupos que participam do
processo civilizatério nacional” (art. 215). Os bens de natureza material
e imaterial ja sdo nela considerados partes integrantes do patriménio
cultural brasileiro, como segue:

“Arte. 216. O patrimdnio cultural brasileiro é constituido por bens de
natureza material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto,
portadores de referéncia a identidade, as agdes, 8 memoria dos diversos
grupos da sociedade brasileira, incluindo:

[ - as formas de expressio;

IT - os modos de criar, fazer e viver;

III - as criagdes cientificas, artisticas e tecnolégicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificios e outros espagos de

manifesta¢des artisticas e culturais;

V- os ambientes urbanos e locais de valor histérico, ambiental, ar-

tistico, arqueolégico, paleontolégico, ecolégico e cientifico.

§ 1° O Governo, em colaboragdo com a comunidade, promovera e

protegerd o patrimonio cultural brasileiro por meio de registros,

vigilancia, prote¢do e expropriacdo, além de outras formas de ga-
rantia e preservagio.”

Assim, desde os anos 1990, as iniciativas da Unesco, que, por sua
vez, sempre expressam demandas de seus paises membros, ressoaram
fortemente no Brasil. Entre elas, vale mencionar a Recomendagio sobre
a salvaguarda da Cultura Tradicional e Popular (1989), a institui¢do do
Programa de Proclamagdo de Obras-Primas da oralidade e patriménio
imaterial da humanidade (1997), e a Convengio para a salvaguarda do
Patriménio Cultural Imaterial (2003), que é o foco deste texto.

A promulgacgdo e a adogido do Decreto 3551 no ano 2000 como
norte e marco legal para as politicas publicas de PCI foi a culminancia

de um intenso processo iniciado em 1997 na cidade de Fortaleza, capital



do estado do Cear4, com o semindrio “Patrimoénio Imaterial: estratégias
e formas de protecdo”. Esse semindrio reuniu especialistas do Iphan e
do Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular, diversas fundagdes
culturais, vérias instituigdes estaduais, organizagdes ndo governamen-
tais, produtores culturais e o diretor da drea de patrimdnio imaterial da
Unesco, Laurent Lévi-Strauss. O semindrio sugeriu a formagio de um
grupo de trabalho, coordenado pelo Iphan, que deveria propiciar a edigdo
do instrumento legal de registro de bens imateriais, em associagdo com
o conceito de salvaguarda.

Até aquele momento, as politicas pablicas relativas ao patriménio
cultural haviam sido abordadas principalmente pelas nogoes de protegio
e conservagio (Fonseca, 2003), cujo instrumento legal é o tombamento.
A nogdo de patriménio imaterial ampliou em muito o alcance da abor-
dagem governamental e destacou um novo conjunto de dimensdes e
processos culturais que, até entdo, ndo eram oficialmente incluidos no
patrimoénio. A oralidade, as formas do conhecimento tradicional, os
sistemas de valores, os modos de vida, as expressdes festivas e artisticas
estdo agora incluidos nas politicas patrimoniais. Entendeu-se que o pa-
trimonio imaterial exigia, essencialmente, politicas ptblicas orientadas
por novos critérios: “identificagdo, reconhecimento, registro etnogréfico,
acompanhamento periddico, divulgagio e apoio” (Iphan, 2006b, p. 19).

O Iphan atualmente opera com uma visdo de complementaridade
entre as dimensdes materiais e imateriais dos bens culturais em suas
politicas para a salvaguarda e a prote¢do do patrimoénio cultural. Essa
posicdo de busca de uma abordagem integrada foi ratificada na reunifo
acerca deste tema realizada em Nara, no Japdo, em 2004. Dela participa-
ram representantes da Unesco e do Conselho Consultivo do Patriménio
Cultural (Iphan, 2010, p. 39).

O conceito de PCI que orienta as a¢oes do Iphan é, portanto, am-
plo, baseado em uma perspectiva antropolégica de cultura, e engloba

potencialmente as expressoes de todos os grupos e estratos sociais. Ha



no Brasil, entretanto, uma propensdo para o seu entendimento e a sua
aplicagdo no rico universo das culturas populares tradicionais e indi-
genas. Essa tendéncia é apoiada por relevantes razdes interligadas. Os
universos e as expressoes culturais enraizados em grupos e comunidades
populares compreendem circuitos de consumo, produgio e disseminagio
cultural que diferem substancialmente de outros sistemas estabelecidos
de produgio cultural, tais como aqueles abrangidos pelas nocoes de
cultura erudita ou de cultura de massa.

Ao mesmo tempo, as produgdes populares que abarcam tradigdes
culturais norteadoras de valores e modos de vida coletivos articulam
aspectos importantes relacionados ao desenvolvimento econémico in-
tegrado e sustentavel. Tais produgdes inserem-se em amplos contextos
histéricos e tém apresentado muitas transformagdes e mudangas de
significado ao longo do tempo. Processos culturais populares podem
evocar a continuidade em relagio ao passado pré-colonial, como no caso
dos povos indigenas. Podem evocar a relevante presenga da populagédo
negra escravizada na formacao da cultura e da sociedade brasileira, com
a notavel capacidade de rearticulagdo de sistemas religiosos trazidos
entdo ao pafs. Podem evocar também a formagio do chamado folclore
e das variadas expressdes da cultura popular encontrados Brasil afora
que, iniciada no dltimo quartel do século XVIII (Andrade, 1982), se
mantém dindmica.

A nogido de Patriménio Cultural Imaterial tem sido compreendida
no Brasil como um instrumento sensivel para a incorporagéo de amplos
e diversos conjuntos de processos culturais — com seus agentes, suas
criagdes, seus publicos, seus problemas e necessidades peculiares — nas
politicas puablicas relacionadas a cultura e na construgio de referéncias
de identidade e memoria para diferentes grupos sociais. O conceito tem
sido proposto como instrumento de incluséo social e ilumina a grande

diversidade cultural presente na vasta extensio territorial brasileira.



A principal estrutura governamental voltada especificamente para
a preservagio do Patrimonio Cultural Imaterial é o Departamento de
Patrimoénio Imaterial (DPI) do Iphan. O DPI foi criado pelo Decreto n °
5040, de 6 de abril de 2004, e substituiu o antigo Departamento de Patri-
monio Imaterial e Documentagio de Bens Culturais, criado pelo Decreto
n °. 4811, de 19 de agosto de 2003. Desde dezembro de 2003, o Centro
Nacional de Folclore e Cultura Popular (CNFCP) associou-se ao DPI
como uma unidade autdnoma. Varios departamentos regionais do Iphan,
espalhados por diferentes estados, também participam das agdes do DPI.

Vale ressaltar que, em 2000, a Fundagio Nacional do [ndio (Funai),
que em 1967 substituiu o Servigo de Protegdo aos Indios (SPI), cria-
do em 1910, estabeleceu o registro do Patriménio Cultural Indigena.
Dados os limites do presente trabalho e o amplo escopo do assunto na
agenda brasileira, este aspecto da atividade federal na PCI nio é objeto
de escrutinio aqui. Apenas as atividades realizadas em 4reas indigenas
abrangidas pelas a¢oes do Iphan sdo mencionadas.

O conjunto de politicas direcionadas ao PCI inclui o instrumento
legal do Registro, a metodologia de pesquisa desenvolvida no Inventario
Nacional de Referéncias Culturais (INRC), o Programa Nacional do
Patrimoénio Imaterial (PNPI) e Planos de salvaguarda.

O Registro é um instrumento legal proposto como uma forma de
reconhecimento social da propriedade cultural. Pode ser comparado
a inclusdo de um monumento arquiteténico como patriménio listado:
“Em resumo: um lista locais fisicos, edificios e objetos; e um registra
saberes, celebragoes, rituais e formas de expressdo, e os espagos onde
essas praticas se desenvolvem” (Iphan/DPI, 2006b, p. 22). Corresponde

a identificagdo e a produgdo de conhecimento sobre o objeto cultural



em pauta: “Isso significa documentar, por meios técnicos apropriados,
o passado e o presente da expressio e suas diferentes versoes, tornando
essa informagio amplamente acessivel ao ptblico — por meio do uso dos
recursos oferecidos pelas novas tecnologias da informagao” (Iphan/
DPI, 2006b, p. 22).

Quatro diferentes livros de registro acolhem os bens imateriais con-
siderados patrimédnios culturais brasileiros, conforme abaixo relacionado.

No Livro de Registro dos “Saberes: conhecimento e formas de fazer
enraizados no cotidiano das comunidades” encontram-se: O oficio das
Paneleiras de Goiabeiras (Espirito Santo) (20/12/2002); Maneiras de
tazer Viola de Cocho (Mato Grosso e Mato Grosso do Sul) (14/1/2005);
O Artesanato das Baianas de Acarajé (Bahia) (14/1/2005); O Modo ar-
tesanal de fazer Queijo Minas, nas regides do Serro, Serra da Canastra e
Salitre (Minas Gerais) (13/06/2008); As Formas de fazer renda irlandesa
(Sergipe) (1/28/2009); O Oficio dos Mestres de capoeira (de amplitude
nacional) (12/3/2009); O Oficio de sineiro (Minas Gerais) (12/3/2009);
Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro (Amazonas) (11/5/2010);
Conhecimentos e préticas relacionados as formas de fazer bonecas Karajas
(Goias e Tocantins) (1/5/2012); A Produg¢io Tradicional e as Praticas
Socioculturais associadas a Cajuina no Piauf (15/05/2014); Os modos de
fazer cuias do Baixo Amazonas (Pard) (11/06/2015); Tradigdes doceiras
da Regido de Pelotas e Antiga Pelotas (Rio Grande do Sul) (7/11/2017);
Sistema Agricola Tradicional de Comunidades Quilombolas do Vale do
Ribeira (Sao Paulo) (8/11/2018).

No Livro de Registro das “Formas de expressdo: manifestagdes
literdrias, musicais, cénicas e recreativas’ encontram-se: A Arte Kusi-
wa. Pintura corporal e arte grafica dos Wajapi (Amapa) (20/12/2002);
Samba de Roda do Reconcavo Baiano (10/5/2004); Jongo no Sudeste
(Espirito Santo, Minas Gerais, Sdo Paulo e Rio de Janeiro) (15/12/2005);
Frevo (Pernambuco) (28/2/2007); Raizes de samba no Rio de Janeiro:
samba de terreiro, partido alto e samba-enredo (20/11/2007); Tambor



de Crioula do Maranhao (20/11/2007); Roda de Capoeira (amplitude
nacional) (21/10/2008); Toque dos Sinos em Minas Gerais (Sdo Jodo del
Rey, Mariana, Catas Altas, Congonhas, Diamantina, Sabard, Tiradentes
e Serro) (12/3/2009); Ritxixoko: expressdo artistica e cosmoldgica do
povo KRaraja (Goias e Tocantins) (25/1/2012); Fandango Caigara (Litoral
Sudeste) (29/11/2012); Carimbé (Para) (11/09/2014); Cavalo Marinho
(Zona da Mata, Nordeste) (3/12/2014); Maracatu Nagdo (Pernambuco)
(8/12/2014); Maracatu do Baque Solto (Pernambuco) (8/12/2014);
Teatro de Bonecos do Nordeste — Mamulengo, Babau, Jodo Redondo
e Cassimiro Coco (Rio Grande do Norte, Pernambuco, Paraiba, Cear4,
Distrito Federal (04/03/2015); Caboclinho pernambucano (24/11/2016);
Literatura de Cordel (19/09/2018); Marabaixo (Amapd) (8/11/2018).
No Livro das “Celebragdes: rituais e celebragdes que marcam a
experiéncia coletiva de trabalho, religiosidade, entretenimento e outras
praticas soclais” encontramos: O Cirio de Nossa Senhora de Nazaré
(Pard) (10/5/2002); Festividade do Divino Espirito Santo de Pirené-
polis (Goids) (13/5/2010); Ritual Yakwa do povo indigena Enawene
Nawe (Mato Grosso) (11/5/2010); Festa de Sant’Ana de Caicé (Rio
Grande do Norte) (10/12/2010); Complexo cultural do bumba meu
boi do Maranhdo (30/8/2011); Festa de Nosso Senhor do Bom Jesus
do Bonfim (Bahia) (5/06/2013); Festividades do Glorioso Sdo Sebastido
da Regido de Maraj6 (Pard) (27/11/20183); Festa do Pau da Bandeira de
Santo Antoénio de Barbalha (Ceard) (2015); a Romaria de Carros de Boi
da Festa do Divino Pai Eterno de Trindade (Goiés) (15/10/2016); Festa
do Divino Espirito Santo de Paraty (Rio de Janeiro) (8/4/20183); Procis-
sdo do Senhor dos Passos de Santa Catarina (20/09/2018); Complexo
cultural do Boi Bumba do Médio Amazonas e Parintins (8/11/2018).
No Livro dos “Lugares: mercados, feiras, santudrios, parques e
outros espacos onde as praticas coletivas culturais se concentram e
se reproduzem” hd: A Feira de Caruaru (Pernambuco) (20/12/2006);

Cachoeira do Tauareté — local sagrado dos povos indigenas do Uaupés



e do Papuri (Amazonas) (8/10/2006); Tava, Lugar de Referéncia para o
Povo Guarani (Sdo Miguel das Missdes/Rio Grande do Sul) (3/12/2014);
Feira de Campina Grande (Paratba) (27/09/2017).

Os grupos sociais que praticam, criam e recriam uma expressao
cultural podem dirigir suas propostas de Registro ao Iphan. Essas pro-
postas sdo avaliadas preliminarmente e, se consideradas pertinentes, sdo
encaminhadas para a fase de instrugio da solicitacdo. Com ela inaugu-
ra-se a realizagdo de um dossié de pesquisa sobre o tema em pauta que,
embora sempre supervisionado pelo corpo técnico do Iphan, pode ser
operado por outro 6rgdo do Ministério da Cultura, unidades regionais
do Iphan, ou entidades publicas ou privadas que possuam conhecimen-
tos especificos sobre o assunto. A elaboragio do dossié orienta-se por
metodologia especifica, desenvolvida pelo Iphan e detalhada no Inven-
tario Nacional de Referéncias Culturais (INRC). Trata-se basicamente
da descrigdo etnografica, histérica e socioantropolégica da produgdo
cultural, juntamente com a documentagéo e as referéncias bibliograficas
correspondentes. Uma vez concluida a instrugio do processo de Registro,
o Iphan emite um parecer publicado no Didrio Oficial da Unido.

Ap6s trinta dias, durante os quais as respostas sociais sobre o assunto
sdo coletadas, o caso é encaminhado para parecer de especialista e, em
seguida, ao Conselho Consultivo do Patriménio Cultural para delibe-
ragdo. Se aprovado, o bem cultural é entdo listado em um dos livros de
Registro e seus proponentes de patriménio cultural brasileiro recebem
um certificado que nomeia esse bem, da-lhe um ntimero de identificagdo
e especifica sua aprovagdo pelo Conselho Consultivo, atestando o seu
novo status de patrimonio cultural brasileiro. Dado o dinamismo das
manifestagdes culturais e até mesmo o impacto da declaragdo de um
bem como heranga cultural na vida do bem em si, o Registro precisa ser
periodicamente reavaliado e renovado a cada dez anos. No final de 2012,
os dois primeiros bens culturais registrados — Paneleiras de Goiabeiras

(Estado do Espirito Santo) e Arte Kusiwa (Amap4) — completaram dez



anos de Registro. Uma nova experiéncia se iniciou com o pedido de re-
novagdo do titulo pelas partes interessadas e com a reavaliagio dos bens
culturais pelos especialistas do Iphan, que inclui também o exame do
impacto do Registro na vida dos bens registrados e de sua repercussdo
nas comunidades, nos grupos e nas regides envolvidos no processo.

Um critério fundamental para a legitimidade da elei¢do de um bem
para Registro é sua relevancia para a memoria, a identidade e a formagio
da sociedade brasileira. A continuidade de um determinado bem cultural
ao longo de sua histéria na vida dos grupos sociais, sua conexio com
um passado que opera como referéncia para o presente e suas reiteragao,
transformacdo e atualizagdo permanentes fazem dele uma referéncia
cultural para os individuos, os grupos e os segmentos envolvidos em sua
produgio. Esse conceito de referéncia cultural tem sido um conceito-chave
na formulag@o e na pratica de politicas publicas brasileiras de patrimonio,
pois pressupde que grupos e individuos que produzem bens culturais sejam
parceiros decisivos na atribuigfio de valor patrimonial, juntamente com o
Estado e seus representantes (Fonseca, 2000, 2001).

Vale a pena realgar a relevancia dos dossiés, que garantem que a
continuidade e a capacidade de um bem cultural para viver e evoluir no
tempo podem variar muito dependendo das caracteristicas, da localizagio
e do contexto de cada bem. Portanto, o conhecimento produzido pelos
dossiés torna-se uma base fundamental para a orientagio das politicas
publicas de salvaguarda que sdo estabelecidas pelo processo do Registro
(Iphan / DPI, 20064a, p. 8) como uma etapa subsequente. Tais dossiés
sdo rica fonte de informagio e documentagdo, mereceriam por si s6s uma
analise detalhada. Sdo publicados pelo Iphan e encontram-se também
disponiveis em seu site. As politicas e as praticas de salvaguarda sdo
baseadas nesse conhecimento reunido pelo dossié, o qual pressupde a
interagdo entre os diferentes grupos sociais e os especialistas que atuam
junto ao Iphan. Os governos estaduais e municipais de varias regides

do pafs institufram instrumentos similares ou complementares, como



o Registro de bens culturais de natureza intangivel adotado pelo go-
verno federal. Dados os limites deste trabalho, a extensdo do territério
brasileiro e a complexidade desses desenvolvimentos, eles escapam de
nossa analise neste texto. Uma primeira avalia¢do dessa legislagdo e de
seus diferentes contextos de aplicagio foi elaborada por Fonseca (2008).

O Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI), por sua
vez, busca parcerias com 6rgdos governamentais, universidades, ONGs,
institui¢des privadas e agéncias de fomento, e ajuda a financiar e a im-
plementar politicas de salvaguarda. Opera basicamente com recursos
orcamentarios do Iphan e com recursos provenientes de parcerias e
acordos estabelecidos por meio do Fundo Nacional para a Cultura (FNC).
Este Fundo é um mecanismo da Lei Federal de Incentivo a Cultura,
Lei 8313/91, que permite o investimento direto em projetos culturais
por meio de convénios e outros instrumentos similares, como bolsas de
estudo e programas de intercambio cultural. Desde 2005, o PNPI vem
langando prémios anuais de financiamento para projetos apresentados
por institui¢des ptblicas e organizagdes ndo governamentais, para o
mapeamento de referéncias culturais imateriais e para o apoio do PCI
em diferentes regides brasileiras. O Programa Nacional de Apoio a Cul-
tura (Pronac), que até 2019 integrou o Ministério da Cultura, também
subscrevia agdes de salvaguardas por meio da Lei Rouanet, Lei n® 8313,
de 23 de dezembro de 1991. Ha também interfaces nas areas de atuagio
cobertas pelo PCI e politicas governamentais, como veremos a seguir
no estudo de caso do Samba de Roda no Reconcavo Baiano.

No ambito da sociedade civil, principalmente em atividades de
pesquisa, documentagio, divulgag¢do e promogido, muitos institutos,
fundagoes e ONGs atuam de acordo com as politicas publicas do PCI
ou mesmo como parceiros do Iphan. A titulo de exemplo, indico dois
casos. Na drea do PCI referente aos povos indigenas, o Centro de Histéria
Indigena da Universidade de Sdo Paulo (USP) (Gallois, 2006) realizou

uma extensa pesquisa para o primeiro Registro de bens culturais em



2002 — A Arte Kusiwa. Pintura corporal e arte gréfica dos Wajapi
(Amapa) (20/12/2002). Na drea das culturas tradicionais, a Associagdo
Cultural Caburé, entdo sediada no Rio de Janeiro, iniciou em 2002 o
projeto Museu Vivo do Fandango (Pimentel, A. et al., 2006) que, em
2004, recebeu apoio do programa Petrobras Cultural. O Museu Vivo do
Fandango reuniu cerca de 300 fandangueiros (cantores e compositores
deste género musical festivo) em cinco cidades litoraneas do Parana e
Sdo Paulo, em um circuito de visitas e troca de experiéncias. O circuito
incluiu casas de fandangueiros e artesios de instrumentos musicais,
centros culturais, espacos de marketing para seus artesanatos, além
de disponibilidade local de cole¢des de bibliotecas e audiovisuais. Esta
pesquisa alimentou o dossié do Registro do IFandango Caigara (Litoral
Sudeste), certificado como patrimonio cultural brasileiro em 29/11/2012.

Cabe mencionar, finalmente, as diversas iniciativas realizadas nas
universidades brasileiras, como a organizagio de oficinas, a produgdo de
livros, trabalhos, teses e dissertagdes relacionados ao tema. As princi-
pais associagdes de cientistas sociais do pafs, a Associagdo Nacional de
P6s-Graduagdo e Pesquisa em Ciéncias Sociais (Anpocs) e a Associagdo
Brasileira de Antropologia (ABA) em suas reunides anuais e bienais,
respectivamente, promoveram muitos grupos de trabalho, mesas e

debates relevantes sobre o tema.

A Convencio da Unesco de 2003 classifica o Patrimonio Cultural
Imaterial em cinco categorias: tradi¢des e expressdes orais, artes céni-
cas, praticas sociais, rituais e eventos festivos, conhecimentos e praticas
sobre a natureza e o universo, e artesanato tradicional. A classificagio
brasileira foi estabelecida antes, no ano 2000, pelo Decreto 3551, em

quatro categorias que envolvem e se sobrepdem aquelas da Unesco em



um arranjo diferente. O Samba de Roda foi inscrito no Livro das Formas
de Expressdo que compreende manifestagdes literdrias, musicais, plas-
ticas, cénicas e lidicas. Isto corresponde a categoria de Artes Cénicas
da Unesco, pois o que é enfatizado pela categoria brasileira Formas de
Expressoes é a natureza performativa das expressdes culturais e artisticas.

O sistema legal e institucional que suporta o PCI descrito acima é
acionado pela demanda e pelo interesse dos grupos sociais envolvidos no
Registro. Quando inscrito em um dos Livros de Registro, o bem cultural
recebe um certificado emitido pelo Departamento de Patrimonio Imate-
rial e o titulo de patrimoénio cultural brasileiro concedido pelo Conselho
Consultivo do Patriménio Cultural e assinado pelo presidente do Iphan.
O Registro significa o reconhecimento do valor do bem cultural e sua
importéncia para todo o pafs, e ndo apenas para seus detentores do bem
em questdo, e implica um Programa de Salvaguarda. O Registro esta-
belece e inicia, portanto, um novo e complexo processo social no qual a
rede de relagdes dos grupos sociais envolvidos e os significados de sua
experiéncia cultural serdo expandidos e transformados.

As caracteristicas de cada Registro e as consequentes agdes de sal-
vaguarda variam de caso para caso atendendo a singularidade de cada
processo cultural em pauta. A grande diversidade cultural brasileira
e a peculiaridade histérica e sociolégica dos diferentes bens culturais
contribuem para essa variabilidade. A isso se acrescenta a natureza in-
terativa da metodologia de pesquisa que requer a participacdo ativa dos
grupos sociais envolvidos, que trazem suas préprias visdes, prioridades
e expectativas para o processo do Registro. Os dossiés que informam
o Registro (disponiveis no site do Iphan) sdo extremamente densos. A
qualidade dos semindrios e das publica¢des emitidos pelo DPI/Iphan
(2010, 2006a, 2006b, 2005, 2004, 2002, 1999, entre muitos outros), ou
pelo Centro de Folclore e Cultura Popular Nacional (2005a, 2005b, 2004,
2002, entre muitos outros) é notavel.

H4 também diversas teses e disserta¢des sendo escritas sobre os

contextos de produgdo e os modos de vida dos grupos sociais cobertos



pelas politicas publicas de cultura (Aquino, 2012; Bitar, 2011; Carva-
lho, 2011; Lima, 2012), e livros e coletaneas sobre o patrimonio cultu-
ral (Arantes, A., 2001, 2004; Gongalves, J. R., 1995, 1996; Abreu, R.;
Chagas, M., 2003; Lima Filho, M. et al., 2007). Mas ainda ha poucos
trabalhos académicos sobre casos especificos de Registro. O processo
do Registro do Samba de Roda do Reconcavo Baiano como patriménio
cultural brasileiro foi entretanto acompanhado pela pesquisa de Rivia
Ryker Bandeira de Alencar e resultou em sua tese de doutorado O samba
da roda do patrimonio (Alencar, 2010). A tese enfoca os procedimentos
politicos e técnicos do entdo Ministério da Cultura e do Iphan, e as
visdes, as agdes e as reagdes de atores e grupos sociais envolvidos pelas
politicas do PCI, oferecendo um valioso testemunho, a um sé tempo
préximo e analitico, dos bastidores do processo desse Registro. Por esta
razdo, sem comprometer a autora com conclusdes, adendos e possiveis
interpretacdes aqui feitas, nele baseei-me para a elaboragio deste item.
Busco resumir no que segue os principais passos desse Registro e das
agdes de salvaguarda a ele relacionadas apresentadas por Alencar (2010),
tal como apreendidos por minha leitura comentada.
O Registro do Samba de Roda comegou de maneira incomum.
Foi iniciado por um antncio publico, dado no final de margo de 2004,
pelo entdo ministro da Cultura — o conhecido compositor e cantor baiano
Gilberto Gil — de que o governo brasileiro pretendia indicar o samba
para titulagdo como uma obra-prima do Patriménio Oral e Imaterial
da Humanidade da Unesco. Como Fonseca concluiu em sua analise da
candidatura do Samba de Roda para o Registro: “Essa decisdo, anunciada
pelo préprio ministro, teve grande impacto e provocou um debate sobre
o tema” (IFonseca, 2004). Até aquela ocasido, margo de 2004, haviam sido
registrados como patrimoénio cultural brasileiro apenas as Paneleiras
de Goiabeiras no Espirito Santo (21/11/2002) e a arte grafica Kusiwa/
Wajapi do Amapa (12/11/2002).
Como indicado por Alencar (2010, p. 104), apesar de sua grande

importancia, os dois primeiros Registros ndo haviam obtido grande



impacto publico. O Registro das paneleiras de Goiabeiras comecou
com uma demanda do Conselho Estadual de Cultura do Espirito Santo
e do municipio de Vitéria, Espirito Santo. Desde 1999, j4 se buscavam
meios legais para a protec¢do do fabrico daquela panela tipica. O Regis-
tro da arte gréafica Kusiwa Wajapi, do Amapa, por sua vez, resultou de
pesquisas e agdes de preservagio realizadas desde o final de 1980 pelo
Centro de Histéria Indigena da Universidade de Sdo Paulo, coordenado
pela antropéloga Dominique Gallois. Uma vez realizado, tal Registro
correspondeu também ao interesse governamental pela candidatura dessa
forma de expressido ao titulo da Unesco de Obra-prima do Patriménio
Oral e Imaterial da Humanidade, o que foi obtido em 2003 (Alencar,
2010, p. 105).

O interesse brasileiro pela proposta do género musical samba
como candidato a titulagdo pela Unesco correspondeu ao desejo, com-
partilhado pelo ministro da Cultura Gilberto Gil e pelo entdo presi-
dente do Iphan, antropélogo Antonio Augusto Arantes, de divulgar
mais amplamente as a¢des brasileiras em favor do Patriménio Cultural
Imaterial. De fato, a popularidade do samba ressoou nesse antncio. O
samba ocupou um lugar simbélico altamente valorizado na construgdo
da identidade cultural brasileira ao longo do século XX (Vianna, H,,
1995; Sandroni, C., 2001). Também estd associado ao Carnaval, uma
das festividades populares brasileiras mais famosas do mundo (Caval-
cantl, M.L., 2006). O samba é uma referéncia cultural abrangente na
construgdo do sentimento de pertencimento a nacionalidade brasileira.
No entanto, samba é um nome genérico que abrange uma infinidade de
ritmos e dangas musicais que, sempre associados a presenga significativa
de descendentes negros das populagdes escravizadas, podem ser encon-
trados em diferentes regides do pafs (Carneiro, E. 1961). Era necessério
escolher entre as varias modalidades de samba existentes no pafs.

O Samba de Roda do Reconcavo Baiano foi selecionado como uma das

vertentes formadoras do chamado samba urbano. Esta visdo baseou-se na



presenga relevante de imigrantes baianos no Rio de Janeiro nas primeiras
décadas do século XX, uma perspectiva segundo a qual o samba de roda
poderia ser diretamente relacionado a ampla divulgagio alcancada pelo
género musical samba no pafs. Favorecia também a escolha do samba
de roda do Reconcavo o fato de que uma de suas modalidades — o samba
chula — exige uma viola tipica, conhecida como machete, que era rara-
mente encontrada naqueles dias, um fato j4 mencionado em pesquisas
anteriores (Waddey, R., 1980, 1981; Oliveira Pinto, T., 1995). Assim
sendo, apds muitos debates, o samba de roda do Reconcavo foi prioriza-
do como candidato ao Programa da Unesco devido a sua singularidade
como expressio musical e coreogrifica, a sua continuidade histérica e
ao fato de a viola machete encontrar-se em risco de desaparecimento.
A candidatura, no entanto, exigia o Registro e, conforme estipulado
legalmente, o Registro deveria ser solicitado pelos préprios produtores
culturais do samba de roda.

Na época desse antincio, outros produtores culturais se mobiliza-
ram e se fizeram ouvir. Eram grupos importantes também identificados
com as tradigdes musicais do samba, como o Jongo da Serrinha no Rio
de Janeiro, entdo ja bastante organizado, ou os sambas de terreiro, o
partido alto, e os sambas-enredos no Rio de Janeiro. Posteriormente,
esses grupos também propuseram com sucesso suas expressdes cul-
turais para o Registro como patrimoénios culturais brasileiros (Jongo
do Sudeste, em 15/12/2005; Raizes de samba no Rio de Janeiro, em
20/11/2007). O DPI do Iphan iniciou uma pesquisa preliminar, coor-
denada pelo etnomusicélogo Carlos Sandroni (2005, 2010, 2011), que
enfocou inicialmente a modalidade conhecida como samba de viola ou
samba chula. Essa pesquisa encontrou uma calorosa recepgdo entre os
grupos envolvidos e contou com a participagdo ativa dos sambadores
e sambadeiras, como esses miusicos e sambistas se denominam. Como
evidenciado na documentagio, a proposta do Registro foi imediata e

claramente entendida como um instrumento para o fortalecimento do



Samba de Roda e respondeu ao profundo sentimento de falta de reco-
nhecimento dos sambadores e sambadeiras pelas autoridades locais e
regionais e até mesmo pela populagdo da regido. Carlos Sandroni relata

em seu depoimento:

Eu disse a eles que sabia que ndo me conheciam e que, sem
davida, muitos pesquisadores ja haviam estado 14 [[...]; mas
mesmo assim eu precisaria do apoio deles novamente para
levar a indicagdo a uma conclusdo bem-sucedida. Perguntei
o que eles achavam disso e obtive de um deles uma resposta
que considero importante: “a esperanga é a tiltima que morre!”
(Sandroni, Carlos apud Alencar, 2010, p. 125).

Em agosto de 2004, o Registro do Samba de Roda como Patrimo-
nio Cultural do Brasil foi aberto por um pedido dirigido ao Iphan pela
Associagdo Cultural Samba de Roda Dalva Damiana de Freitas, pelo
Grupo Cultural Filhos do Nago e pela Associagdo de Pesquisa sobre
Cultura Popular e Musica Tradicional do Reconcavo. Os sambadores
perceberam que se lhes apresentava uma oportunidade tnica de valori-
zagio e reconhecimento do samba de roda. Um dos objetivos explicitos
do Registro, a “ampla dissemina¢do” de um bem cultural, fazia muito
sentido para eles. O samba de roda pode acontecer em muitas situagdes,
mas geralmente estd presente em meio a festividades religiosas cat6licas

e afro-brasileiras. Como Oliveira Pinto afirmou:

No Recdncavo, o samba certamente tem uma posicéo especial.
E significativo o vinculo que o samba pode estabelecer entre
todas as faixas etérias e entre os sexos. Além disso, as dife-
rentes formas de samba estdo conectadas de uma forma ou de
outra a quase todas as expressoes culturais importantes, e tém
fungdes importantes em muitos tipos de festividades religiosas,
rituais ou outras (Oliveira Pinto apud Iphan, 2004, p. 21).



Embora as apresentagdes sejam muito valorizadas por sua espon-
taneidade, os sambadeiros e as sambadeiras sdo artistas que cantam e
dancam para serem apreciados e admirados. Intercdmbios culturais ja
eram comuns entre diferentes grupos de samba. Durante a pesquisa, eles
se ressentiram algumas vezes com a situagdo de intensa documentagao,
como nos diz Alencar (2010). Mas alguns artistas ja estavam acostuma-
dos a apresentagdes em ambientes maiores do que aqueles de referéncia
inicial. Em suma, a ideia de ampla disseminagdo fazia todo o sentido
no universo do samba de roda. Isto ndo acontece necessariamente com
todo e qualquer bem cultural. Alencar relata em sua pesquisa a recusa
dos indios Kaiabi do Xingu a candidatura de seus cantos sagrados para
o Registro em 2006. A ampla divulgacdo de tais cantos simplesmente
nio lhes interessava, pois contrariava a propria dindmica de produgio
e reprodugio de sua tradig¢do cultural.

Mesmo diante dos problemas oriundos da rivalidade entre grupos de
diferentes localidades — outra caracteristica também inerente ao circuito
do samba de roda que se manifestou no contexto do Registro especial-
mente por parte dos excluidos do processo de gravagdo e documentagio,
Ja que fol preciso fazer escolhas — o dossié conseguiu cobrir 21 municipios
e 33 localidades do Reconcavo Baiano. Segundo o Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica, esses municipios totalizavam entdo 3.536.220
habitantes, o que correspondia a 25% da populagio do estado da Bahia.
Muitas horas de dudio e video acerca das trés modalidades do samba
de roda — corrido, chula e barravento — foram gravadas. Nessa primeira
etapa, ja fol iniciada uma acdo de salvaguarda relevante, com a promogéo
de oficinas motivadas pelo interesse de sambadores e sambadeiras de
varios municipios na recuperagio dos conhecimentos necessarios para
a restauracgio e a construg¢io da viola machete.

Em setembro de 2004, quando foi realizada a pesquisa do dossié
que instruiu o Registro e fundamentou a candidatura do samba de roda
na Unesco, ocorreu também o Primeiro Encontro dos Sambadores e

Sambadeiras (Alencar, 2010, p. 137, 138). Esse Encontro reuniu mais de



50 sambadores de 15 diferentes municipios e expressou a firme adesdo
dos grupos de samba as politicas ptblicas que propunham também a re-
levancia da transmissdo desse conhecimento as novas geragdes e a ampla
difusio do samba de roda do Reconcavo Baiano. A realidade encontrada
na regido poucos meses antes ja havia sido notavelmente redefinida. As
reflexdes e as reivindicagdes dos sambadores e sambadeiras, expressas
no preenchimento dos formulérios da Unesco e do DPI, deram origem
a produgdo, pelo DPI/Iphan, do “Plano Integrado de Salvaguarda e
Valorizagido do Samba de Roda”.

O Registro foi aprovado em 30 de setembro de 2004 e um grupo
de sambadores e sambadeiras foi a cerimdnia no paldcio presidencial
em Brasilia para receber das maos do presidente da Reptblica o titulo
de Patriménio Cultural do Brasil. A titulagdo como Obra-Prima do
Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade conferida pela Unesco foi
obtida em 25 de novembro de 2005. Apés o Registro, a mobilizacdo dos
grupos regionais continuou. O segundo Encontro dos Sambadores e
Sambadeiras, em fevereiro de 2005, ampliou a base social do movimento.
O evento, que decidiu criar uma Associagio, foi documentado pela Uni-
versidade Federal da Bahia; pesquisadores da Universidade Federal de
Feira de Santana, representantes dos secretarios municipais de Cultura
estiveram presentes, e também participaram musicos independentes.

A Associagdo de Sambadores e Sambadeiras no Estado da Bahia
(Asseba) foi fundada na terceira reunido, em 17 de abril de 2005. Reunides
e semindarios com institui¢des locais e federais foram intensificados e as
parcerias foram diversificadas. O papel dos especialistas governamen-
tais desde entdo passou a ser principalmente o de assessorar e repassar
aos sambadores e as sambadeiras o conhecimento necessario para sua
entrada na esfera das politicas governamentais, regidas por cédigos
legais e requisitos burocraticos.

Outro passo importante nesse processo foi a criagdo da Casa do
Samba, que funcionou como sede da Asseba e ponto de encontro de

sambadores e sambadeiras. Depois de disputas e competigdes entre os



grupos e entre varios municipios da regifo, e apés uma mudanga na
Presidéncia do Iphan, assumida por Luiz Fernando de Almeida, a Casa
foi sediada no municipio de Santo Amaro da Purificagdo, em um prédio
tombado pelo Iphan desde 1979, o Solar Subaé. A restauragéo do prédio
foi feita pelo Iphan em 8 meses e a Casa do Samba foi instalada em 14 de
setembro de 2007. A Asseba conseguiu aprovar intimeros projetos em
concursos publicos (promovidos pela Caixa Econdmica Federal, Banco
do Brasil, Itat Cultural, Furnas Centrais Elétricas, entre outros).

Em uma combinagio favordvel das politicas putblicas de PCI com
o Programa Nacional de Cultura, Educagdo e Cidadania, lancado em
2004 pelo entdo Ministério da Cultura (mais conhecido como “Programa
Cultura Viva”), a Casa do Samba no Solar Subaé também foi qualificada
como Ponto de Encontro Cultural (Ponto de Cultura). Esse programa
estabeleceu Pontos de Encontro Cultural em diferentes localidades e
regides brasileiras, trazendo apoio e recursos para agdes j4 realizadas
por diversos agentes culturais em suas localidades (artistas populares,
professores, ativistas, produtores de cultura geral — cinema, teatro, mu-
sica, capoeira, circo, dangas regionais e modernas, oficinas diversas). O
Iphan e o entdo Ministério da Cultura trabalharam juntos e definiram
que os Pontos de Encontro Cultural sempre estariam associados aos
bens culturais que se beneficiam do Registro e das a¢des de salvaguarda
(Alencar, 2010, p. 57-60).

A Asseba iniciou um perfodo de aprendizado burocratico e admi-
nistrativo para lidar com as dificuldades inerentes ao estabelecimento
de acordos com institui¢des publicas e a administragdo da Casa do
Samba. A assisténcia técnica para a capacitagdo de gestdo de recursos e
formulagio de projetos surgiu entdo como um aspecto novo e relevante
dos planos de salvaguarda. Entre 2008 e 2009, o Ponto de Encontro
Cultural Casa do Samba promoveu quatro oficinas de capacitagio para
gestores de grupos de samba, além de outras quatro oficinas de prepa-

ragdo de projetos. O resultado desse esforco foi significativo: projetos



de diferentes grupos foram entfo aprovados por distintas organizagdes
publicas e privadas e houve a transmisséo de oficinas de conhecimento.
Ao longo desse trabalho, surgiu uma personalidade central que desde
entdo tem atuado como importante mediador cultural entre o circuito
de sambadores e sambadeiras das diferentes localidades do Reconcavo
Baiano e as organizagdes e institui¢des ptiblicas e privadas, a saber,
Rosildo Moreira do Rosario.

Rosildo vem de uma prestigiosa familia tradicional de sambadores
e sambadeiras, participou ativamente do Registro e abragou o projeto
de criar a Asseba e a Casa do Samba. Ao procurar parceiros e ao dialo-
gar com os sambadores e sambadeiras, o Registro implicou também a
formagdo e o surgimento de lideres reconhecidos como legitimos pelos
artistas. A Asseba comegou em 2005 com 17 grupos de samba. Em abril
de 2010, reunia 80 grupos afiliados (Alencar, 2010, p. 257). No contexto
de cada Registro, é na intrincada relagio que os especialistas das po-
liticas puablicas de PCI estabelecem com os produtores dos diferentes
bens culturais que se originam e se definem muitos dos desdobramentos
futuros dos planos de salvaguarda. Conflitos e tensées ndo impediram o
notével sucesso do processo de Registro do samba de roda e das agoes de
salvaguarda relacionadas. Como qualquer processo social, a experiéncia
desse Registro e de seus desdobramentos permanece rica em problemas
e com tarefas sem fim a serem realizadas, como a manuteng¢io adequada

do prédio e o gerenciamento do Solar Subaé.

Desde a promulgacdo do Decreto Presidencial 3.551, em 2000, o
Iphan e especialmente o DPI puseram em agio ndo apenas instrumentos
juridicos dedicados ao PCI, mas também um sistema integrado de politi-
cas publicas que associam o Registro de bens culturais como patriménio
cultural a dossiés, inventarios de pesquisa e planos de salvaguarda. Esse

sistema integrado de PCI funciona segundo os principios e os parametros



basicos da Convengio de 2003 da Unesco. Tem uma visdo abrangente
dos grupos sociais e das comunidades produtoras dos bens culturais.
Esses grupos sdo concebidos como parceiros e mesmo condutores do
Registro e das a¢des de salvaguarda. A experiéncia histérica brasilei-
ra com a prote¢do do patriménio cultural comegou nos anos 1930. O
Decreto 8.551 no ano 2000 foi um ponto de virada e de expansdo na
abordagem do patriménio cultural e, nesses anos de experiéncia com os
Programas de PCI, o Iphan melhorou, complementou e ampliou suas
politicas ptblicas com permanentes discussoes e reavaliagoes.

As caracteristicas de cada Registro e as a¢des de salvaguarda de-
correntes variam de caso para caso. O percurso de cada Registro de
um bem cultural é necessariamente permeado por tensdes, fric¢des
que nio impedem sua consecuc¢do bem-sucedida e que fazem parte de
um processo baseado fundamentalmente no didlogo e na parceria com
os grupos sociais envolvidos. Pode-se dizer que a sociedade brasileira
aceitou e aderiu a relevancia do PCI. Um vasto conhecimento sobre
os processos culturais envolvidos nessas politicas vem sendo produzi-
do e muitos grupos sociais se beneficiaram da acdo direta dos Planos
de Salvaguarda e do efeito positivo do reconhecimento social trazido
pelos Registros. Em particular, a combinagdo de uma visdo dindmica
da continuidade cultural com a preocupagio de melhorar as condigoes
de vida dos grupos sociais envolvidos na produgdo dos bens culturais
registrados tem contribuido significativamente para a inclusdo social e

a construgio da cidadania no Brasil.
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Modos de fazer e usar o INRC: reflexdes
sobre sua dimens&o pratica

Sara Santos Morais'

Vocé parece sustentar, como muitos colegas, uma ideia
errdnea da natureza e das fungdes da Unesco. Nio so-
mos uma institui¢do cientifica ou uma fundagéo do tipo
americano. N6s realizamos, é verdade, investigacdes
cientificas, mas elas devem levar a resultados que sirvam
aos fins praticos da Unesco. Para citar um dominio do
qual me ocupo, o das relagdes raciais, nosso objetivo nao
é acrescentar novos titulos a imensa bibliografia sobre

as relagdes raciais, mas abordar casos que possam trazer

A primeira versdo deste texto foi apresentada na 30" Reunido Brasileira de

Antropologia (RBA), realizada entre os dias 03 e 06 de agosto de 2016, Jodo
Pessoa/PB. Agradeco as professoras doutoras Izabela Tamaso, Renata de S&
Gongalves e Regina Abreu pelos instigantes e generosos comentarios que fizeram
na ocasido. Agradego, ainda, a Marcos Monteiro Rabelo, pela leitura criteriosa
e estimulante do texto, e a Rodrigo Ramassote, pelas sugestdes precisas para a
Gltima versdo do artigo.



elementos tteis a nossa luta contra a discriminagio racial
(livre tradugdo do original em francés).”

(Alfred Métraux, 27 de abril 1953. 147 BOX. 323.12
A102 Part IT)

O trecho acima fol extraido de correspondéncia pessoal enviada
pelo antropdlogo franco-suico Alfred Métraux ao sociélogo brasileiro
Florestan Fernandes por ocasifo de tratativas a respeito de publica¢do
que reuniria os resultados da investigagdo sobre as relagdes raciais con-
duzida em Sdo Paulo por este tltimo e Roger Bastide, no ambito mais
geral do ciclo de pesquisas sobre o preconceito e a discriminagdo raciais
patrocinadas pela Unesco no Brasil no inicio dos anos 1950. Métraux
havia solicitado a Florestan que condensasse seu relatério final num
escrito de aproximadamente duzentas paginas para ser publicado pela
Unesco, fato que o incomodou, dando origem a carta acima citada. Ao
final, o material foi publicado tal como foi redigido, sem concessdes ou
sinteses, em edi¢do custeada pela revista Anhembi, dando origem ao ja
classico livro Relagdes Raciais entre Negros e Brancos em Sdo Paulo (1955),
cuja primeira impressdo reuniu meio desorganizadamente alguns rela-
torios da pesquisa realizada no decorrer do projeto.*

Recuperei a passagem mencionada porque ela permite, quase sessenta

anos depois, introduzir o objeto central de minha reflexdo: considerar

2 “Vous semblez entretenir, comme beaucoup des colleges, une idée erronée de
la nature et functions de I'Unesco. Nous ne sommes pas une instituition scien-
tifique ou une foundation du type americain. Nous precédons, il est vrai, a des
enquétes scientifiques, mais celles-ci devient aboutir a des resultats qui servent
les fins pratiques de I'Unesco. Pour prende le domaine dont je m’occupe, celui des
relations raciales, notre but n’est pas d’ajouter de nouveaux titres a I'immense
bibliographie sur les relations raciales, mais d’aborder des cas qui puissent porter
des elements utiles a notre lutte contre le discrimination raciale”.

3 Agradego a Rodrigo Ramassote por me ter cedido gentilmente esse material
por ele recolhido, que é parte de suas pesquisas de pds-doutorado.

1 Sobre o contetido dessa primeira edigio, cf. Campos (2016) e Bastos (2007).
Sobre o projeto Unesco de Relagdes Raciais, ver Maio (1999, 2000, 2007).



os objetivos das pesquisas de identifica¢do do patriménio imaterial rea-
lizadas com o INRC (Inventério Nacional de Referéncias Culturais) e o
descompasso de expectativas entre pesquisadores contratados e o Iphan
(Instituto do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional), produzido
pelas diferentes concepgdes desses agentes em relacdo aos resultados
gerados pelos inventdrios. Discuto neste artigo o processo de constru-
¢do e institucionalizagio desse instrumento, sua relagdo com o campo
da antropologia — embora se ampare nos principios e nas diretrizes da
uma politica publica — e apresento alguns dos desentendimentos e das
incompreensdes entre pesquisadores e Iphan provocados por forga de
seu cardter pratico e aplicado. Abordarei, assim, certas especificidades
envolvidas na realizagdo de um INRC, refletindo sobre os compromissos
e os objetivos préprios de uma pesquisa contratada por um érgéo publico
cuja missdo é a preservagio do patrimonio cultural nacional.

A partir de 7 de agosto de 2000, por efeito do Decreto 8.551, que
instituiu o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial e criou o
Programa Nacional de Patriménio Imaterial, o Iphan deu inicio a sua
atuacdo efetiva em relagdo ao patriménio imaterial, seguindo diretrizes
préprias e realizando politicas publicas voltadas para o reconhecimento e
a valorizagdo dos chamados bens culturais imateriais e o apoio sustentével
a ser dado a eles. Paralelamente a edi¢do do decreto, foi publicado o Ma-
nual de Aplicagdo do INRC, contendo textos introdutérios, questiondrios e
fichas a serem preenchidas no decorrer de uma pesquisa de identificagio
de bens culturais imateriais. Embora, de inicio, ndo tenha sido elaborado
para ser utilizado exclusivamente no campo do patriménio imaterial, o
INRC foi apropriado pelos gestores dessa drea e exerceu papel fundamental
na implementagio e na consolidagdo da politica federal de salvaguarda,
tornando-se seu “instrumento fundador” (Sant’Anna, 2016, p. 105).

O INRC é um instrumento de identificagio de bens culturais, cons-
trufdo com inspiragdo antropoldgica para responder a questdes especificas

de uma politica piblica patrimonial. Sua realizagio pode ser compreen-



dida como um processo de pesquisa — coordenada preferencialmente
por profissionais com formagio académica em Antropologia Social — de
“mobilizagdo social” e de envolvimento com a politica pablica que nio
apresenta necessariamente os mesmos desafios e dilemas que aqueles
enfrentados pelos antropdélogos ao produzirem pesquisas académicas.’
As pesquisas de inventdrio feitas pelo Iphan com o auxilio de antro-
pblogos contratados se inserem em modalidades mais amplas de produ-
¢do de conhecimento antropolégico por parte da administragéo publica.
Diversos escritos tém sido desenvolvidos nas tltimas décadas sobre o
tema no Brasil.® Dentre eles, destaco publicagio editada pela Associagido
rasileira de Antropologia " que discute e propde procedimento
Brasil de Ant 1 ABA), discut d tos
para condigbes de exercicio do trabalho do antropélogo em face das
especificidades das a¢oes estatais em prol de grupos indigenas, quilom-
bolas e outras coletividades tradicionais. Os inventarios de referéncias
culturais — mesmo que citados brevemente e com algumas premissas
equivocadas — sdo inseridos no conjunto de instrumentos técnicos que,
assim como relatérios antropolégicos em processo de licenciamento
ambiental, relatérios de identificac¢io e delimitagio territorial e laudos
em processos judiciais, fazem parte de um campo de atuacdo em que a
acdo do antropdélogo é legitimada por meio de sua formagao intelectual
e treinamento académico, além do seu posicionamento ético e politico.
5 Com o risco de minimizar a diversidade das pesquisas académicas e suas es-
pecificidades, considero para esse exercicio reflexivo as pesquisas académicas
desenvolvidas de um modo geral nos programas de pés-graduagio em Antro-
pologia Social, destituidas de fins praticos imediatos. Nesse sentido, enfatizo
que, ao contrario de uma etnografia conduzida por um pesquisador motivado
por curiosidade intelectual, agenda de pesquisa ou interesses analiticos formu-
lados por grupos de pesquisa e projetos coletivos, o INRC é realizado de forma
quase incontorndvel segundo demandas formuladas no escopo mais amplo da
promogio de politicas publicas de preservagdo. Sua finalidade é eminentemente
prética ou orientada, envolvendo a contratagdo de uma equipe de pesquisa que
deve produzir dados direcionados a possiveis agdes por parte do poder publico.
6 Cf. Arantes; Ruben; Debert (org.), 1992; Souza Lima; Barreto Filho (org.), 2005;
Boaventura Leite, 2005; Silva, 2008; O’'Dwyer, 2010; Oliveira Filho; Mura; da
Silva (org.), 2015.
7 ABA (2015).



No que segue, apresentarei algumas das especificidades do transito
de atuagdo profissional em que antropdlogos formados pelos canones
académicos realizam pesquisas com finalidade de fornecer subsidios
para fomentar uma politica ptblica patrimonial.® Reflito, com base em
artigos que discutem criticamente a realiza¢gdo do INRC e de minha
experiéncia profissional como técnica em antropologia no Departamen-
to de Patrimdnio Imaterial do Iphan, os descompassos advindos das
distintas expectativas em relagdo aos procedimentos e aos resultados
dos processos de identificagido executados pelo Iphan com o auxilio de
pesquisadores contratados. Ressalto que o foco do artigo recai mais na
descrigio e na discussdo critica acerca de expectativas institucionais e
percepgdes de pesquisadores na realizagdo de um INRC do que propria-
mente na atuagio do antropélogo na politica publica.

A primeira parte do artigo apresenta um breve histérico sobre
os antecedentes institucionais que contribuiram para a concepgio e a
construgio desse instrumento, sua vinculagdo tedrica, seus principais
objetivos, sua estrutura formal, e sua forma de contratagdo. Posterior-
mente, na segunda se¢do, exponho algumas criticas de pesquisadores a
respeito das limitagdes do inventario diante da complexidade dos temas
estudados. Argumento que parte do descontentamento dos antropdlogos
se deve, por um lado, a falta de compreensdo da vocagio institucional e
politica do instrumento e, por outro, a sua vinculagio tedrica. Na terceira
e tlltima parte retomo os principais argumentos desenvolvidos no texto,
apontando a necessidade de readequagdo do INRC em face dos novos

desafios enfrentados pela politica de salvaguarda do patriménio imaterial.

8 Além dos antropélogos que atuam como técnicos efetivos do quadro do Iphan,
outros profissionais com esta formago sdo contratados para realizar as seguintes
atividades: pesquisas de identificagdo, mediagdo em ag¢des de salvaguarda, como
pesquisadores e mediadores em processos de instrugio de Registro, consultorias,
redagio de Dossiés de Registro etc. Para os prop6sitos deste artigo, as reflexoes
recairdo unicamente na atuagdo desses profissionais na condugio e na realizagio
do Inventério Nacional de Referéncias Culturais, agdo de identificagdo da politica
federal de patriménio imaterial.



Pode-se afirmar que a preocupagio em mapear e documentar praticas
culturais populares é contemporanea dos projetos dos modernistas, nota-
damente do escritor paulista Mario de Andrade.” Seus escritos, publicados
no volume O Turista Aprendiz (2015 [19767]), miscelanea de anotagdes
de campo, relato de viagem e didrio pessoal sobre sua expedigio a alguns
estados do Norte e Nordeste brasileiros, apresentam um conjunto de
elementos da “metodologia de seu inventario da cultura brasileira” (No-
gueira, 2005, p. 109), através da qual colhia e registrava, “diretamente da
tala do povo, os elementos constitutivos da brasilidade procurada” (p. 113).

A pedido de Gustavo Capanema, ministro da Educagio e Saiude Pu-
blica, Mdrio escreve, em 1936, o Anteprojeto para a criagdo do Servigo
do Patriménio Artistico Nacional (SPAN). No documento, o escritor
paulista apontava que “o patrimonio cultural da nagdo compreendia
muitos outros bens além de monumentos e obras de arte” (Fonseca,

2003, p. 111) e, por isso,

o cardter etnografico de sua orientagdo tedrica se revelou
abrangente demais para a representagdo, a partir do patrimoénio
histérico e artistico nacional, da nagdo em processo de cons-
trugdo. A proposta totalizante de cultura embutida na nogéo
de patriménio de Mario de Andrade encontrou resisténcia
entre os vdrios grupos que lidavam pragmaticamente com
o chamado patriménio cultural dedicando-se as praticas de
colecionar, restaurar e preservar objetos com o propésito de
colocéd-los a mostra segundo as fungdes didéticas ou politicas
que lhes eram atribuidas (Nogueira, 2005, p. 220).

Embora néo tenha sido completamente acolhido como texto base que
deu origem ao Decreto-lei n® 25, de 30 de novembro de 1937, certamente
as perspectivas de Mdrio a respeito do patriménio nacional ressoariam
9 “O projeto de reinventar o Brasil apregoado pelos modernistas vai encontrar

af o campo ideal para a coleta e o estudo das tradi¢des folcléricas, vivendo-as
de forma auténtica” (Nogueira, 2005, p. 109).



nas futuras metodologias de trabalho da institui¢do: “ao problematizar
sobre o inventario, o turista aprendiz redimensiona a concepgio de bem
cultural ao propor ‘catalogar’ todas as manifestagdes culturais do homem
brasileiro” (Nogueira, 2005, p. 96).

Décadas mais tarde, Alofsio Magalhdes retoma algumas das ideias

contidas no anteprojeto de Mario, questionando,

em sua proposta politica, as varidveis quantitativas que ser-
viam a elaboragio de modelos de desenvolvimento, propondo
sua substituigdo por uma “visdo antropolégica e moderna”
de cultura, que abarcaria um ntimero muito mais vasto de
manifestagdes culturais que as consideradas pelo Iphan desde
a sua criagdo (Anastassakis, 2007, p. 23-24).

A década de 1970 foi terreno fértil para a reorientagio de certas
diretrizes das politicas patrimoniais no cendrio mundial. O Brasil nio
foi excegdo nesse contexto. A publicagdo da Convengdo da Unesco para
a Proteg¢do do Patrimonio Mundial, Cultural e Natural em 1972 foi
um importante marco, pois enfatizava a questdo cultural associada ao
patriménio. No Brasil, temas voltados a cultura deixam de ser tratados
unicamente por folcloristas e demais estudiosos e comegam a ser foco de
atuacgdo de politicas estatais em 1975, com a criagdo do Centro Nacional
de Referéncia Cultural (CNRC)," coordenado por Aloisio Magalhdes, que
incorporou em seu discurso o papel econdmico que tais temas poderiam

desempenhar no pafs (Rollemberg de Resende, 2014, p. 19).

10 Como sua principal finalidade, o CNRC almejava delinear “o tragado de um sis-
tema referencial basico para a descrigdo e andlise da dindmica cultural brasileira.
Considerando-se a amplidao e a diversidade da fenomenologia encontrada no
universo da cultura nacional, o esbogo de um sistema referencial — de uma me-
todologia descritiva e analitica — se afigura tarefa mais vidvel, fértil e prioritaria
do que a mera colecdo de descrigoes e andlises particulares. Na consecugio desse
objetivo, todavia, pelo menos dois géneros de problemas logo se apresentam, de
forma estreitamente inter-relacionada: os problemas relativos a selegio dos fatos
e aqueles relativos a construcio de modelos para a apreciacdo desses mesmos
fatos” (Iphan, 1980, p. 43).



O Centro deflagrou um conjunto de iniciativas voltadas para o
mapeamento de referéncias culturais associadas a diversidade brasileira.
Surgido de discussdes promovidas por um pequeno grupo envolvendo
funcionarios do alto escaldo do governo federal e do Distrito Federal, aos
quais se uniram professores da Universidade de Brasilia (UnB), o CNRC
inicia suas atividades mediante convénios firmados entre a Secretaria
da Educagéo e Cultura do Distrito IFederal e a Secretaria de Tecnologia
Industrial do Ministério da Industria e Comércio. Sua proposta inicial
se orientava para a atualizagdo das discussdes sobre patrimonio, de
modo a integra-lo a questdes ligadas ao desenvolvimento econdmico e
ao combate a homogeneizagio da identidade nacional.

Assim, o foco na “cultura” passa a ser fundamental, pois a diversidade
nacional comega a ser incorporada ao discurso institucional através da
nogio de referéncias dos grupos sociais que até entdo estavam alijados da
atuagio oficial do 6rgdo e tinham suas manifestacoes excluidas da pauta
oficial, pois nio se encaixavam em nenhum dos critérios — histérico, ar-
tistico e de excepcionalidade — préprios do tombamento (Fonseca, 2003,
p. 116). O termo “referéncia” foi utilizado primordialmente pelo CNRC.
A palavra foi estrategicamente escolhida, pois expressava o desejo dos
gestores de diferenciar as atividades desenvolvidas pelo Centro “das
instituigdes oficiais, museoldgicas, e propor uma forma nova e moderna
de atuagio na area de cultura” (Fonseca, 2003, p. 115). Com a criagdo
do CNRC, deu-se um passo importante no sentido de “empreender
um conjunto de iniciativas empenhadas em repensar a concepgio de
patriménio entdo vigente e ampliar o repertério de dreas de atuagdes
das politicas publicas de patrimonio” (Bessoni; Ramassote, 2010, p. 20).

Assim, a nogdo de referéncias culturais, tal como elaborada pelo Centro,

veio deslocar o foco dos bens — que em geral se impdem por
sua monumentalidade, por sua riqueza, por seu “peso” mate-
rial e simbélico — para a dindmica de atribuigio de sentidos
e valores. Ou seja, para o fato de que os bens culturais ndo



valem por si mesmos, ndo tém um valor intrinseco. O valor
lhes é sempre atribuido por sujeitos particulares e em fungio
de determinados critérios e interesses historicamente condi-
cionados (Fonseca, 2000, p. 11-12).

Com a fusio da Secretaria da Cultura e do Ministério da Educacio,
em 1979,

os conceitos trabalhados pelo Centro foram levados para o
Iphan. Com isto, o discurso patrimonial foi acrescido de al-
gumas categorias como bem cultural, memoria, continuidade,
selando seu encontro com a cultura (dindmica, viva; as préticas
sociais das comunidades) e os campos de saberes acerca dela,
e apropriando-se de preocupagdes encontradas nos projetos
do CNRC, de colocar-se a servigo da sociedade (Rollemberg
de Resende, 2014, p. 20).

Conforme Anastassakis (2007), as atividades desenvolvidas pelo
CNRC foram bastante inovadoras no campo patrimonial: “transferindo
a atengdo dos objetos para os sujeitos, o CNRC teria contribuido para
a desmaterializagdo e politizagdo da preservagdo” (p. 34), ou seja, “em
vez de coletar para guardar, propunha-se o conhecimento para dina-
mizagdo [...]" (Anastassakis, 2007, p. 41). As experiéncias do CNRC e,
posteriormente, da Fundagdo Pr6-Memoria, foram fundamentais para
as elaboragdes que antecederam as agdes de identificagdo do patrimd-
nio imaterial, como, por exemplo, a inser¢io do termo “inventarios” no
texto da Constitui¢do como forma de “prote¢do” do patrimonio cultural
brasileiro (CF/88, Art. 216).

(X X4

De acordo com Célia Corsino, ex-diretora do Departamento de
Patriménio Imaterial, museéloga de formagdo e uma das principais ar-

ticuladoras no processo de cria¢io do INRC no final da década de 1990,



este instrumento foi originalmente idealizado para auxiliar a realizagdo
das agdes de mapeamento das referéncias culturais de um dado territério,
ou seja, para inventariar o patrimonio cultural.'' Diante da auséncia de
um espago de atuagio institucional para identificagdo do patrimdnio
imaterial nos inventdarios existentes no Iphan, um grupo de mulheres
(com formagdo em antropologia, arquitetura, histéria e museologia), em
meados da década de 1990, articulou-se em torno da construgio de um
instrumento técnico que pudesse incorporar, nas pesquisas realizadas
pela institui¢do em espagos urbanos tombados, as praticas culturais dos
diversos grupos sociais neles residentes.

Documentos depositados no arquivo da institui¢do — se¢io Brasilia
—indicam que uma das primeiras tentativas de proposi¢io de um inven-
tério que apresentou esta perspectiva foi formulada em 1995, através da
entdo denominada Coordenadoria de Referéncia Cultural. Como indica
o excerto abaixo, uma das grandes preocupagdes desses poucos técni-
cos do Iphan a época era elaborar a gestdo de determinadas dreas ndo
levando em conta apenas a produgio de conhecimento do ponto de vista
socioeconomico, como previa o Inventario Nacional de Bens Iméveis
em Sitios Urbanos (INBI-SU), mas também através da concepgio de
um novo instrumento que pudesse incluir efetivamente as referéncias
de diferentes grupos sociais sobre o seu préprio territério. Um desses
documentos, intitulado “Proposta para Inventario de Referéncias Cul-
turais”, datado de junho de 1995, e que pode ser considerado o germe

do INRC, apresenta em linhas gerais seus objetivos:

As referéncias da histéria e da arte brasileiras consagradas
pelo tombamento sdo selecionadas por historiadores da arte,
arquitetos, historiadores, arque6logos e antropdlogos, segundo
critérios de valor, reconhecidos tecnicamente. As referén-
cias que procuraremos identificar com este projeto estardo
selecionadas segundo os valores atribuidos pela populagéo a

11 Comunicagio pessoal.



praticas sociais e a bens culturais. Estes valores poderio se
expressar nao apenas em monumentos, mas em objetos, relatos,
documentos, técnicas, festas populares, usos e costumes, e se
constituirdo como referéncias culturais quando configurarem
uma identidade e um sentido simbdlico da regido para seus
habitantes. Tais elementos e sinais significativos da dinami-
ca sociocultural serdo captados através da aplicagdo de um
questiondrio, e posteriormente analisados para a elaboragio de
relagdes entre eles e a definigdo de sistemas que representem
o contexto cultural pesquisado [...] a proposta de trabalho
serd aplicada inicialmente em conjuntos urbanos tombados,
sobretudo as “cidades histéricas”. Estes bens urbanos sio
prioritédrios para agdes de Inventério devido a complexidade,
ao dinamismo e a demanda de crescimento das cidades em
geral. [...] O Inventario de Referéncias Culturais ampliara
o levantamento de informagdes junto as populagdes locais para
que esses perfmetros de preservagio definidos pelo Iphan por
suas tradi¢oes, histéria e valores consolidados sejam ainda
mais bem apreendidos levando em conta — além da maneira
como as populagdes ocupam e valorizam esse casario — outras
referéncias para as pessoas como seus proprios costumes,
suas comemoragdes, a construgio de sua histéria, a produgéo
de seus objetos, suas musicas, seu lazer, enfim, seus fazeres
patrimoniais (Documento arquivo interno DPI/Iphan).



Algumas experiéncias nessa linha foram realizadas em Minas Geratis,
no Ncleo Histérico do Serro e no Nucleo Histérico de Diamantina,
e em Goids, na Cidade de Goids."” Essas pesquisas, focadas preponde-
rantemente nas narrativas dos moradores de tais lugares, inovaram o
procedimento de produgdo de informagdes patrimoniais na instituigio e,
no caso do inventario realizado na Cidade de Goias, chegou a compor o
dossié apresentado a Unesco no contexto da candidatura a Patrimo6nio
Mundial em 2001 (Oliveira, 2001, p. 30). Entretanto, seus resultados ndo
respondiam as questdes que foram colocadas no Seminario de Fortaleza'®
e, consequentemente, as discussdes que culminaram na publicagdo do
Decreto 3.551/2000, ou seja,

12 “O Inventario Nacional de Referéncias Culturais comegou a ser sistematizado
em 1995, no ambito do Departamento de Identificagdo e Documentagio — DID/
Iphan, tendo sido aplicado no Nicleo Histérico do Serro/MG, em cardter experi-
mental. Em 1998, foi retomado, ainda em carater experimental, e desenvolvido no
Nicleo Histérico de Diamantina/MG. Tratou-se, em ambos os casos, de realizar
um mapeamento cultural, utilizando questionarios, tanto nos ntcleos histéricos
tombados quanto nas 4reas de entorno extensivas aos distritos vizinhos [...] Da
mesma forma, o INRC desenvolvido na Cidade de Goias foi experimental. Sua
metodologia foi construida a partir da critica das duas experiéncias anteriores.
As trés experiéncias tiveram por substrato comum a vinculagdo com o Inventario
Nacional de Bens Iméveis — INBI [...] o desenvolvimento em Goids correspondeu
a ultima proposta de metodologia com centralidade em narrativas, entendidas como
fundadoras e organizadoras das referéncias culturais locais” (Oliveira, 2001, p. 29).

13 “Em novembro de 1997, retomando, portanto, uma discussdo histérica, o Iphan
promoveu em Fortaleza um semindrio internacional com o objetivo de discutir
estratégias e formas de protegio ao patriménio imaterial. No evento foram
apresentadas e discutidas experiéncias brasileiras e internacionais de resgate e
valorizagdo da cultura tradicional e popular. Além disso, foram discutidas a agdo
institucional neste campo, os instrumentos legais e medidas administrativas que
podem ser propostos para sua preservacio e, especialmente, o conceito de ‘bem
cultural de natureza imaterial’. [...7] o seminario produziu como documento
final a Carta de Fortaleza, que recomendou o aprofundamento da discussio
sobre o conceito de patrimonio imaterial e o desenvolvimento de estudos para
a criagdo de instrumento legal instituindo o ‘registro’ como seu principal modo
de preservagdo” (Iphan, 20064, p. 16).



Para integrar levantamentos relativos ao patriménio material
e imaterial ndo bastava simplesmente agregar informagoes
de natureza sociocultural aos instrumentos de inventério
arquitetonico e urbanfstico existentes. Era necessério criar
outros e, particularmente, passar a trabalhar com o conceito
de “lugar”, que articula as dimensdes tangivel e intangivel dos
sitios protegidos (Morais; Ramassote; Arantes, 2015, p. 233).

Decidiu-se, naquele momento, que o ideal seria contratar um profis-
sional externo ao Iphan, mas com formagéo e experiéncia condizentes com
a dificil demanda que o Departamento de Identificagdo e Documentagio
(DID)™ colocava para o Iphan. A entdo diretora deste departamento
propds, entdo, a contratagio do antropélogo Antonio Augusto Arantes
que, por meio da empresa Andrade e Arantes, assumiu a coordenagio do
projeto denominado “Identificagio e Registro de Referéncias Culturais
em Sitios Histéricos Tombados”."”A contratagdo foi estabelecida com
base no cumprimento de duas metas: a primeira, de natureza tedrica
e metodolégica, e uma segunda, relativa a um teste do instrumento
proposto no Museu Aberto do Descobrimento como projeto piloto.'

Arantes explica como se deu o convite:

No final dos anos 1990, eu coordenava a linha de pesquisa
“Espago e poder” da 4rea de Cultura e Politica do Programa

de Doutorado em Ciéncias Sociais, do Instituto de Filosofia e

14 Em 2004, o Departamento de Identificagdo e Documentagdo (DID) deu lugar
ao Departamento de Patriménio Imaterial (DPT) e a Coordenagio de Pesquisa e
Documentagio (Copedoc), que esta vinculada ao Departamento de Articulagdo
e Fomento (DAF).

15 O objetivo inicial da formulagio de um inventario de referéncias culturais pelo
Iphan era sua utilizagdo em centros urbanos tombados. Posteriormente, o
INPI — Inventario Nacional do Patriménio Cultural de Natureza Imaterial em
sitios histéricos tombados passou a se chamar INRC, provavelmente absorvido
pelo movimento de afirmagdo da politica que comegava a ser delineada com a
publicagio do Decreto 8.551/2000.

16 Para mais informagdes sobre a pesquisa no Made, cf. Morais; Ramassote; Arantes,
2015.



Ciéncias Humanas da Unicamp. A maioria dos participantes
dessa linha de pesquisa realizava estudos em torno de questdes,
nio especificamente “de patrimonio”, mas que tangenciavam
o tema. Alguns, entretanto, trabalhavam diretamente com o
assunto. [...] Nesse mesmo perfodo, realizei na Unicamp o
simpdsio “Cityscapes: espago e poder nas grandes metrépoles”.
Reuni algumas conferéncias realizadas nesse evento e outros
artigos na coleténea O espago da diferenga (Arantes, 2000). Esses
projetos me levaram a Porto Seguro (BA), a partir de onde eu
pretendia refletir sobre o que designei em algumas publicagées
como “paisagem de histéria”. Fol nesse contexto que recebi o
convite do Departamento de Identificagdo e Documentagio
(DID), através de Célia Corsino, para elaborar uma metodo-
logia que pudesse ser adotada pelo inventario do patrimoénio
imaterial, instrumento que contribuiria para a implementagio
do Decreto 8551/2000 (Arantes, 2015, p. 226-227).

Apesar de ter sido elaborado com base em inspiragio antropolégi-
ca, o INRC no foi concebido para ser manuseado e utilizado somente
por antropélogos de formagédo. Nesse sentido, era necessdrio encontrar
uma orientagdo tedrica que pudesse ser apreendida, na préatica, pelos
mais diversos agentes envolvidos numa pesquisa de inventario. Arantes
(2015) afirma que utilizou a seguinte nogdo antropolégica na elaboragio
do INRC: “Imaginei que a nogdo malinowskiana de ‘unidade concreta
de comportamento organizado’ seria a que melhor descreveria, em ter-
mos abstratos, os objetos a serem identificados nesses levantamentos”'”
(Arantes, 2015, p. 254).

O conceito que permitiu a construgio da estrutura do inven-

tario fol, portanto, o de ‘instituigio social’, tal como elaborado por

17 Por unidades concretas de comportamento organizado Malinowski referia-se
a instituigdes, ou seja, a um sistema de valores sem os quais os seres humanos
nio conseguiriam se organizar ou se filiar a organizagdes sociais existentes.
Para o antropélogo polonés, a cultura é “um amélgama de institui¢des em parte
autébnomas, em parte coordenadas” (Malinowski, 1962, p. 47).



Malinowski (1962), cujo exemplo mais cldssico é a descri¢do do kula. A
analogia funcionaria bem para o enquadramento das referéncias culturais
(Arantes, 2015, p. 255) em um instrumento que buscava a concretude
das dimensdes da vida cultural. O Manual de Aplicagdo do INRC finali-
zou com essa orientagio e, apesar das maltiplas apropriagdes e da sua
plasticidade (Sant’Anna, 2016), no ano da escrita deste artigo seguia
vigente essa mesma versio publicada em 2000.

De modo geral, e com base em recomendagdes do Manual, as equi-
pes técnicas de pesquisas que serdo responsdveis pela coordenacgio e a
execugdo dos trabalhos devem ser multidisciplinares, “constituidas por
pessoas com conhecimento da temdtica do patriménio nas seguintes areas:
ciéncias sociais (particularmente antropologia), histéria, arqueologia,
letras, museologia, arquitetura e geografia, em niimero e proporg¢io
varidveis de acordo com cada situagdo considerada” (Iphan, Manual do
INRC, p. 35). Tais equipes sdo contratadas pelo Iphan por meio de lici-
tagdo publica, termos de execugio descentralizada com universidades,
consultorias ou convénios, termos de colaboragio com organizag¢des da
sociedade civil, entre outros.

O responsdvel pela gestdo do INRC é o Departamento de Patri-
monio Imaterial (DPI), devotado, dentro da estrutura institucional do
Iphan, a salvaguarda do patriménio imaterial brasileiro, juntamente
com as superintendéncias estaduais do Iphan. Embora se utilize de um
instrumento cientifico, amparado em uma série de dispositivos tedrico-
-metodolégicos ancorados, sobretudo, nas disciplinas de antropologia
e histéria, as pesquisas financiadas pelo Iphan, em sua proposta e em
seus objetivos, estdo subordinadas, de modo incontorndvel, a proposi¢do
e a promogio de politicas publicas por meio da investigagido de dados
referentes a producéo e a reprodugio de bens culturais e de sua docu-
mentagio audiovisual. A esse processo da-se o nome de identifica¢do, que
ocorre em trés situagdes: 1. na produgio de pesquisas para conhecimento

de determinadas manifesta¢des/praticas culturais ou territérios; 2. na



instrucdo de processos de reconhecimento, quando hé solicitagio de
Registro do bem cultural como Patriménio Cultural do Brasil; e 3. em
acoes de apoio e fomento, ap6s o Registro.

O INRC tem um contetido programatico distribuido em fichas
que contém, cada uma, espacos especificos para descrigdes acerca do
bem cultural. Em termos de territorialidade, ha duas fichas: a Ficha de
Identificagdo de Sitio e a Ficha de Identificagdo de Localidade. A finali-
dade de ambas ¢é circunscrever um espaco social através das fronteiras
delimitadas pela ocorréncia de referéncias culturais. H4 outras fichas de
identificagédo, que se referem especificamente aos bens e que se caracte-
rizam pela divisdo em categorias (Celebragdes, Formas de Expressio,
Oficios e Modos de IFazer, Lugares e Edificagdes). Além destas, hd quatro
anexos de sistematizag¢do do material pesquisado: a) A1 — Bibliografia;
b) A2 — Registros Audiovisuais; ¢) A3 — Bens Culturais Inventariados;
d) A4 — Contatos. A realizagdo de um INRC envolve a execugio de trés
etapas de pesquisa: Levantamento Preliminar, Identificagdo e Documen-
tagdo, embora nem todo inventario desenvolva necessariamente todas
elas. H4, ainda, outras fichas complementares, produzidas para auxiliar
os pesquisadores no decorrer da investigacdo, como fichas de campo e
questionarios de identificagéo.

E atividade do Levantamento Preliminar a defini¢do e a delimitacio
da drea a ser inventariada (Sitio) e sua subdivisdo em Localidade, caso o
tema justifique tal divisdo. Esta etapa também pressupde a sistematizagdo
de dados pesquisados em bibliografia especializada, reunido de material
audiovisual sobre o universo a ser inventariado (com o consequente
preenchimento dos Anexos 1 e 2) e contato com representantes de gru-
pos sociais envolvidos na pesquisa, com construgio da sua anuéncia ao
processo. Entende-se como fundamental no Levantamento Preliminar
a mobilizagio de instituigdes parceiras e o levantamento de agentes di-
versos que sejam fundamentais quanto a existéncia dos bens culturais,

culminando na inser¢do desses dados no Anexo 4. Conclui-se a etapa



com a reflexdo conjunta — pesquisadores, detentores de bens culturais'
e técnicos do Iphan — acerca dos bens culturais a serem aprofundados
analiticamente na proxima etapa do Inventario.

A fase de Identifica¢io é uma continuidade do Levantamento Pre-
liminar, em que algumas referéncias culturais sdo selecionadas pelos
grupos sociais, juntamente com pesquisadores e técnicos do Iphan,
como os mais representativos de uma dada territorialidade. Nesta etapa
prevalece a descrig¢do das dindmicas de produgdo e reprodugdo do bem
cultural no presente e suas transformagodes através do tempo, assim
como seus processos de transmissido aos membros do grupo. Realiza-
-se pesquisa de campo e documentagdo audiovisual. O intuito é que a
pesquisa de produgio de dados seja feita através de observagio direta
e realizacdo de entrevistas com profissionais da drea de ciéncias sociais
(especialmente da antropologia) e histéria, utilizando-se metodologias
préprias a esses campos.

A produgdo de registros audiovisuais, também atividade desta etapa,
deve seguir o rito préprio de técnicas de campo de atuagio profissional
especifico.”” Recomenda-se nesta fase que a equipe de pesquisa realize,
fundamentada em trabalho de campo, um diagnéstico sobre as condi-
¢oes de sustentabilidade dos bens, apontando sugestoes para possiveis
acoes de salvaguarda. Finaliza-se com o preenchimento das Fichas de
Identificagdo de bens culturais e complementagédo das fichas do Levan-

tamento Preliminar.

18 Utilizo o termo tal como empregado pelo Iphan: “denominagio dada as pessoas
que integram comunidades, grupos, segmentos e coletividades que possuem
relagdo direta com a dindmica de produgio e reproducio de determinado bem
cultural imaterial e/ou seus bens culturais associados, para as quais o bem possui
valor referencial por ser expressio da histéria e da vida de uma comunidade ou
grupo, de seu modo de ver e interpretar o mundo, ou seja, parte constituinte da
sua memoria e identidade. Os detentores possuem conhecimentos especificos
sobre esses bens culturais e s3o os principais responséveis pela sua transmissio
para as futuras geragdes, pela continuidade da pratica e dos valores simbdlicos
a ela associados ao longo do tempo” (Alencar, 2017, p. 11).

19 O Manual do INRC é bastante lacunar sobre o assunto.



Por fim, na Documentacdo (terceira etapa), sistematizam-se os
dados produzidos, procedendo as devidas modificagdes, e elaboram-se
os produtos e as a¢des devolutivas para os grupos sociais envolvidos
em todo o processo. O essencial nesse momento é revisar o material
criado e desenvolver estudo analitico acerca dos dados construidos em
campo, que deve ser transformado em um relatério final. Em dois, as
vezes trés dias de treinamento, os pesquisadores devem ter se apropria-
do de todo esse contetido, sendo capazes de incorporé-lo a pratica da
pesquisa e ao preenchimento das fichas. Em geral, um ou dois técnicos
da Coordenagio de Identificagdo do DPI do Iphan Sede, localizado em
Brasilia, deslocam-se até a capital do estado onde serd desenvolvido o

0 j4 contratada pela

inventdrio para realizar o treinamento da equipe,
Superintendéncia do Iphan no estado.

Em seus processos de contratagéo, o Iphan produz um documento
denominado Termo de Referéncia, ou Projeto Bésico, em que especifica
o objeto da contratagio, bem como seus objetivos, os resultados espe-
rados, a metodologia a ser utilizada, a indicagéo dos produtos a serem
entregues, a descri¢do das atividades a serem realizadas, o custo do
servigo e o prazo para finalizag¢do do inventério. Além de fichas, ane-
xos e relatérios, a contratagdo de um INRC pode solicitar a produgio
de trabalhos autorais desenvolvidos por um ou mais dos membros da
equipe. Entretanto, embora esses documentos possam prever a feitura
de trabalhos dessa natureza, qualquer divulgagdo do material produzi-

do com dados construidos durante o inventario precisa ser informada

20 N3o ha uma orientagdo formal a respeito da estrutura desse treinamento. Seu
formato pode variar dependendo da quantidade de pesquisadores em uma equipe
e do tema a ser investigado. Em geral, sdo reunides em que técnicos do Iphan
apresentam as diretrizes da politica federal de patrimonio imaterial, o foco da
atuagdo do DPI no conjunto de atividades desenvolvidas pelo Iphan, e explicam
e exemplificam o preenchimento das fichas, dos anexos e dos relatérios do INRC.



previamente por escrito ao Iphan, devendo-se acrescentar os créditos e,

principalmente, a autorizagdo das comunidades envolvidas no processo.*'

Essa experiéncia em antropologia prética [de produgdo do
INRC] tornou claro para mim que, com frequéncia, tendemos
a fetichizar nossa atividade, considerando-a produtora de uma
forma de conhecimento que s6 faz sentido para nés mesmos,
os iniciados (Arantes, 2015, p. 256).

Com a realizagio dos primeiros inventérios, nio demorou a surgi-
rem, tanto na forma de relatérios e de relatos orais como em artigos,
reflexdes criticas, inquietagdes e angustias de antropélogos com base
em sua experiéncia como pesquisadores em processos de identifica-
¢do feitos com o INRC. A complexidade e a extrema especificidade
do instrumento tém sido levantadas por diversos pesquisadores, que
apontam dificuldades em descrever as praticas culturais investigadas
nos limites estreitos das suas fichas. Uma critica recorrente, extraida
tanto do acompanhamento de equipes de pesquisa durante processos
de produgdo de inventdrios quanto de artigos sobre o tema, refere-se
a certo reducionismo analitico for¢ado pela “metodologia”, ao confinar

nos estreitos limites de campos descritivos a complexidade da realidade

21 Os direitos patrimoniais do material produzido no 4mbito do INRC s&o do Iphan,
resguardados os direitos autorais dos pesquisadores. De acordo com a Instrugio
Normativa Iphan n® 001, de 2 de margo de 2009, que dispde sobre as condigdes de
autorizagio de uso do INRC, esta entre as obrigagdes do interessado em utilizar
o instrumento (Art. 5°): I — colher todas as autoriza¢des que permitam ao Iphan
o uso de imagens, sons e falas registrados durante o processo de inventério; IT -
ceder gratuitamente ao Iphan todos os direitos autorais patrimoniais, incluidos
os direitos de uso, disposi¢do e reprodugio, sob qualquer forma, para promocgio,
divulgagio e comercializagido sem fins lucrativos dos produtos e subprodutos
resultantes do trabalho de inventdrio, resguardados os direitos morais do autor,
neles compreendida a identifica¢do de autoria.



social. Um apanhado das principais reflexdes sobre o tema permitird a
andalise mais detida detalhada da questo.

Souza Filho e Andrade (2012) apontam que o inventdrio é uma
ferramenta de pesquisa muito limitada, pois “crengas, tabus, saberes ou
outras varidveis intangiveis ndo podem ser apreendidos objetivamente
pelos instrumentos disponiveis (fichas e questiondrios), sob o risco de
simplifica¢do” (p. 84). Carvalho e Pacheco (2006) desenvolvem um ar-

gumento semelhante, ao refletirem sobre sua experiéncia no Maranhéo:

tentando captar motivos, sentidos, significados imbricados na
pratica social dos agentes que, de fato, fazem e ddo realidade
ao bumba-meu-boi do Maranhio, acabamos por produzir
mera lista de tipos de chapéus, instrumentos musicais etc.
[...] A sensagdo que frequentemente nos assaltava era a de
que um estranho, ao ler os formulérios por nés preenchidos,
teria uma impressio do bumba-meu-boi nio apenas superfi-
cial, mas também distorcida e sem vida (Carvalho; Pacheco,
2006, p. 32-33).

O reducionismo das descri¢oes etnogriaficas, que seria gerado pela
aplicagdo de categorias exégenas ao contexto cultural identificado, é fonte
de preocupagio constante, como exemplificado pelos trechos acima. Pes-
quisadores temem que, ao ordenarem em fichas rigidas o rico e complexo
universo estudado, estariam diminuindo e simplificando os verdadeiros
sentidos das manifestagdes culturais. £ provavel que o estranhamento
gerado pelo instrumento em relacdo a sua légica de sistematizagdo e
organizagio de dados seja o motivo de posicionamentos equivocados
que impedem aos pesquisadores a percep¢do mais cuidadosa acerca dos
fundamentos e das finalidades da realiza¢do de um INRC, produzindo
o descompasso a que aludi no inicio do artigo.

Criticas mais drasticas apontam que o INRC promove um achata-
mento do préprio conceito de cultura, que estaria sendo for¢osamente
simplificado pela redugdo semantica e metodolégica subsumida as ca-

tegorias e aos campos de descrigio do inventdrio:



ao se utilizar do conceito antropolégico de cultura, o tiro da
metodologia do INRC pode sair pela culatra ao se mostrar
limitante da profundidade simbélica, identitdria e cultural
que os inventarios podem revelar. Eis que estd presente uma
tensdo antropolégica nas agdes patrimoniais do Brasil (Lima
Filho, 2009, p. 625).

Santos (2013), ao refletir sobre a produgdo de alguns inventarios de
cardter territorial contidos no arquivo do Departamento de Patriménio
Imaterial do Iphan, indica questdo colocada pela equipe responsavel pela
realizagdo do INRC do Marajé (2009): “Como classificar em fichas uma
prética cultural local que se apresenta de forma complexa e plural?”
(Santos, 2013, p. 13). O tema especifico ao qual atribuem a inquietagio é
a pajelancga no arquipélago. O problema, como se pode perceber, é seme-
lhante aos elencados acima. O autor, compreendendo a dificuldade dos
pesquisadores contratados em organizar seus dados de campo nas fichas
do INRC, sugere que seria importante a utilizagéo, por parte das equipes
de pesquisa, de outras ferramentas disponibilizadas pelo inventério que
nio somente a ficha. Propde, nesse sentido, a diversificagio dos dados e

das discussoes permitida pelo instrumento, tais como

um texto critico-reflexivo que aborde as questdes de cunho
técnico, metodolégico, epistemolégico e outras, percebidas
a partir do processo de pesquisa. Tal pratica enriquece a
produgdo de conhecimento, apontando novas estratégias,
até mesmo para repensar a politica. Ou seja, os informes que
nio “se adequam” nos campos das fichas sdo perfeitamente
trabalhados e problematizados em apéndices e relatérios.
Sdo contetdos assim que permitem aos gestores realizarem
adequagdes, ou sendo, reflexdes sobre as suas praticas insti-
tucionais, e que talvez em outro momento possam adequar
melhor a metodologia, aproximando-a das especificidades
percebidas na vida real (Santos, 2013, p. 13).



A sugestio apresentada nesta citagdo parece propor uma flexibili-
zagdo da utilizagdo do inventdrio segundo a disposicdo de certos tipos
de discussdo, surgidas no processo de pesquisa, em outros formatos
possiveis que sdo inclusive aceitos pelo Iphan. Os problemas elencados
acima podem ser repensados a luz ndo s6 do exame sobre as possibilida-
des do emprego do instrumento, mas também levando em consideragéo
os propdsitos e as principais influéncias na sua concepgio, pois a sim-
plificagdo apontada pelos autores parece ndo condizer com a proposta
teérica do INRC. Como descrito anteriormente, Arantes inspirou-se para
a elaboracio desse instrumento de sistematizacio e descrigio de dados
de campo na formulagio teérica de Malinowski.** Ora, a abordagem do
antropdlogo polonés consiste justamente em tomar como unidade de
anélise um segmento concreto da vida do grupo social estudado, quer
se trate de uma institui¢do propriamente dita, como o Kula, de um as-
pecto social, como a vida sexual, ou de uma atividade especifica, como a
agricultura. Para Malinowski (1962), a melhor descri¢do de uma cultura,
“em termos de realidade concreta, consistiria em relacionar e analisar
todas as instituigdes em que essa cultura estd organizada” (p. 54), ou
seja, compreender a totalidade da vida social, todas as atividades desen-
volvidas internamente as instituigoes.

No ambito do INRC, o propésito geral da abordagem é atingir pontos
de vista e entendimentos verossimeis, para uns e outros, pesquisadores
e grupos envolvidos na pesquisa (agentes sociais, como os denominou
Arantes), ou seja, alcangar um horizonte comum de comunicagdo cujo

conteddo possa ser traduzido para a descrigio das fichas:

Tais unidades concretas de comportamento organizado,
neste contexto, podem ser interpretadas como signos que

22 N3o é demasiado perscrutar, na formagdo académica de Arantes, a influéncia
desse referencial teérico antropolégico. Como se sabe, ele foi aluno de Eunice
Durham, autora de uma cldssica monogratfia sobre a obra do antropdlogo polonés,
e de Edmund Leach, o mais imprevisivel dos alunos de Malinowski. Sobre este
tema, cf. Corréa (2013).



permitem didlogos interculturais, particularmente aqueles
que fazem parte da dimenséo publica da vida social e sdo
apresentados pelos préprios agentes como representagoes
de si (Arantes, 2015, p. 255).

Longe de diminuir os significados e as dindmicas das expressoes
culturais, o INRC, em sua origem, buscava justamente ser um instru-
mento de ampliacdo dos sentidos e dos contextos patrimoniais ao ten-
tar entendé-los em sua totalidade segundo as particularidades de cada
institui¢do social. Importante relembrar que Malinowski preferiu niao
traduzir para o inglés o termo trobriandés kula no intuito de ser fiel a
uma categoria nativa (Peirano, 1995), permitindo assim a inteligibilidade
mutua entre pesquisador e “nativo”. A unidade da investigagio, nesse
sentido, ndo deveria resultar puramente da manipulagdo analitica do
pesquisador, mas corresponder a prépria experiéncia dos membros da
sociedade estudada, isto é, existir como unidade tanto para o observador
quanto para o observado. Esta concepgdo foi transposta para o texto do

Manual do INRC, como explica Arantes:

O mutirdo é um conceito nativo. Embora nio caiba, eviden-
temente, aos entrevistados, interpretarem sociologicamente
a realidade recoberta por este termo, ele é assunto de con-
versa, de disputa, recobre formas especificas de cooperagio,
ou seja, se o entrevistador indagar a respeito dessa pratica,
o entrevistado saberd exatamente a respeito do que ele estd
falando (Arantes, 2015, p. 255).

Talvez a dificuldade em manejar o instrumento esteja associada a
incompreensdo de sua principal finalidade, e ndo as suas presumidas limi-
tagdes estruturais. De fato, o curto tempo destinado as pesquisas,* a falta

de orientagdes sobre como conduzir uma pesquisa utilizando as fichas e

23 O perfodo de realizagio dos INRC é muito varidvel. Ha pesquisas que duram
alguns meses, com poucos dias de trabalho de campo.



seus anexos para sistematizar os dados construidos no processo de investi-
gacdo e mobilizagio de grupos, assim como os nem sempre esclarecedores
treinamentos acabam por dar a estrutura do instrumento um peso muito
maior do que ele deveria ter. A sensagdo de muitos pesquisadores de que
seus dados de campo passam para as fichas uma imagem superficial das
manifestagdes culturais talvez fosse dissipada caso os propésitos tltimos
do inventario pudessem ser compreendidos durante o processo de pesquisa,
e adaptados de acordo com cada contexto especifico.

Como bem enfatizou Alfred Métraux, na citada correspondéncia
com Florestan Fernandes, a realizagio de investigacdes cientificas con-
tratadas pela Unesco deve fornecer resultados com fins praticos: “nosso
objetivo nio é acrescentar novos titulos a imensa bibliografia sobre as
relagdes raciais, mas abordar casos que possam trazer elementos tteis
anossa luta contra a discriminagéo racial”. Analogamente, as pesquisas
contratadas pelo Iphan, mais que agregar informagdes ao vasto reper-
tério cientifico sobre manifestagdes culturais populares no Brasil, tém
como objetivo mapear e compreender o contexto atual de produgdo e
reprodugdo dessas praticas, quais sdo os seus detentores, quais os locais
referenciais das manifestagdes com vistas a elaboragio de diagnésticos
para a formulagio de politica publica, no caso, para a salvaguarda dos

24

bens culturais imateriais.

24 Um relatério final de um INRC que, a época da escrita deste artigo ainda estava
em fase de anélise pela Coordenacgio de Identificagio do DPI, alerta ao Iphan
que, “como pesquisadores, temos o direito de seguir ou direcionar as pesquisas
conforme nossa orientacdo e formagio académica, esperando, portanto, que as
criticas sejam de ordem ou encadeamento do texto aqui produzido, e nio de
uma ndo concordancia com os pontos de vista adotados, pois entendemos que a
ciéncia se faz na mirfade de pontos de vista ou argumentagio”. Este pardgrafo
é sintomatico da postura de muitos pesquisadores que — no trecho exposto,
antes da andlise dos produtos entregues a institui¢do — justificam o resultado
do seu trabalho recorrendo a principios préprios da produgdo do conhecimento
cientifico. Deixam de lado, entretanto, o posicionamento em relagdo ao trabalho
para o qual foram contratados para executar.



Embora as criticas de pesquisadores sejam legitimas e pertinentes,
talvez seja mais produtivo encarar o INRC néo por meio de suas limi-
tagdes ou inconsisténcias, mas por sua légica e seu compromisso com
certas demandas provindas da execugio de politicas ptblicas patrimoniais.
Em outras palavras, sua dimensdo prética. Conquanto nio seja uma
novidade no Brasil o envolvimento de cientistas sociais com atividades
praticas e com a produgdo de conhecimento visando a intervengio na
realidade social,”” a questéo ainda é pouco discutida, seja por conceber
o saber aplicado como uma atividade subsididria e de menor relevéncia,
seja pelas suspeitas que circundam o engajamento intelectual e suas
implicagdes politicas.

Antonio Augusto Arantes reflete como a abordagem de pesquisas

como as realizadas com o INRC

nio responde a limites e parimetros académicos, exclusi-
vamente, mas, além destes, a limites e parametros de agio
— ou seja, prdticos — e para a agio, ou seja, que se tornam
normativos quando integrados a politica publica a que de-
verdo servir. Como toda préxis, as atividades profissionais
dos antropdlogos se inserem nas conjunturas histéricas em
que se realizam. Nesse sentido, as demandas e preocupacoes
registradas nos termos de referéncia e, principalmente, o
arcabougo juridico-administrativo pertinente as a¢des que
se pretende desenvolver tornam-se parametros dessa poli-
tica e, nessa condigdo, tornam-se paridmetros dessa pratica

profissional. Trata-se, na verdade, de uma modalidade do

25 De acordo com Peirano (1991), as ciéncias sociais brasileiras sempre estiveram
irredutivelmente comprometidas com a construgdo da nagéo (nation building).
De modo mais concreto, e apenas para fornecer alguns exemplos, recordo que
os “estudos de comunidade” promovidos sobretudo pela Escola Livre de Socio-
logia e Politica (ELSP) e o préprio ciclo de pesquisas sobre as relagdes raciais
deflagrado pela Unesco, mencionado por mim no inicio deste artigo, estavam
comprometidos com o levantamento de informagdes etnograficas com vistas
a implementagdo de politicas publicas. Sobre os “estudos de comunidade”, ver
Oliveira; Maio (2011).



que Roberto Cardoso de Oliveira (2004) designou como “an-
tropologia pratica” e J6 Cardoso de Oliveira (2008), “praxis
antropolégica”. As condigdes de realizagdo dessa praxis e
os principios éticos a ela inerentes sugerem a diregdo a ser
seguida pelo antropdélogo em campo. Esses principios éticos
subjazem as suas decisdes e a orientagdo que da as suas ob-
servagdes, e levam o pesquisador a interpretar as conexdes
de sentido da realidade observada tal como elas se afiguram
para o grupo com o qual estd interagindo. Deste ponto de
vista, a proposta do INRC pode ser considerada como uma
atividade de natureza etnografica. Mas, ao mesmo tempo, ela
se desenvolve de modo peculiar, na medida em que, no limite,
devera servir a agdo (Arantes, 2015, p. 243).

O autor emprega a expressdo “antropologia pratica”, tal como for-
mulada por Roberto Cardoso de Oliveira, para se referir a modalidade de
produgdo de conhecimento antropolégico a que o inventario estaria filiado.
Em simpésio realizado pela ABA sobre Antropologia e Etica, Cardoso
de Oliveira (2004) defende, inspirado na concepgio de “antropologia da
acdo”, propugnada pelo antropdlogo norte-americano Sol Tax (1975),
que a antropologia pratica pode ser utilizada para caracterizar a atua-
¢do do antropdlogo em sua prética social, “o seu agir no mundo moral”
(Cardoso de Oliveira, 2004, p. 21), diferenciando-se da “antropologia
aplicada”, que se d4 em contextos coloniais. A “antropologia da ag¢do”,
assim, estaria “comprometida nio apenas com a busca de conhecimento
sobre seu objeto de pesquisa, mas sobretudo com a vida dos sujeitos
submetidos a observagdo” (p. 21). Esta reflexdo se insere numa discusséo
mais ampla sobre a atuagdo do antropélogo em atividades de politica
indigenista. Embora tenha sido formulada nesse contexto especifico, as
consideragdes do autor podem ser estendidas a outras modalidades de

produgido antropolégica implicadas em politicas de Estado.

26 Sobre o perfil geral do ativismo antropolégico de Sol Tax, ver Stocking Jr.
(2015).



A questio dos laudos antropoldgicos é interessante como parametro
comparativo, ou pelo menos ilustrativo da atuagio do antrop6logo na esfera
de governo.”” O trabalho do antropélogo nesse contexto é sua participagio
na defini¢do de terras indigenas no Brasil, especialmente no procedimento
de demarcagio, denominado identificagio.”® Diferentemente dos efeitos
da intervengdo gerados pelos laudos, os produtos resultantes do INRC
nio se configuram em pegas juridicas de decisdo imediata em face de uma
situagdo social, mas em processos de mobilizagdo de grupos em torno da
valorizagio e da documentagio de seu patrimonio, que acabam por produzir
movimentos interessantes, como revalorizagdo de aspectos da vida social,
ressemantizagio de metodologias de pesquisa através do envolvimento e
do treinamento de pesquisadores nativos (Oliveira; Santos, 2014) e, por
que nio, processos de “revitalizagio” da prépria cultura.

E justamente em virtude dessas caracteristicas que as pesquisas
realizadas com o INRC podem ser pensadas como praticas: pela potencia-
lidade que oferecem aos gestores de politicas ptblicas de formularem suas
acoes. Para além disso, elas produzem efeitos interessantes nas dindmicas
de reprodugio de um bem cultural. O INRC sobre as Cuias provenientes
dos municipios paraenses de Santarém e Monte Alegre, situados na re-
gido do Baixo Amazonas, merece ser mencionado.”” Devido as pressoes
de um mercado que privilegiava cuias lisas ou parcialmente decoradas,
27 Assim, seria produtivo confrontar analiticamente as reflexdes sobre pericias

e laudos antropolégicos e processos de identificagdo de patriménio imaterial
realizados com INRC segundo seus efeitos sociais e também em virtude das
expectativas distintas suscitadas por cada um deles entre seus executantes.

28 “A identificagdo sendo a etapa administrativa inicial das intervengdes governa-
mentais que definem porgdes do territério brasileiro enquanto ferras indigenase
tais procedimentos administrativos sendo aspectos do processo de territoriali-
zagdo contemporaneo dos povos indigenas, seu conhecimento nos diz muito das
crengas, dos valores e das representagdes, entretecidos em disposicdes, praticas
e dispositivos vigentes em toda agdo fundiaria governamental, sobretudo em
relagdo a como é concebida a participagio da antropologia e dos antropélogos
(inclusive por eles mesmos) nessas tarefas de governo” (Victora; Oliven; Maciel;

Oro, 2004, p. 14).
29 Iphan. INRC Modos de Fazer Cuias no Baixo Amazonas.



distribuidas por artesdos urbanos que compravam das comunidades ribei-
rinhas para revendé-las, as comunidades de varzea do rio Amazonas foram
paulatinamente abandonando as praticas tradicionais de ornamentagio.
Diante desse contexto de perda progressiva dos saberes relacionados
aos repertérios ornamentais, a equipe de pesquisadores do INRC, que
fazia parte de um projeto realizado pelo Centro Nacional de Folclore
e Cultural Popular (CNI'CP), levantou em coleg¢des particulares e ins-
tituigdes museolédgicas brasileiras — como o Museu Paraense Emilio
Goeldi, o Museu de Folclore Edison Carneiro, o Museu de Arqueologia
e Etnologia da Universidade de Sao Paulo (USP) e o Museu Nacional no
Rio de Janeiro — um material bastante extenso que reproduzia padroes
tradicionais de ornamentagio que valorizavam o trabalho das artesas,
reavivando importantes e complexos processos de pertencimento e de
construgdo da memoria coletiva daquelas populagées (Carvalho, 2011).
E muito comum a confusio gerada entre o Registro (reconhecimento
de um bem cultural como Patriménio Cultural do Brasil, instituido pelo
Decreto 8.551/2000), e o INRC. Embora alguns processos de Registro de
um bem como Patrimoénio Cultural do Brasil tenham empregado o INRC
para a realizacdo de suas pesquisas de identificacdo, sua utilizagio nio é
obrigatéria. Mesmo que potencialmente as pesquisas feitas com INRC
possam ser importante material para integrar um dossié de Registro
de um bem como Patriménio Cultural do Brasil, elas ndo configuram
nenhum tipo de protegio, de tutela do Estado, mas integram o rol do que
se convencionou denominar de nventdrio de conhecimento.”® Esta questio
é bastante indagada pelos pesquisadores nos treinamentos, que relatam
dificuldades em conquistar a confianga dos grupos envolvidos na pesquisa
por nio conseguirem oferecer nenhum “beneticio” imediato a eles com o
Inventario. Os “antropdlogos inventariantes” (Tamaso, 2006) tém, nesse

contexto, a dificil tarefa de, uma vez compreendido profundamente o

30 Portaria Iphan n°® 160, de 11 de maio de 2016, que dispde sobre os instrumentos
de Inventério do Patriménio Cultural no &mbito do Iphan.



ambito de atuagio da politica patrimonial, elucidar para os grupos as
possibilidades de ag¢do do Iphan em relagdo as suas praticas culturais,
pontuando seus diferentes efeitos e finalidades.

Os descompassos gerados pela dificuldade de compreenséo do INRC
como instrumento que exige, a um s6 tempo, as mintcias e as delicadezas
do trabalho antropolégico e as demandas préprias a execugdo de politicas
patrimoniais ainda sdo uma das grandes fontes de desentendimentos
entre Iphan e contratados. As ambig¢des dos pesquisadores em relagido
aos resultados das pesquisas encomendadas, por mais interessantes,
envolventes e validas que sejam, fogem muitas vezes das finalidades
do érgdo publico ao qual devem prestar contas. A resposta obtida por
Florestan Fernandes de Alfred Métraux ndo poderia ter sido mais

emblematica e propicia para iniciar as reflexdes propostas neste texto.

A elaboragdo do INRC foi decisiva para a implantagdo das politicas
de patrimonio imaterial e para a consolidagdo institucional do Departa-
mento de Patriménio Imaterial do Iphan. Apesar de todas as limitagoes
e dos problemas relacionados a este Inventario, ele foi e continua sendo
um instrumento fundamental para a agio efetiva da politica cultural de
patrimonio imaterial no Brasil. O INRC cumpre seu maior objetivo quando
consegue mobilizar comunidades detentoras em torno do seu préprio
patrimonio, integrando-as ativamente em todas as etapas da pesquisa,
promovendo, dessa maneira, um espago de construgdo conjunta do co-
nhecimento antropolégico e da politica de salvaguarda. Infelizmente, as
precariedades de varias ordens (or¢amentérias, de pessoal, habilidades
tecnolégicas para a criagdo de bancos de dados para disponibilizagdo
on-line do material produzido nos INRCs, a crescente diminuigio de
vontade politica no desenvolvimento de a¢des na drea do patrimoénio

imaterial etc.) impedem que esse ideal seja promovido em sua completude.



Discuti no artigo criticas elaboradas ao INRC e defendi, em con-
trapartida, que a fonte de desconfortos pode estar relacionada a falta de
compreensio das finalidades do inventario, ou seja, a realizagio de pes-
quisas que viabilizem a promogio de a¢des de preservagdo do patrimdnio
imaterial. Ndo fol meu intuito, com isso, proceder a uma avalia¢do dos
processos de identificagido no Brasil realizados por meio do INRC. Meu
objetivo, antes, fol construir uma discussdo sobre a institucionalizagdo
de um instrumento de pesquisa e sistematizagdo de dados voltados a
elaboragdo de politicas ptblicas patrimoniais e sua recepgio por antropé-
logos contratados, através de suas principais criticas e dos desconfortos
mais gerais. Utilizel, para tanto, artigos escritos por pesquisadores que
participaram de processos de pesquisa de inventario, nos quais discutem
suas criticas ao instrumento. De modo geral, os comentarios contidos
nesses textos contemplam as inquietagdes dos pesquisadores que parti-
ciparam de treinamentos que ministrei como técnica da institui¢do em
alguns estados do pafs.

Embora nio tenha sido desenvolvido no decorrer do texto, vale
refletir que o descontentamento de cientistas sociais quanto ao formato
dos resultados de seu trabalho, em pesquisas encomendadas, parece ser
algo recorrente do oficio. A falta de autonomia e a dependéncia em re-
lagdo a outras insténcias sdo apenas alguns dos incémodos que rondam
o fazer antropoldgico “fora da academia”. “Ciéncia ‘operdria’ com pouco
prestigio” (Campelo, 1999), a pesquisa antropolégica encomendada ainda
parece causar muito desconforto no meio profissional. O desencontro
de expectativas, bem caracterizado na epigrafe deste texto, é frequente
entre antropélogos contratados para realizar pesquisas com o INRC e
técnicos do Iphan.

Se os objetivos do INRC e suas finalidades pudessem ser mais
bem compreendidos e aplicados, a produgio dessas pesquisas, aliada
aos principios e as diretrizes da politica de identificagdo do patrimoénio

imaterial, o inventério seria uma ferramenta importante nio s6 para



a compreensdo da diversidade de expressoes culturais no Brasil, mas
principalmente para a proposi¢do de agoes efetivas de salvaguarda.
Talvez dessa forma as pesquisas realizadas com INRC pudessem ser
consolidadas como parte de uma antropologia da agdo, tal como preco-
nizaram Cardoso de Oliveira e Arantes, ou seja, uma antropologia que,
engajada ética e conceitualmente com os problemas enfrentados pelos
grupos pesquisados, conseguisse fazer transitar seus conhecimentos e
habilidades tedricas e metodolégicas com fins de transformagdes ela-
boradas pelas politicas puablicas.

Em artigo recente sobre o fazer antropolégico dentro e fora da
academia, Lobo (2017, p. 116) questiona se, ao tratarmos “a formagdo
académica e a inser¢do no mercado”, estarfamos “falando de campos
separados por um muro ou trata-se de fronteiras porosas e fluidas”. A
antropéloga, que atuou em uma Organizagio Ndo Governamental (ONG)
antes de tornar-se professora universitdria, reflete sobre uma série de
publicagdes da ABA® — incluindo a referida no inicio deste artigo — que

versam sobre o campo de atuagio profissional do antropé6logo, nas quais

a metafora do muro é frequentemente acionada no sentido
de dar conta dos desafios que o antropélogo que esta fora da
academia tem que enfrentar: ndo mais agir como o pesqui-
sador que descreve e analisa os significados que os fatos tém
para os grupos envolvidos. No lugar disso, o antrop6logo
deve deixar seu lugar de observador para se tornar um ator
social, atuando politicamente, o que significa tomar decisdes
que tém consequéncias politicas e éticas (Lobo, 2017, p. 117).

Lobo argumenta que tratar as maltiplas possibilidades das areas
de atuagdo do antropélogo através dessa divisdo bindria é improdutivo.
Propde, no lugar, a perspectiva de Bashkow (2004) acerca da nogéo de

fronteiras culturais, pois “sdo porosas, permeaveis e nio barreiras que

31 Boaventura Leite, 2005; Silva, 2008; Tavares; Lahud; Caroso, 2010; Oliveira
Filho, 2015; ABA, 2015.



bloqueiam os fluxos (de pessoas, objetos ou ideias)” (Lobo, 2017, p. 117).
Discute, nesse sentido, como a formagdo do antropélogo permite a atuagio
em diversas arenas, sem privilegiar certos espagos em detrimento de
outros. Trago esta ideia para a discussio final deste artigo porque ela
matiza o processo de formagio profissional antropolégica, apontando
as possibilidades de aplicagdo do conhecimento e o posicionamento
intelectual e politico nos diversos universos onde o antropélogo pode
atuar, seja na academia, seja em outras instituigdes.

E necessario pontuar, todavia, que o INRC certamente precisa
passar por mudangas para que se adeque as novas questdes que foram
e estdo sendo colocadas pela sociedade civil em quase duas décadas de
experiéncia com o instrumento. O préprio Antonio Arantes, ao ser

indagado sobre a possibilidade de uma revisdo desse inventario, afirma:

Inventérios sdo instrumentos criados pela tradi¢do preserva-
cionista na drea dos bens méveis e arquitetonicos que migra-
ram para salvaguarda de bens intangiveis. Sua utilizagdo deixa
muito a desejar nesta nova drea das politicas de patriménio.
Mesmo a convengdo da Unesco é cautelosa a esse respeito.” Ela
nio fornece diretrizes gerais a serem seguidas pelos diversos
Estados-partes, mas afirma que os paises devem produzir um
ou mais inventérios, cada um a sua maneira, mas estabelece
que os elementos culturais a serem propostos para as listas
devem ser selecionados a partir de inventérios. O inventario
pode ser ttil como diagnéstico. Se for assim, no caso do Bra-
sil, seria necessdria uma reformulagio de toda a abordagem,
e a construgdo de um instrumento mais leve, que permitisse
identificar elementos que necessitem de salvaguarda e for-
necesse pistas de como fazé-lo. O INRC foi pensado quando
nido havia nada além de um decreto vago, ideias esbogadas a
partir da experiéncia anterior do CNRC, algumas tentativas,

32 Convengdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial de 2003 da
Organizagio das Nag¢des Unidas para a Educagio, a Ciéncia e a Cultura (Unesco),
promulgada no Brasil pelo Decreto 5.753, de 12 de abril de 2006.



mas nada que explicitasse claramente os objetivos e os limites
dessa politica (Morais; Ramassote; Arantes, 2015, p. 252-253).

A “leveza” de um novo INRC tem sido recorrentemente aventada.
Neste ponto, ndo ha descompassos: antropélogos e demais pesquisadores
que 4 atuaram ou tém interesse em atuar em atividades de identificagdo
do patriménio imaterial, assim como técnicos do Iphan que trabalham
mais diretamente com agdes de identificagio estdo todos de acordo em
relacio a atualizac¢do do instrumento. Movimentos nessa dire¢do tém sido
esbogados.”” Espero ter esclarecido no decorrer do artigo, contudo, que
estrutura e formato nio sdo determinantes para os resultados de uma
pesquisa conduzida com o INRC, mas sim a compreensdo do profissional
quanto aos usos que serdo dados ao conjunto de informagdes, imagens
e didlogos construidos por ele em campo. Qui¢d um entendimento mais
adequado do instrumento proporcione a reflexdo sobre as finalidades
praticas dessas pesquisas, permitindo a construgio de compassos mais

acertados entre os diversos agentes envolvidos no processo.
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Rede Fitovida: dez anos em busca do
Registro de Patrimdnio Cultural Imaterial

Lucieni de Menezes Siméo

Mariana Leal Rodrigues

A Associagido de Amigos da Rede Fitovida é uma organizagio da
sociedade civil que reivindica o reconhecimento dos saberes sobre usos
terapéuticos de plantas medicinais como um patriménio cultural ima-
terial' desde 2004. Por iniciativa prépria, alguns integrantes dessa
rede contataram representantes do Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional (Iphan) com a finalidade de melhor conhecer essa
nova politica e, apés algumas reunides com servidores deste érgio e

envio de documentagdo pertinente, iniciaram um processo de autoin-

1 O Decreto 8551/2000, de 04 de agosto de 2000, que institui a figura juridica
do Registro do Patriménio Cultural Imaterial e cria o Programa Nacional de
Patrimonio Imaterial, que articula agdes de reconhecimento, promogio, difusio
e fomento dos bens culturais dessa natureza, é considerado uma legislagdo ul-
tramoderna sobre o patriménio cultural e estd em consonéncia com as diretrizes
da Unesco e de outras organizagdes internacionais de preservagao.



ventariamento, fazendo uso da metodologia do Inventdrio Nacional de
Referéncias Culturais (INRC).?

Neste artigo, apresentaremos a histéria desse processo de busca
pelo registro de saberes sobre cuidados com a satde visando ao seu
reconhecimento como patrimdnio imaterial. Dez anos apds a primeira
tentativa de obter o Registro, a Rede Fitovida retomou o movimento do
autoinventariamento e concluiu uma nova versio do INRC, em novembro
de 2018, aprofundando certas questdes colocadas na pesquisa anterior
e que perpassam a sua trajetéria como entidade articuladora de grupos
comunitarios de satde.

Vale ressaltar que essa trajetéria é marcada pela criagio de redes de
apoio e mediagdes com institui¢des publicas e privadas, além de alguns
pesquisadores vinculados a diversas universidades. Analisar essa tra-
jetoria fornece elementos bons para pensar a relagdo que se estabelece
entre um movimento popular organizado em rede e as mais diversas

institui¢des que representam o Estado.

A Associacdo de Amigos da Rede Fitovida foi fundada em 2008,
resultado de um processo de formagdo em rede entre grupos de agdo
assistencial em 1999, quando alguns de seus integrantes iniciaram um
mapeamento dessas préticas no estado do Rio de Janeiro. Importante

ressaltar que alguns desses grupos j4 tinham uma formacao anterior e

2 O Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) é a metodologia adotada
pelo Iphan para a produgdo e a sistematizag¢do do conhecimento sobre os bens cul-
turais. O antropdlogo Ant6nio Augusto Arantes foi o responsével pela elaboragio
do manual de aplicagdo do INRC, que é composto por extensos questionarios e
fichas de identificacdo, fichas de campo, de sitio e localidade e anexos. Ndo ha a
obrigatoriedade de seguir este manual, que pode ser disponibilizado pelo Iphan
por meio de um Termo de Cooperagdo Técnica. Ndo obstante, observa-se que a
maior parte das pesquisas conduzidas para a instrugdo técnica do Registro faz
uso do INRC/Iphan. Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais— INRC: Manual
de aplicagdo. Brasilia: Minc/ Iphan/ DID, 2000.



eram denominados grupos comunitarios de satde. Eles se constituiram
na década de 1980, a partir da Campanha da Fraternidade promovida
pela Confederagio Nacional dos Bispos do Brasil, em 1981, cujo tema
era “Saude para todos”.

Observa-se que sdo grupos heterogéneos, organizados em momen-
tos, locais e contextos diferenciados, que foram buscar na manipulagio
e no uso das plantas medicinais uma forma de promover a melhoria na
qualidade de vida da populagdo de baixa renda circunvizinha, em sua
maioria, formados por mulheres idosas, aposentadas ou pensionistas,
com baixa escolaridade.

Os grupos se organizam em cozinhas alternativas ou salas de satde
e produzem semanalmente uma quantidade de remédios caseiros, que
sdo doados ou vendidos a prego de custo: xaropes, pomadas, garrafadas,

sabdo, leite forte, tinturas, multimisturas, vermifugos, sachés de chis,

xampu, sabonetes, 6leos medicinais, entre outros produtos.

Foto 1: XX Encontro de Partilha, Nova Iguagu, RJ, 2006. Tema:
Alimentagdo Natural. Foto: Mariana Leal Rodrigues



Nesse sentido, o marco de organizagdo dos grupos em rede deveu-se
a mediagio realizada por pessoas envolvidas em trabalhos comunitérios
com plantas medicinais que, ao realizarem esse mapeamento dos gru-
pos comunitdrios de saide, identificaram que todos eles tinham caréter
voluntario e que a maioria estava situada em espacos da Igreja Catdlica.
Um encontro foi organizado para que os representantes desses grupos
pudessem se conhecer e trocar experiéncias: o “Primeiro Encontro Es-
tadual de Grupos Populares e Alternativos em Satde no Estado do Rio
de Janeiro”, que aconteceu em Petrépolis, em 2000, e reuniu cerca de 120
pessoas. Foi naquele momento que se constituiu uma Rede com a missio
de promover a identidade e a autonomia desses grupos, com uma agenda
de atividades associativas que tinham o objetivo de auxiliar na articulagéo
entre os grupos e na troca de receitas e experiéncias, incluindo demons-
tragoes dos “modos de fazer” os remédios caseiros e terapias diversas.

No ano seguinte, com a realizagdo do “Segundo Encontro Estadual
de Grupos Populares e Alternativos em Saide no Estado do Rio de
Janeiro”, ja havia sido organizada uma equipe para a coordenacdo das
atividades. A discussdo sobre critérios de participa¢do nos encontros
e, principalmente, sobre uma identidade coletiva foi ganhando espaco
nas assembleias. O primeiro marco da diferenciacgdo e criagdo de uma
identidade comum foi a defini¢do de uma “cartilha de principios”, na
qual o trabalho voluntério era fundamental. Outro fator comum era a
necessidade de proteger seus integrantes de possiveis sangdes legais,
pois, segundo a legislagdo ainda vigente, suas atividades poderiam ser
tipificadas como curandeirismo, uma vez que nio se enquadravam nas
normas técnicas estabelecidas no ambito da satde. Vale ressaltar, por-
tanto, que a conformagio da Rede Fitovida é diversificada, ha regides
onde existe um claro apoio institucional da Igreja Catélica, como na
Baixada Fluminense e na regido Metropolitana; em outras, destaca-se o
carisma individual de cada integrante e o carater privado das reunides,

que acontecem nos quintais e nas residéncias, como em Sido Gongalo e



na regido Serrana; e ainda, hd grupos que se organizam em paralelo as
atividades de agricultura familiar, como aqueles do Norte fluminense,
onde estdo localizados em assentamentos de reforma agraria.

Ao longo de sua trajetéria, a Rede Fitovida experimentou diferentes
contextos e apoios institucionais, seja de representantes do Estado, da
Igreja Catélica ou de individuos (sobretudo os préprios integrantes, que
doam horas de trabalho nos grupos e nos eventos), para viabilizar suas
atividades. Desde sua formagdo, manteve contato com organizagdes ndo
governamentais, movimentos sociais e érgios publicos. Essas interagdes
tiveram enorme influéncia na trajetéria da associagio, destacando-se o
papel da AS-PTA?, que incluiu os grupos da Fitovida em seus projetos
de agricultura urbana, sob a coordenagdo do engenheiro agrénomo
Miércio Mattos, um dos primeiros articuladores da Rede.

Na perspectiva de conhecer outras experiéncias e fortalecer a tra-
Jetoria de articulagdo social e politica, a coordenagdo de articulagio da
Fitovida passou a participar de uma série de reunides, como o Encon-
tro Nacional de Economia Solidaria (RJ, 2002); Encontro Nacional de
Agroecologia (RJ, 2002); Férum Social Mundial (RS, 2003); 7° Encontro
Nacional de Experiéncias Comunitdrias em Plantas Medicinais (PE,
2003), 4° Encontro de Raizeiras, Benzedeiras e Parteiras do Cerrado
(GO, 2004); Encontros Estaduais de Educagdo Popular em Satde (RJ,
2004 e 2005); Cursos do Laboratério de Educagéo e Patrimoénio Cultural
(Laboep/Feuft) da Universidade Federal Fluminense (RJ, 2004); Encon-
tro Nacional de Agroecologia (PE, 2006); Oficina sobre Conhecimentos
Tradicionais Associados — Medida Proviséria 2186-16/01 (RJ, 2006);
Oficina sobre Conhecimentos Tradicionais Associados e Registros —Me-
dida Proviséria 2186-16/01 (DF, 2007), para citarmos apenas algumas.

A articulagdo com uma rede de ONGs e com experiéncias comuni-

tarias foi fundamental para abrir o caminho na busca do reconhecimento

3 A AS-PTA ¢é uma organizagdo nido governamental que assessora projetos de
agricultores familiares na Paraiba, no Rio de Janeiro e em Santa Catarina.



por meio de politicas culturais. Foi em 2003, na cidade do Recife, em
evento promovido pelo Centro Nordestino de Medicina Popular, que
alguns integrantes da Rede tomaram ciéncia do Decreto 3.551/00, e
iniciaram a busca pelo reconhecimento das suas praticas.

Com o firme propésito de fortalecer o trabalho nas comunida-
des, representantes da Rede Fitovida procuraram apoio no Iphan para
compreender de que maneira a legislagdo sobre patriménio cultural
imaterial poderia respaldar suas atividades. Na época, o Iphan estava
em processo de implementagdo da politica, tendo apenas quatro bens
registrados até entdo: o oficio das paneleiras de Goiabeiras no Espirito
Santo (2002) e a arte kusiwa — pintura corporal e arte grafica dos Wajapi
do Amapa (2002); o samba de roda do Reconcavo Baiano/ BA (2004) e o
Cirio de Nossa Senhora de Nazaré no Pard (2004). Além destes quatro
Registros, estavam em processo de reconhecimento: o modo de fazer
viola-de-cocho no Mato Grosso e Mato Grosso do Sul (2005); o oficio
das baianas de acarajé em Salvador (2005) e o jongo no Sudeste (2005).
Portanto, havia pouco conhecimento sobre esse instrumento, com um
nimero muito restrito de artigos publicados em revistas especializadas,
ou nas publicac¢des do préprio Iphan. Assim, avangava-se vagarosamente
no entendimento sobre a conceituagido do patriménio imaterial e nas
pesquisas do érgdo gestor para a delimitagio dos objetos de Registro.

Os contatos com a Superintendéncia do Iphan no Rio de Janeiro
foram direcionados para o Centro Nacional de Folclore e Cultura Po-
pular (CNFCP/RJ) e para o recém-criado Departamento do Patriménio
Imaterial, em Brasilia, que centralizava as atividades relacionadas a essa
politica.* As representantes da Rede apresentaram as motivagdes para
buscar o Registro: uma “safda” para a formaliza¢do de suas praticas

sem ter que seguir os critérios adotados pelo Ministério da Saide, que

! O Decreto n°. 5040/2004, que aprova a Estrutura Regimental do Iphan, cria o
Departamento de Patriménio Imaterial e vincula a este departamento o Centro
Nacional de Folclore e Cultura Popular (CNFCP).



exigiam uma adequacdo de processos produtivos, o que nio seria possi-
vel segundo as caracteristicas dos grupos. A solugio era procurar esse
reconhecimento através das politicas culturais.

Em 2004, teve inicio a interface com as universidades fluminen-
ses, que se manteve constante desde entdo. O primeiro contato com o
Laboep/Feuff, coordenado pela professora Lygia Segala, aconteceu por
meio da intermediagdo da antropéloga Leticia Vianna, responsavel por
coordenar o projeto “Celebracdes e Saberes da Cultura Popular”, que
buscava testar a metodologia do INRC pelo CNTCP, instituicdo federal
recém-incorporada a estrutura organizacional do Iphan, com longa
trajetéria em pesquisas sobre o campo das culturas populares. Segun-
do esta pesquisadora, era preciso que a Rede compreendesse melhor o
que significava registrar um bem de natureza imaterial, quais eram as
limitagdes dessa normativa e quais as expectativas dos detentores em
relagfo ao instituto do Registro.

Ao final desse mesmo ano, os representantes da Rede Fitovida as-
sinaram o Termo de Cooperagio junto ao DPI/Iphan para utilizagio da
metodologia do Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais (INRC),
tendo em vista levantar, sistematizar e documentar os conhecimentos
tradicionais do uso das plantas medicinais pelos grupos comunitérios
de satde articulados & Rede Fitovida no estado do Rio de Janeiro. No
entanto, a equipe de articulagido deparou-se com dificuldades financei-
ras para levar a termo o inventério, um procedimento elaborado para
ser feito por técnicos especializados e de alto custo logistico. A fim de
viabilizar a pesquisa para o INRC foi criado um projeto cultural para a
Petrobras por intermédio da Caritas Diocesana de Nova Iguagu. Con-
seguir executar os procedimentos burocréticos para o cadastramento
do projeto, segundo os critérios da Lei Rouanet, foi a primeira grande
dificuldade da Rede Fitovida na busca por legitimacao.

Outro ponto a ser superado era a apropriagio dessa metodologia de

pesquisa pelos integrantes desse movimento. Para a comissdo de arti-



culagdo, o processo de autoinventariamento sistematizaria as informacgoes
dispersas e traria conhecimento para seus integrantes. No entanto, esses
pesquisadores-detentores se depararam com as categorias sociolégicas
do INRC e com os extensos questiondrios e fichas de identificagio sobre
bens e demais procedimentos de pesquisa de campo, que estavam muito
distantes de suas praticas cotidianas.

As questdes metodolégicas dos inventdrios do patrimonio imaterial
sdo objeto de reflexdo por seus préprios idealizadores. O antropdlogo
Antonio Augusto Arantes (2009) aborda questdes controversas na apli-
cagio desse instrumento no Brasil e em outros pafses. O autor acredita
que tais praticas constituem experiéncias recentes, ainda em construgao,
e que, por isso mesmo, devem ser compartilhadas e debatidas em féruns
internacionais (Arantes, 2009, p. 174). Para Arantes, um dos principais
desafios do campo do patriménio imaterial estd relacionado ao que se
poderia chamar de “politica de representacdo e tomada de decisoes. [...]
Uma vez que nem todos 0s grupos sociais conseguem 0 mesmo acesso
as entidades governamentais de seus pafses” (p. 177). Trata-se daquilo
que Arantes chama de “dilema da representatividade” ao referir-se a
complexidade das questdes relacionadas ao ambito da salvaguarda do
patriménio imaterial e ao fato de que esses contextos locais nio sio, de
forma alguma, homogéneos (p. 178).

Vale ressaltar que os processos de patriménio cultural imaterial
envolvem negociagdes entre agentes locais e externos, e que a Conven-
¢do de 2003 encoraja o protagonismo das “comunidades culturais” e a
sua autodeterminagio quanto as estratégias politicas e de prioridades
referentes ao seu proprio desenvolvimento cultural (Arantes, 2009,
p- 191). No entanto, o que se observa no uso dessas metodologias de
inventariagdo é que esses grupos aparecem como meros “informantes”
e ndo como agentes e protagonistas de suas a¢des e de suas reflexdes

sobre as praticas.



O processo de inventério da Rede Fitovida apresenta algumas pe-
culiaridades. Era a primeira vez que um grupo popular propunha um
projeto de autoinventariamento dos saberes tradicionais sobre plantas
medicinais com a orientagdo de técnicos do Iphan, do CNFCP/Iphan
e da doutoranda Lucieni Simdo do PPGA/UFF, também integran-
te do Laboep/UFF. O levantamento de informagdes sobre os grupos
aconteceu em dois momentos. O primeiro foi ap6s a capacitagio dos 35
pesquisadores populares no CNFCP, em maio de 2005, para o ensaio
da pesquisa dos 108 grupos que integravam a Rede. O resultado ficou
confuso e nio foi aprovado pelo Iphan. No segundo momento, com
uma equipe de seis pesquisadoras populares, além das coordenadoras
Lucieni Siméo (Laboep/UFF) e Elizabeth Marins (Rede Fitovida), a
fase preliminar fol concluida com relativo sucesso. Essa nova equipe,
no decorrer do processo, manteve um didlogo continuo com o CNFCP
para tirar dividas e se capacitar quanto a metodologia.

A primeira etapa do projeto de realizagio do inventario foi concluida
em 2008, com patrocinio da Petrobras, e apresentou os levantamentos
preliminares do inventdrio, com o preenchimento das seguintes fichas
do INRC: fichas de sitio e localidade; anexos bibliografico, audiovisual,
contatos e de bens culturais e relatério das atividades. Também resultaram
como produtos finais uma cartilha, um CD-Rom, folhetos e banners com
detalhes do projeto: a identificagdo dos bens culturais, a identificagdo das
guardids dos saberes tradicionais e algumas das receitas consagradas.

No IV Encontrdo da Rede, em 2007, tendo como titulo “Construindo
nosso Caminho”, jd estava claro que o papel da Fitovida havia mudado. Se
antes a Rede tinha o objetivo de articular grupos detentores de saberes,
a partir de entfio passaria a refletir mais sobre a sua identidade coletiva
fundada na prética, no uso e nos modos de fazer remédios caseiros. Por um



periodo de trés anos, enquanto aguardavam a avaliag¢do do Iphan, conti-
nuaram a sua agenda de mapeamento das referéncias culturais dos grupos
inventariados, num continuo processo de reflexio sobre suas praticas.

Em 2008, a fim de continuar a acessar politicas ptblicas por meio de
editais que integram politicas culturais de patrocinio — Lei Rouanet, Lei
Estadual de Incentivo a Cultura — a Rede Fitovida passou a se constituir
em uma assoclagio sem fins lucrativos, a Associacdo de Amigos da Rede
Fitovida, com CNPJ, sede prépria, diretoria, conselho fiscal e toda a
estrutura institucional de uma organizacdo ndo governamental. No ano
seguinte, conquistou apoio para um novo projeto: a Casa de Memoria
da Rede Fitovida, um ponto estadual de cultura, aprovado com base
em um edital da Secretaria Estadual de Cultura. Inaugurada em margo
de 2011, a Casa da Memoria da Rede Fitovida funciona como um local
de referéncia, reunindo acervo dos grupos comunitéarios que fazem uso
de plantas medicinais, onde acontecem oficinas e feiras de saide para a
difusdo dos modos de fazer os remédios caseiros.

A Associagdo também foi reconhecida em prémios e editais cultu-
rais: uma de suas integrantes obteve o reconhecimento como Mestre da
Cultura Popular (pelo edital homoénimo, 2011). Apoiada por um edital
do Instituto Brasileiro de Museus (Ibram), realizou a “I Feira Sabores
e Saberes do Conhecimento Tradicional” (2012) e elaborou o livro Se-
mentes: agentes do conhecimento tradicional da Rede Fitovida (2013). Em
2015, fol contemplada com o Prémio Boas Praticas de Salvaguarda de
Patriménio Cultural Imaterial.

A resposta do Departamento de Patriménio Imaterial do Iphan a
solicitagdo de registro sé ocorreu em 2011 por meio do Parecer Técnico
n°® 15/11 CI/DPI. Segundo o documento, embora o material entregue
tivesse grande riqueza de detalhes sobre o processo de organizagdo dos
detentores de saberes para o reconhecimento como bem cultural ima-
terial, havia informagoes e descri¢des insuficientes sobre os elementos

histéricos, sociais e geograficos. Portanto, era necessario aprimorar a



metodologia e aprofundar a pesquisa, a fim de caracterizar melhor o
universo dos sujeitos sociais. Seria necessdrio retomar o levantamento
preliminar e refazer o preenchimento das fichas. Foi reconhecida a im-
portancia da iniciativa e recomendada a continuidade do processo com

base nas anélises do parecer.

O relato das atividades e dos resultados do trabalho demons-
tram a significancia desse inventario enquanto forma de arti-
culagio e mobilizagio dos grupos sociais. £ um 6timo exemplo
de como um instrumento de produgio de conhecimento sobre
aspectos da vida social podem ser proficuos para a articulagio
dos grupos sociais e para funcionar como uma ferramenta de
organizagio coletiva, no sentido da discussdo e sistematizagio
de suas demandas por politicas ptblicas que ultrapassam as
fronteiras setoriais das institui¢des. Verificamos que foi muito
rico o processo de participagido da comunidade que permite a
conexio profunda do resultado da pesquisa com os interesses
dos grupos envolvidos (DPI/Iphan, 2011, p. 9).

Logo apds a resposta do Iphan, a Rede Fitovida decidiu néo retomar
o inventério devido ao grande trabalho que esse empreendimento repre-
sentava. Somente em 2013, por meio da colaboragio das pesquisadoras
Carla Arouca Belas e Joseane Paiva Macedo Brandéo (ambas do Mestrado
Profissional em Preservagdo do Patriménio Cultural/Iphan), foi que o

INRC voltou a ser realizado por alguns integrantes da Rede Fitovida.

A busca pela defini¢do de uma identidade coletiva continuou a ser
debatida nos encontros da Rede Fitovida mesmo apés a primeira etapa
do INRC ter sido concluida em 2008. Ao longo de 2012, por exemplo,
este foi o tema central de todos os encontros regionais da Partilha. Os
participantes formavam pequenos grupos e discutiam respostas comuns

para as seguintes perguntas: “O que sou (qual é o meu oficio) quando



estou preparando os produtos?”, “O que fago (qual o nome dos produ-
tos)?”, “Onde fago (qual o nome do espago utilizado)?”. Os termos mais
recorrentes nos eventos regionais foram levados ao Encontro Estadual
de Partilha, realizado no quilombo do Campinho da Independéncia, em
Paraty, em 16 de setembro de 2012. Nessa ocasido, primeiramente foram
escolhidas as melhores defini¢des que, em seguida, foram votadas pela
plendria. As duas primeiras perguntas obtiveram consenso na escolha
dos termos ao final das duas etapas: agentes do conhecimento tradicional
e produtos naturais das plantas medicinais. A escolha destes termos é
bastante emblematica. Ndo pertenciam ao vocabulario cotidiano das
pessoas que os escolheram e estdo associados aos termos utilizados pela
literatura sobre patriménio imaterial, expressando uma estratégia da
Rede Fitovida para alcangar seus objetivos no reconhecimento do papel

de seus integrantes na preservagdo desses saberes.

Fotos 2 e 3: Discussdo em plendria sobre as terminologias a serem adotadas
pela Associagio, Encontro de Partilha, 2012, Paraty, RJ. Foto: Acervo Rede
Fitovida

A construgido da categoria agente do conhecimento tradicional expressa
uma autoidentificagdo positiva dos integrantes da Rede Fitovida. Ao
se reconhecerem enquanto tal e se organizarem a fim de “resgatar” os
saberes sobre plantas medicinais, os integrantes da Associagdo se ins-
crevem em outro debate, o de protegido do “conhecimento tradicional”,



ou seja, algo muito além da assisténcia social local, da ajuda “aos mais
necessitados”, também identificada como um fator comum aos grupos.
Termos técnicos como “patriménio imaterial”, “referéncias cultu-
rais” e “saberes tradicionais” passaram a fazer parte do vocabuldrio da
Associagdo. O uso destes termos como categorias nativas é parte de uma
estratégia de afirmagio identitaria para legitimar préticas consideradas
marginais pela medicina cientifica, como a chamada “medicina popular”.
Assim, os “saberes tradicionais” sdo um “patrimoénio imaterial” pertencem
ao universo da cultura popular, em oposi¢do ao “saber técnico”, vinculado
ao universo da ciéncia. A maneira como a Fitovida propde o reconheci-
mento de seus “saberes tradicionais” se distingue daquela do sistema de
classificagdo cientifico. Ao contrario de outras iniciativas de preservagio
de praticas de cuidados com a satide com plantas medicinais, ela ndo esta
voltada para a criagdo de herbarios ou de uma farmacopeia popular, por
exemplo. O caminho da legitimag¢io conduziu a Rede a construir outro
tipo de acervo: o dos registros de suas atividades, como os boletins, os
videos e as publica¢des, que acabam sendo parte do processo de docu-
mentagdo e salvaguarda, um dos requisitos para a aprovagdo do bem.
Diante das especificidades da Rede Fitovida, os produtos culturais
(livros, videos, cartilhas, folhetos, cartazes) produzidos exercem um papel
fundamental na conexdo dos grupos — assim como os remédios fitotera-
picos, que sdo objetos que circulam, que fazem pontes, que tém funcio de
divulgagio, transmissio e registro. E£ uma dadiva e se inscreve no principio
da reciprocidade (Mauss, 2003); sua fungédo é estimular o “resgate” dos
saberes tradicionais, valorizando-os, fazendo crescer o ntimero de pes-
soas que praticam a fitoterapia com base em conhecimentos adquiridos
na proépria familia e com as pessoas de referéncia para os grupos. Esses
materiais de difusdo remedeiam o isolamento — sentimento que aflige
muitos dos integrantes da Rede que nio fazem parte de grupos estru-
turados com espagos préprios — estimulando a atividade de preparagio

de remédios caseiros, ressaltando a importéncia da transmissio dessas



receitas e convocando cada interessado a ser parte do processo de resgate
e a “entrar na roda” da Rede Fitovida, na qual se misturam diferentes
significados. Se existem dificuldades para a transmissio desses saberes
para além do universo dos grupos, a elaboragéo de produtos culturais é
uma das estratégias de difusdo. Entretanto, esses produtos sé ganham
sentido quando relacionados ao contexto e a dindmica local.

A atuagio da Rede Fitovida, seja por meio dos eventos promovi-
dos (encontros e oficinas), seja pela agdo local, estd voltada tanto para
dentro da Rede quanto para fora. Os encontros, regionais e estaduais,
estimulam os integrantes e fazem circular os saberes. Esta foi a principal
dindmica da Associac¢do desde sua articulagdo. Nao basta identificar os
modos de fazer pomadas, xaropes, garrafadas e demais produtos, pois
a receita de produgdo artesanal ndo é um trago cultural, um vestigio,
parte do folclore, uma sobrevivéncia do passado, mas sim parte de um
sistema de saberes. E na capacidade de classificar plantas e suas receitas
para diferentes usos que reside a sabedoria das pessoas consideradas
referéncias pela Rede. £ esse aprendizado que acontece de forma lenta
nos grupos e nos eventos, um gradual acimulo, que permite grande
capacidade de improvisagio para a preparacdo de remédios caseiros em

momentos de necessidade.



Foto 4: Oficina de Xarope e Pomada na Igreja de Sio Benedito, em Japeri,
RJ, 2013. Foto: Mariana Leal Rodrigues

Ha uma caracteristica recorrente entre seus muitos integrantes:
o primeiro contato com as plantas medicinais aconteceu no ambiente
familiar. Isto ndo significa que tenham acumulado conhecimento através
do aprendizado com seus parentes, pois muitos s6 comegaram a conhecer
plantas e a fazer remédios apds se aproximarem dos grupos. A crenca
na eficécia das plantas medicinais é o ponto de partida para estabelecer
uma relagdo e passar a consumir os remédios caseiros e estd baseada
em uma memoria afetiva e em uma visdo de mundo segundo as quais a

natureza possui atributos divinos.

O papel da Universidade: pesquisadores aliados

As atividades da Rede Fitovida foram objeto de alguns estudos e

pesquisas nas universidades fluminenses em diversas areas de conhe-



cimento, experiéncias que buscaram colaborar com os propdsitos de
salvaguarda e preservacao.

Em 2005, a pesquisadora Mariana Leal Rodrigues (PPCIS/UERYJ),
por meio da antrop6loga Lucieni Simao (Laboep/UFF) que jd acompa-
nhava a Rede, deu inicio a uma pesquisa que resultaria ndo sé em uma
dissertagdo e em uma tese,” mas também em intimeras fotografias e
alguns documentdrios® que constam na ficha de audiovisual do INRC.
Alguns documentarios foram realizados a pedido da prépria Associagdo
como contrapartida em projetos desenvolvidos com patrocinio do Ibram.

A fotografia tem um papel importante na construgio de uma iden-
tidade comum a Rede, tendo em vista a centralidade dos produtos de
comunicagio no processo de transmissdo de saberes empreendido pelos
grupos, e também pela necessidade de produzir fotos e registros audio-
visuais com o objetivo de promover uma documentacio aprofundada
e continua do bem. Outra colaboragdo importante na construgdo de
um acervo visual sobre os grupos e os “detentores de saberes” foi a do
professor Romulo Normand Correa (Departamento de Comunicagio
Social/UFF), cujas fotografias registram grupos de todo o estado do

Rio de Janeiro e compdem o livro Sementes (2013).

5 As pesquisas que resultaram na dissertacdo Mulheres da Rede Fitovida: ervas
medicinais, envelhecimento e associativismo (2007), e a tese de doutorado Folhas
e Curas em imagens: a circulagdo do conhecimento no Rio de Janeiro e na Paraiba
foram realizadas nos perfodos entre 2005/2007 e 2009/21083, respectivamente,
sob a orientagdo de Clarice Peixoto no PPCIS/UERJ.

6 Além de construir um acervo com centenas de imagens sobre a Rede Fitovida,
as pesquisas realizadas por Mariana L. Rodrigues resultaram em pequenos docu-
mentérios com base em registros feitos durante o trabalho de campo: Curandeira
¢ a vovozinha! (20 min, 2007): https://vimeo.com/66612329, Oficina de pomada e
xarope da comunidade Sdo Benedito (5 min, 2011): https://vimeo.com/66611395,
I Feira Sabores e Saberes do Conhecimento Tradicional (6 min, 2013), feitos a pe-
dido da Rede para constarem do relatério de atividades entregue a institui¢do
que concedeu os recursos para a produgdo do evento, o Instituto Brasileiro de
Museus (Ibram). Mutirdo do Lote XV (9 min): https://vimeo.com/67608988
apresenta o mutirdo de combate a desnutri¢io infantil no Lote XV, em Belford
Roxo, e a relagdo com o grupo Espago Solidario Multiervas.


https://vimeo.com/66612329
https://vimeo.com/66611395
https://vimeo.com/67608988

Foto 5 (a esquerda): Remédios caseiros vendidos e trocados nos encontros
com selo da marca Rede Fitovida.

Foto 6 (a direita): Troca e identificagdo de plantas medicinais no Encontro
de Partilha, Paraty, RJ, 2012. Fotos: Acervo Rede Fitovida

Os mecanismos de proteg¢do do campo da propriedade intelectual
que podem ser utilizados para a preservagio do patrimonio material e
imaterial brasileiro sdo o tema de pesquisa de Patricia Peralta (Mes-
trado Profissional em Propriedade Intelectual e Inovagao/INPI). A
pesquisadora avalia a pertinéncia da utilizagdo dos instrumentos de
protegdo da propriedade intelectual para o conhecimento tradicional,
em especial o uso da marca coletiva nos produtos fitoterapicos da Rede
Fitovida (Peralta, 2012).

A Rede Fitovida também foi o objeto de investigacdo sobre direitos
culturais e economia criativa realizada por Mdrio Pragmacio e Ander-

son Luis Ribeiro Moreira, que seguem aprofundando a reflexio sobre



patriménio cultural imaterial e direitos coletivos com a linha de pesquisa
“Patrimonio cultural e direitos coletivos: valorizando saberes e préticas
medicinais tradicionais”.”

Débora Coutinho, sob a orientacdo de Renata de Sa Gongalves
(PPGA/UFF), investigou a circulagio das plantas medicinais e as trocas
de saberes realizadas pela Rede Fitovida por meio da troca ou compra
de mudas e sementes no grupo Semear, na denominada “Regido Sido
Gongalo”. Além da dissertagdo de mestrado, a pesquisadora esté cola-
borando na realizagio do INRC.

Mais recentemente, uma das autoras deste artigo iniciou o seu
pés-doutoramento no Programa de Pés-graduagido em Preservagio
e Gestdo do Patrimoénio Cultural das Ciéncias e da Satide da Casa de
Oswaldo Cruz/Fiocruz, retomando antiga rela¢do de pesquisa com os
integrantes desta rede.

Vale ressaltar que a experiéncia da Rede também foi analisada por
alguns integrantes da prépria organizagdo associativa, que a tomaram
como objeto de estudo em suas trajetdrias académicas, tal como Viviane
Ramiro Silva, mestre em Sociologia Politica (CCH/UENF), que inves-
tigou as agdes de reconhecimento da medicina popular em Campos dos
Goytacazes, na regido Norte IFluminense. Além de ser uma lideranga
atuante, ela é integrante da Comissdo Pastoral da Terra e participou

da equipe de pesquisadores populares na primeira fase do inventario.

Desde que teve inicio a realiza¢do do INRC com o Iphan, a Rede
contatou o Departamento de Patrimonio Genético do Ministério do Meio
Ambiente e, com base nessa interagdo, passou a integrar o Comité Nacional

de Plantas Medicinais e Fitoterapicos, limitado ao papel de espectador,

Colaboram nesta linha de pesquisa representantes do Mestrado Profissional
em Preservagio do Patriménio Cultural/Iphan e do Mestrado Profissional em
Propriedade Intelectual e Inovagdo/INPI.



como representante da populagdo do bioma Mata Atlantica. Passaram
a se respaldar em outras politicas publicas relativas ao uso de plantas
medicinais, no Ambito dos Ministérios do Meio Ambiente e da Satde,
como na Medida Proviséria 2186-16/2001° e na Politica Nacional de
Plantas Medicinais e Fitoterdpicos (PNPMF') que reconhecem o papel do
conhecimento tradicional e de mecanismos de salvaguarda como o INRC.

Se, por um lado, a PNPMF dé respaldo as atividades da Rede Fito-
vida, principalmente as diretrizes 10 e 12, por outro, esta legislagdo pode
ser percebida como um mecanismo legal voltado para o setor industrial.
A PNPMF reconhece o papel do conhecimento tradicional e até mesmo
de seus mecanismos de salvaguarda como o INRC, mas ao mesmo tempo
ressalta em seus objetivos “garantir a populagio brasileira o acesso seguro
e o uso racional de plantas medicinais e fitoterapicos, promovendo o uso
sustentdvel da biodiversidade, o desenvolvimento da cadeia produtiva
e da industria nacional” (Brasil, 2006). “Acesso seguro” e “uso racional”
querem dizer que nio estd descartada a necessidade de que evidéncias
cientificas comprovem os efeitos terapéuticos das plantas medicinais e

que seu uso nio pode ser somente referendado pela tradigéo.

8 Esta medida proviséria, 2186-16, de 23 de agosto de 2001, foi substituida pela
Lei 13.123, de 20 de maio de 2015. Ambas dispdem sobre o acesso ao patrimé6-
nio genético, a protegio e o acesso ao conhecimento tradicional associado, a
reparticdo de beneficios, dentre outros aspectos relacionados.



Foto 7: Grupo Projeto Rafzes funciona em uma Unidade Bésica de Satde, em
Barra Mansa, RJ, 2012. Foto: Robmulo Corréa

E preciso ressaltar que a PNPMF e a Politica Nacional de Praticas
Integrativas e Complementares — PNPIC (Brasil, 2006) foi elaborada para
definir de que maneira essas praticas de cuidado devem ser utilizadas na
Atengio Priméria a Satde, no 4mbito do Sistema Unico de Satde. Ainda
que critérios como seguranga, qualidade e eficécia sejam caracteristicas
fundamentais para a promogio do cuidado com a satide e o uso esteja res-
trito as formas complementares e integrativas, tais politicas reconhecem
o papel dos saberes populares sobre plantas medicinais no autocuidado
e estimulam seu uso, sobretudo na Estratégia Satde da Familia (ESF).
E curioso que para a Rede Fitovida a possibilidade de interagio com as
politicas publicas de satide ndo tenha avangado. Muitos integrantes dos
grupos sdo agentes comunitarios de satde, que ndo s6 conhecem, mas
também atuam na ESK. Vale ressaltar que o grupo Raizes, em Barra
Mansa, e a Casa de Memoria da Rede Fitovida, em Belford Roxo, estdo



localizados no mesmo endereco onde funcionam Unidades Bésicas de
Satdde. H4 ainda muito debate e controvérsia sobre como a interagio
com as politicas publicas de satde, cultura e meio ambiente podem se
concretizar em mecanismos de protegdo do conhecimento tradicional.

Vale ressaltar que ha outros movimentos populares atuando pelo
reconhecimento desses saberes de cuidados com a satide.” Enquanto a
Rede Fitovida apostou na busca pelo Registro como Patriménio Cultural
do Brasil por meio da metodologia do INRC, a Articulagdo Pacari, por
exemplo, desenvolveu um protocolo comunitario com o Comité Nacio-
nal de Plantas Medicinais e Patriménio Genético a fim de proteger os
saberes tradicionais do Cerrado. A publica¢io Farmacopeia Popular do
Cerrado (2010) foi a base do pedido de Registro como patriménio cultu-
ral imaterial feito pela Articulagio Pacari com o Iphan, reconhecimento
este que ainda ndo foi concedido. A experiéncia da articulagio Pacari e
a participagdo com o Comité inspiraram a Rede Fitovida a elaborar o

seu préprio protocolo comunitério."

9 Destacam-se a Articulagdo Pacari — Plantas Medicinais do Cerrado, uma ex-
periéncia de mobiliza¢do em torno dos saberes populares sobre plantas medi-
cinais, formada por 45 organizagdes dos estados de Minas Gerais, Tocantins,
Maranhio e Goiés, e que reivindica igualmente o reconhecimento do oficio de
raizeiro do Cerrado como patrimonio imaterial, e realiza projetos de geragio de
trabalho e renda com a produgio de fitocosméticos a base de plantas regionais.
Na regido Nordeste, o Centro Nordestino de Medicina Popular é coordenado
pelo médico Celerino Carriconde que, desde 2001, desenvolve trabalhos de
apoio e disseminagdo de préticas curativas com plantas medicinais, defendendo
que grupos populares organizados em cooperativa fornegam fitoterapicos para
o Sistema Unico de Satde. Outros exemplos de movimentos populares que
estimulam e difundem o uso de medicamentos a base de plantas medicinais
sdo o Movimento dos Trabalhadores Sem Terra e o Movimento de Mulheres
Trabalhadoras Rurais, para o qual o “resgate” dos saberes tradicionais sobre
plantas medicinais também é uma estratégia de mobilizagdo das trabalhadoras
rurais para reivindicar politicas voltadas para a agricultura familiar.

10 Rede Fitovida. Protocolo Comunitario Biocultural dos Agentes do Conhecimento
Tradicional em Plantas Medicinais da Rede Fitovida. Rio de Janeiro: Publit,
2017. 40 p.



A experiéncia da Rede Fitovida nos convida a refletir sobre o quanto
a perspectiva de saberes reconhecidos pelo Estado como patrimoénio
cultural imaterial tem um viés autoritario e etnocéntrico em relagio as
culturas populares, como se estas estivessem sujeitas a um inexoravel
processo de perda, e somente a intervencdo (seja do Estado, das ONGs
ou da Universidade) fosse capaz de salva-las (Gongalves, 2007, p. 162).
Se, de um lado, os editais e os prémios alcangados foram fonte para a
realizagdo de eventos e projetos, como livros e o préprio INRC, de ou-
tro, ndo garantem os recursos necessarios para o custeio do espago, da
secretaria e das atividades rotineiras da Rede e da Casa de Meméria, que
demandam prestagdo de contas complexas. Entretanto, vale ressaltar a
centralidade da parceria com as universidades, em diversos momentos,
como colaboragdes importantes na sua trajetéria. Muitas vezes fol em
razdo dessas colaboragoes que a Associagdo conseguiu cumprir requi-
sitos necessdrios a elaboragio e a contrapartidas em projetos culturais.
A causa — preservar e transmitir os saberes sobre cuidados com a saide
com plantas medicinais — costuma mobilizar a simpatia de colaboradores,
seja na vizinhanga dos grupos, seja em outros espagos de interagdo, como

os 6rgios publicos, os movimentos sociais e a universidade.

Embora ainda ndo tenha obtido o Registro dos Saberes ¢ Prdticas
Tradicionais de Saiide no Iphan, a Rede Fitovida continuou se dedicando
a sua transmissdo por meio da agdo assistencial dos grupos (como mu-
tirdes de combate a desnutrigdo, feiras de saide e doagdo de remédios
caseiros). Localmente, os grupos atuam de maneira bastante diversificada,
sempre organizados em torno de pessoas com notdveis saberes sobre
cuidados em relagdo a satide com plantas medicinais, mas em permanen-
te conexdo com outras a¢des de assisténcia social, sejam elas movidas
pela Igreja Catélica (como Pastoral da Crianga e da Satde), sejam elas

patrocinadas por organizagdes ndo governamentais. As atividades dos



grupos costumam ser a produgdo de remédios caseiros para venda ou
doacio. Os “clientes” sdo moradores das comunidades, sobretudo mies
com criangas pequenas. Os encontros e as oficinas sdo importantes es-
pacos de articulagdo e difusdo de informagdes, motivando os integrantes
e sensibilizando o publico (vizinhanga dos grupos, frequentadores de
igrejas etc.) a valorizar e a difundir os remédios caseiros feitos com
plantas medicinais.

Em novembro de 2018, a segunda etapa do INRC chegou ao fim.
Este segundo processo de autoinventariamento durou cerca de cinco anos.
Todo esse material (fichas do levantamento preliminar — anexos biblio-
gréficos, audiovisuais, de bens culturais e contatos — e fichas de identifi-
cagiio, de sitio e localidade; relatério de atividades; abaixo-assinado dos
integrantes da Rede dando a sua anuéncia para o processo e solicitando
o registro de suas praticas; relatérios dos encontros da partilha, livros
e materiais produzidos pela propria Rede; além de teses, dissertacoes
e artigos escritos por pesquisadores colaboradores) foi revisado e en-
tregue ao Iphan para seguir os tramites institucionais para instrugdo
do processo de Registro. Ioi elaborada uma carta dos representantes
legais da Associagdo ao presidente do Iphan, encaminhada com toda a
pesquisa, solicitando o reconhecimento desses saberes tradicionais sobre
o0 uso e a manipulagio das plantas medicinais.

A obtengdo de um Registro como bem cultural imaterial tem como
consequéncia a responsabilizagio do Estado e da comunidade de garan-
tir a sua continuidade, conforme definida pelas diretrizes da politica.
Transcorreram dez anos e cerca de 40 bens foram registrados, sendo
que alguns deles ja passam por uma Revalidagio das Politicas de Salva-
guarda. Enquanto isso, a Rede Fitovida segue trilhando seu caminho,
conquistando apoios importantes, com o comprometimento pessoal de

pesquisadores dentro de 6rgdos publicos e da universidade.
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O oficio do antropdélogo como consultor,
seus pares, o Estado e os mestres
na salvaguarda da Capoeira

Geslline Giovana Braga

A Roda de Capoeira e o Oficio de Mestre foram registrados como
Patrimoénio Cultural Imaterial do Brasil pelo Iphan — Instituto de Pa-
triménio Histérico e Artistico Nacional em 2008. Foi o primeiro bem
a obter duplo registro em duas categorias no Livro das Formas de
Expressdo e no dos Saberes, respectivamente. Trata-se, até agora, do
Unico registro de abrangéncia nacional. As agdes de salvaguarda foram
descentralizadas para as superintendéncias estaduais em 2012, criando
assim processos em formatos diferentes de salvaguarda para a Capoeira
para cada estado.

O dossié' do registro da Capoeira como patrimonio imaterial traz

em suas paginas finais um conjunto de a¢des sugeridas para salvaguar-

1 Os dossiés sdo produzidos como parte do processo de identificagdo e mapeamento
dos bens e sdo publicados por ocasido do registro. Dossié de Registro da Roda
de Capoeira e do Oficio de Mestre. Disponivel em: http://portal.iphan.gov.br/
uploads/ckfinder/arquivos/Dossi%C3%AA_Capoeira.pdf. Acesso em 19/06/
de junho de 2016.


http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Dossi%C3%AA_capoeira.pdf
http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Dossi%C3%AA_capoeira.pdf

da da Capoeira, que sdo centralizadas na preservagido da memoria e na
sustentabilidade dos mestres, idealizadas a partir de sistematizagdes do

Pré-Capoeira:*

- Reconhecimento do notério saber do mestre de Capoeira
pelo Ministério da Educagdo (MEC).

- Plano de previdéncia especial para os velhos mestres de
Capoeira.

- Estabelecimento de um Programa de Incentivo da Capoeira
no Mundo.

- Criagdo de um Centro Nacional de Referéncias da Capoeira.
- Plano de manejo da biriba e outros recursos.

- Férum da Capoeira.

- Banco de Histérias de Mestres de Capoeira

- Realizagdo de Inventario da Capoeira em Pernambuco.

(Dossié de Registro da Roda de Capoeira e do Oficio de Mes-
tre, 2014, p. 121-125)

Em novembro de 2014, a Roda de Capoeira foi inscrita como Patri-
monio Cultural Imaterial da Humanidade pela Unesco — Organizagdo

das Nag¢oes Unidas para a Educagdo, a Ciéncia e a Cultura.

2 Em 22 de julho de 2009 foi instituido o Grupo de Trabalho Pré-Capoeira (GTPC)
através da Portaria n® 48. Este grupo é formado por representantes de unidades
do Ministério da Cultura e tem a finalidade de estruturar as bases do Programa
Nacional de Salvaguarda e Incentivo a Capoeira (Programa Pré-Capoeira).
Disponivel em: http://www.cultura.gov.br/programas6/-/asset_publisher/
HTI3dB7MSIaL/ content/programa-pro-Capoeira-342422/10913. Acesso em
19/06/2016.


http://www.cultura.gov.br/programas6/-/asset_publisher/HTI3dB7MSIaL/%20content/programa-pro-Capoeira-342422/10913
http://www.cultura.gov.br/programas6/-/asset_publisher/HTI3dB7MSIaL/%20content/programa-pro-Capoeira-342422/10913

O Comité Gestor da Salvaguarda da Capoeira do Parand foi for-
mado em dezembro de 2012. Na ocasifo das eleigdes foram discutidas
diretrizes para a salvaguarda em Grupos de Trabalho (Capoeira Iden-
tidade e Diversidade, Capoeira e Educagio, Capoeira Esporte e Lazer,
Capoeira Profissionalizacdo e Internacionalizagio, Capoeira e Politicas
de Fomento, e Capoeira e Desenvolvimento Sustentével). As discussoes
nio foram sistematizadas em formato de plano, indicando as a¢des, o que
dificultou a sua apropriagio como algo a ser realizado pelos membros do
Comité Gestor. Os temas dos debates estdo ligados a articulagdes com
outras esferas governamentais para a difusdo da Capoeira no ambiente
escolar, o direito dos mestres de ministrarem suas aulas e as garantias
de direitos ampliados dos capoeiristas, entre outros.

A primeira gestdo foi formada por 11 capoeiristas, seis mestres, trés
contramestres, dois professores, entre estes, duas mulheres, como forma
de atender ao regimento que indica a participacdo feminina, a diversidade
de graduagdes, grupos e vertentes. O grupo reuniu-se em média uma
vez a cada trés meses, pactuou a centralidade das a¢des na realizagio
de eventos com o apoio do Iphan e descentralizou suas reunides para as
cidades onde os eventos eram realizados. Sete membros seguiram até
o fim da gestéo, em dezembro de 2015. Dentre os motivos de desistén-
cia estdo a impossibilidade de acompanhar viagens, o direcionamento
exclusivo para o apoio a eventos e a auséncia de discussdes politicas.

No final de 2015, foi realizada a renovagdo do Comité Gestor da
Salvaguarda da Capoeira no Parana, quando as elei¢des foram descentra-
lizadas para quatro macrorregides, como forma de ampliar a participagio.
Foram eleitos nove membros, dois de cada macrorregido e um da Regido
Metropolitana de Curitiba, e nove suplentes, sendo que dois membros
foram indicados para atender aos critérios de diversidade da Capoeira.
Destes membros, dois foram reeleitos, seis ja tiveram eventos apoiados pelo

Iphan e apenas um ainda nio tinha participado das a¢des de salvaguarda.



Os consultores Unesco/Prodoc sdo contratados por meio do projeto
de cooperagdo técnica firmado entre o governo brasileiro e a Unesco. Os
contratos preveem acompanhamento das atividades das superintendén-
cias estaduais, incentivo a descentralizagio das politicas de patriménio
imaterial para os municipios, qualificagdo das produgdes locais e reali-
zagdo de relatérios. A natureza tempordaria dos contratos faz com que o
trabalho como consultor seja uma condigdo efémera, contraditéria em
relagdo a continuidade preconizada nas a¢des de salvaguarda.

Fui consultora em dois perfodos de seis meses, em 2014 e 2015,°
quando atuel nas salvaguardas da Capoeira e do Fandango Caigara.
Realizei o mapeamento dos Clubes Sociais Negros no Parand e acom-
panhei as demais atividades da superintendéncia. Dois perfodos curtos
para trabalhos que exigem continuidade e se desenvolvem com base nas
relagdes de proximidade com os detentores e na concretizagio de afetos
necessarios a salvaguarda.

Durante a consultoria realizei doutorado em Antropologia Social
da USP* Meu tema inicial de investigagdo era arte contemporanea
afro-brasileira, no entanto, a aproximacgio com a Capoeira no trabalho
da consultoria me absorveu profundamente, e a Capoeira converteu-se
em tema de estudo. Realizel um pesquisa multissituada dentro do Iphan

e junto aos capoeiristas no seu relacionamento com o Estado e com as

3 A experiéncia com trabalhos anteriores de pesquisas sobre Capoeira e clubes
sociais negros justificou a minha contratagio, as pesquisas anteriores tendo
resultado nos documentarios Sob a Estrela de Salomao: a Sociedade Treze de Maio
como lugar de construcio de memoria e identidades negras em Curitiba (2012) e Ié:
Capoeira em Curitiba (2014).

1 Parte da discussdo apresentada neste trabalho estd na introdugdo da tese A4
Capoeira da roda, da ginga no registro e da mandinga na salvaguarda, defendida
em junho de 2017, no Programa do Pés-graduagfio em Antropologia Social da
Universidade de Sao Paulo.



politicas publicas de patriménio. Um duplo pertencimento: de pesqui-

sadora e consultora.

Tradicionalmente, a Capoeira era apreendida na oztiva —com a ob-
servagdo das movimentagdes e na escuta da fala dos mestres. “Capoeira
nido é sé movimentagio, é também sentar e ouvir’, dizem os mestres
nas papoeiras’ nos eventos. Na oralidade transmitem-se os sentidos da
manifestagio ligados a ancestralidade negra, a resisténcia escrava e a
capacidade de difusdo na histéria recente. Fatos convertidos em atos de
fala (Austin, 1990) justificam a patrimonializagdo e a salvaguarda para
aqueles que nelas creem como politicas de redengio, reparagio ou agio
do Estado. O fazer do antropélogo aproxima-se do saber apreender da
Capoeira na oitiva, no sentar e ouvir.

As politicas publicas de patrimonio para a Capoeira sdo ainda uma
novidade. Observei-as como aquisi¢do de uma nova linguagem para mes-
tres, grupos e capoeiristas (Habermas, 1989). Luta e resisténcia também
se fazem nas reivindicagdes por politicas publicas e reconhecimento.

Além do processo salvaguarda ligado ao Iphan, na altima década
estiveram nas pautas das relagdes entre Capoeira e Estado questdes
como a regulamentag¢io da Capoeira (Projeto de Lei 2.858/08), a pro-
fissionalizagdo do capoeirista (Projeto de Lei 17/2014), a esportizagdo
da Capoeira (Projeto de Lei 50/2007), Lei dos Mestres (Projeto de Lei
1176/2011), necessidade de credenciamento no Cref — Conselho Re-
gional de Educagdo Fisica, unificagio,’ a Capoeira na escola (Projeto
de Lei 5222/2009), a garantia de prote¢do no Estatuto da Igualdade
Racial (Lei 12.228/2010), Pré-Capoeira, Féruns e Grupos de Trabalhos

5 Bate-papo entre mestres com perguntas e interveng¢des dos alunos.

6 Este termo tem relagido com o III Congresso Unitéario de Capoeira, que seria
realizado em 2015. Inicialmente, entre outras disposi¢des, tinha em sua tese a
regulamentagio e a unificagdo da Capoeira como propostas.



ligados a Fundagio Palmares e Seppir — Secretaria de Politicas Puablicas
para Promogdo da Igualdade Racial,” e criagdo de setoriais de Capoeira
no CNPC — Conselho Nacional de Politicas Culturais e em conselhos
de cultura municipais e estaduais.® O aparecimento destes novos ver-
betes, a onipresenca e o espectro do Estado conotados pelo passado da
escraviddo e da criminalizag¢do geram um emaranhado (Viana, 2010) de
interpretag¢des distintas quanto a capacidade de atuagdo dos 6rgios liga-
dos ao Estado e suas competéncias. Fato que em alguns grupos coloca
novas configuracdes hierarquicas, quando os mais jovens sio julgados
mais hébeis na lida com estas linguagens mais modernas.

As controvérsias na Capoeira sdo infinitas e se iniclam com con-
tradigdes sobre sua origem, multidimensionalidade e vertentes e seus
fundamentos. Seguindo os passos apontados por Bruno Latour, do ponto
de vista analitico, as controvérsias devem ser o ponto de partida e com
base nelas é possivel rastrear as conexdes: “[...]] seu ponto de partida
tém de ser justamente as controvérsias acerca do agrupamento a que
alguém pertence, incluindo, é claro, as dos cientistas sociais em torno da
composic¢do do mundo social” (2012, p. 52). Diante dos debates iniciais
internos entre a Capoeira e o Estado, patrimonializagio e salvaguarda
também geraram outras controvérsias, pois nem todos® os grupos

legitimam estas politicas de Estado.

A Secretaria, criada em 20083, foi anexada ao Ministério da Justi¢a e Cidadania

pelo governo interino de Michel Temer, em 12 de maio de 2016.

8 Em 2013, durante a IIT Conferéncia Nacional de Cultura foi aprovada a inclusio
da setorial de Capoeira no CNPC — Conselho Nacional de Politica Cultural. Du-
rante o governo Michel Temer, a politica nacional de participagdo social sofreu
um processo de desarticulagio, a base politica deste governo (DEM, PSDB e
PMDB) sendo contrdria a esta politica.

9 A propésito, o uso excessivo do pronome indefinido alguns, ou a expressio nem

todos,é também fruto das controvérsias que impedem o uso do consensual todos.

Também fruto da incorporagdo da voz nativa, o uso da voz passiva é comum

entre os capoeiristas que, devido a controvérsias, nio revelam quem praticou

determinadas agoes, como sera descrito no decorrer do texto.



Hoje, as controvérsias tém seu eco mais agudo nas redes sociais,
especialmente no Whatsapp. Os recursos do aplicativo de formacgéo de
grupos e gravagio de dudio parecem reproduzir as l6gicas da Capoeira
de formar grupos e propagar falas. Refor¢am assim a for¢a da oralida-
de, principalmente dos mestres, com o registro das falas, o alcance e a
dispersdo destas projetados rapidamente ao infinito, o que tem poten-
cializado, propagado e cristalizado controvérsias que, replicadas nos
grupos virtuais, ecoam nas redes reais e a0 mesmo tempo dissolvem as
fronteiras entre real e virtual.

Na Capoeira, oralidade é transmissdo de saber. Um bom mestre é
reconhecido por seu jogo e sua oratéria. Com os recursos do Whatsapp
de gravar e encaminhar dudio, as falas rodam nos grupos e promovem a
inversdo da tradigdo — termo de Nicholas Thomas (1992), utilizado por
Marshall Sahlins (1997) — para caracterizar a reafirmagio de certos
aspectos culturais devido a introdugio de novos elementos: os mestres
usam a tecnologia para reafirmar valores de sua oralidade, vertente,
linhagem, luta e resisténcia e, com isto, num jogo dialético, aumentam
as controvérsias, que também podem ser consideradas parte das tra-
digdes da Capoeira. A circula¢do dos dudios nos grupos e as respostas
a estes formam emaranhados, nos quais o Estado é uno. Por vezes, o
consultor é chamado para separar os fios do emaranhado, prestando
esclarecimentos sobre todas as politicas em andamento nas instancias
juridicas e legislativas.

De acordo com as recomendagdes da Unesco e do Iphan, os deten-
tores sdo os protagonistas na salvaguarda de seus bens. Os tramites da

salvaguarda da Capoeira revestem-se do ethos e da visdo de mundo do



capoeirista, muita mandinga'® e ginga'' permeiam as redes de relagdes
da salvaguarda da Capoeira.'

A salvaguarda é um processo de aquisi¢do de repertérios e troca
de saberes para capoeiristas, corpo técnico do Iphan e consultores. Ao
acessarem os repertorios do Estado, os capoeiristas transmitem a sua
conceituagdo dos verbetes patrimoénio e salvaguarda para os técnicos
do Iphan e o consultor e, a0 mesmo tempo, performatizam o titulo de
patrimonio em seus atos de fala a fim de geral salvaguarda.

O conceito de patrimonio no senso comum é associado a propriedade, o
que faz com que a patrimonializagdo pelo Estado venha a ser compreendida
como desapropria¢do da manifestagdo dos agentes culturais de fato. De
acordo com Vassalo (2009), tal concepgdo gera muitas perguntas sobre de
quem seria o patriménio da Capoeira: “[...] elas ecoam incessantemente nos
ouvidos de todos os que passaram a lidar, direta ou indiretamente, com as
agdes do Estado que visam a sua salvaguarda” (2009, p. 2). Mestre More-

10 A mandinga é o encantamento da Capoeira, contagiando de forma méagica o
capoeirista com sagacidade e engenho na roda e na vida. Investe-se das habili-
dades da eficicia, da transformagio e da a¢do. Mandinga néo se ensina, ndo se
transmite como um saber, ndo se aprimora no treino como a movimentagdo. O
mais antigo significante de mandiga é proteg¢io, um dos significados atribuidos
ao termo salvaguarda e finalidade de suas agdes. O termo salvaguarda substi-
tui o termo de protegdo, amplamente utilizado no patriménio material, para a
consolidagdo da ideia de patrimonio imaterial e sua ligagdo com a antropologia
(nfo mais com o folclore) e com a nogdo de dinamica cultural, dissociando da
ideia de que proteger é tornar estdtico. Assim, a nogéo contemporanea de man-
diga afastou-se dos primeiros significados ligados a prote¢do dos amuletos e
tornou-se a habilidade da Capoeira de prever, adaptar-se e fazer “a Capoeira ser
o que ela quiser”, como afirmou Mestre Camisa (em entrevista realizada no VII
Festival Nacional da Arte Capoeira, evento anual do Grupo Abada em Curitiba,
em margo de 2015, realizado pelo professor Matraca e pela instrutora Tiara).

11 A ginga é o elemento mais importante da Capoeira. No vai e vem, o capoeirista
se esquiva, entra e sai dos golpes. Ela também é considerada o elemento que
confere malandragem e graga ao jogo.

12 Em minha tese 4 Capoeira da roda, a ginga no registro e a mandinga na salvaguarda,
uso a nogdo de ginga e mandinga como analogia entre o registro e a salvaguar-
da, respectivamente, a primeira como visio de mundo a segunda como ethos do
capoeirista.



no'’ (MG/SP') respondeu-me com pergunta retérica a questdo: “Depois
de tantos anos, vocés (Estado) vém dizer que a Capoeira é patrimonio? A
Capoeira sempre foi patriménio para os capoeiristas!”.

Nos relatos de mestres e capoeiristas, ndo seguros das benesses do
registro, existem dois temores em relagio a nogéo do patriménio como
propriedade: 1. a apropriagdo da Capoeira pelo Estado brasileiro sem o
devido reconhecimento e reforno aos capoeiras; 2. a internacionalizagdo
e o investimento de outros paises na Capoeira; para alguns, em breve,
outras nagdes ultrapassario o Brasil em qualidade e quantidade, neste
sentido, ser patrimoénio do Brasil é uma protecdo. Em evento do Grupo
Abad4 em Curitiba, em 2015, organizado pelo mestrando Periquito Verde,
Mestre Santana (RJ) afirmou: “A Unesco deu uma rasteira na Capoeira”.
Segundo ele, com a inscri¢do da Roda de Capoeira como Patrimonio
Cultural Imaterial da Humanidade (2014), a Capoeira agora é do mundo.

Apesar de as controvérsias gerarem conotagdes distintas para as
politicas publicas, ha um unissono: justificar a patrimonializa¢io da Roda
de Capoeira e do Oficio de Mestre na trajetéria da Capoeira no século
XIX, pois os fatos histéricos fundamentam as expectativas em relagio
ao Estado. Escravidio e criminalizacgio sdo memdrias-ndo vividas'® — ate-
tam profundamente a compreensio semantica dos capoeiristas sobre o
presente e os fazem agir tendo como ponto de partida estas memdrias.

Os criticos do registro da Roda de Capoeira e do Oficio de Mestre como

13 Em entrevista realizada no evento Abril para Angola 2015, em Itapecerica da
Serra — SP, evento organizado por Mestre Meinha (PR/SP).

14 Quando constam dois “estados” nos parénteses apés o nome dos mestres, o
primeiro refere-se ao estado de nascimento, o segundo ao estado de formagao na
Capoeira e atual residéncia. Quando constam trés “estados” nos parénteses apds
o nome dos mestres, o primeiro refere-se ao estado de nascimento, o segundo
ao estado de formagdo na Capoeira e o terceiro a atual residéncia.

15 Utilizo o termo memdria ndo-vivida, ou memdrias do ndo vivido, para descrever
como os capoeiristas se referem a trajetéria da Capoeira no século XIX como
uma rememoragio das agruras da escraviddo. A ancestralidade é revivida como
um passado presenciado corporalmente, semanticamente, determinante para a
compreensio do presente.



patrimoénio citam escraviddo e criminalizagio para concluir que o Es-
tado, mais uma vez, pretende se apropriar e se aproveitar da Capoeira.
J& para os capoeiras apoiadores do registro, a patrimonializa¢io é uma
politica de redencdo e retratagdo do Estado em razdo da perpetragdo
da escraviddo e da criminalizagio da Capoeira e uma forma de garantir
hoje direitos e reconhecimento.

O conceito de salvaguarda, por ndo ser de uso comum, tem sua in-
terpretagdo mais permeada pela analogia do que pelo conceito instituido,
ou seja, o termo ¢é associado a nogio de protegio ou preservagio presente
na expressdo salvar e guardar. Mestre Zequinha (SP) disse no evento Eu
sou Capoeira 24 horas, realizado em Londrina (PR) pelo Contramestre
Angolinha, em novembro de 2015: “A Capoeira néo precisa de resgate,
quem faz resgate é ambulancia”. Nesta frase reside a nogio de resgate
como sindénimo de salvaguarda, salientado que as tradigdes da Capoeira
nio foram perdidas e que tampouco ela estd ameagada.

Na conceituagio da Unesco,'*

os objetivos da salvaguarda englo-
bam a fruigio, a promogdo e a sustentabilidade, com base nas dindmicas
culturais antropoldgicas, e a impossibilidade de “tombar” o bem, como
no patriménio material, com medidas de protegdo para a preservagio
baseadas na imutabilidade. A trajetéria da Capoeira no século XX é
um exemplo de continuidade relacionada a capacidade de adaptagio e
transmutagio: no periodo da escraviddo, dizem que ela se disfarcava de
danga, por causa da criminalizagdo (1889), mas sistematizou-se como luta

em virtude da descriminalizagio (1937), dividindo-se em duas vertentes

16 A Convengdo para Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial da Unesco, no docu-
mento final, define o conceito de salvaguarda nas Disposi¢des Gerais, Artigo 1:
Finalidade da Convencao, item 3: “Entende-se por ‘salvaguarda’ as medidas que
visam garantir a viabilidade do patriménio cultural imaterial, tais como a identi-
ficagdo, a documentagio, a investigagdo, a preservagio, a protegio, a promogio, a
valorizagdo, a transmissio — essencialmente por meio da educagio formal e ndo
formal — e revitalizagio deste patriménio em seus diversos aspectos”. Disponivel
em: http://www.unesco.org/culture/ich/doc/src/00009-PT-Portugal-PDF.pdf.
Acesso em: 19/06/2016.


http://www.unesco.org/culture/ich/doc/src/00009-PT-Portugal-PDF.pdf

Angola e Regional: passa a ser jogada, transforma-se em cultura nacional
e folclore, vira show no palco e espalha-se pelo mundo.

O conceito de salvaguarda é conotado pelos mestres mesclando
duas concepgdes: a acepgdo da palavra e a conceituagido da Unesco. Os
mestres consideram que a Capoeira ja foi salvaguardada pelos antigos
mestres no século XX: com as transformagdes promovidas por Mestre
Pastinha e Mestre Bimba, com a saida das ruas para academias, com
a sistematizagdo dos ensinamentos, com a sua difusdo pelo mundo em
mais de 150 paises.

Por ocasido dos sete anos do registro, postei no Facebook o dos-
sié de registro da Capoeira, em arquivo em pdf, na pagina do Comité
Gestor da Salvaguarda da Capoeira no Parand. Mestre Limaozinho
(BA/SP) comentou: “Salvaguardar o que nds, mestres, no decorrer do
tempo sempre salvaguardamos com amor e dedicagdo e sem pompa. S6
com os pés no chio”. Mestre Zeldo (MA/SP) complementou em seu
comentario: “Com certeza, a Capoeira dara continuidade a sua histéria
no novo milénio, com dignidade e perseveranga dos grandes mestres”.
Assim, para os capoeiristas, os propésitos presentes no conceito de
salvaguarda, forjados pelas institui¢des, ja aconteceram sem a ajuda do
Estado em razdo das capacidades e das habilidades da Capoeira e dos
esforgos dos mestres. Desta forma, cabe agora ao Estado recompensar
os antigos mestres, agentes na salvaguarda da Capoeira, e ampliar o
reconhecimento dado a Capoeira pela sociedade em geral.

A salvaguarda é tida entre os capoeiristas como uma politica de a¢éo,
com objetivos préticos para garantir agora a sustentabilidade dos mestres,
ndo da Capoeira, pois, independente do Estado, a Capoeira estd assegurada
quanto a sua continuidade, enquanto os velhos mestres permanecem d min-

gua."” Como sempre diz Mestre Lito (PE/SP/PR) nas reunides do Comité

17 Costuma-se dizer que Mestre Bimba e Mestre Pastinha — mentores das duas
vertentes da Capoeira baiana, Regional e Angola, respectivamente — morreram
a mingua, em condigdes precarias de vida e sem tratamento de satide adequado.
Hoje, muitos mestres ainda padecem.



Gestor da Salvaguarda da Capoeira no Parand: “A Capoeira é imaterial,
mas os mestres sdo materiais”.'® A seguranga dos antigos mestres é um
dos poucos consensos entre todas as vertentes da Capoeira.

Compreender as fungdes e as possibilidades de atuagdo do Iphan
também fazem parte da aquisi¢do de novos repertérios para a Capoeira e
dos encargos do consultor. Nas demandas que chegam ao Iphan identifi-
cam-se variagdes entre os desejos de independéncia e tutela. Haja ginga
para compreender os limites da legitimidade dada ao Estado!

Nessas situagdes, quando a salvaguarda é um exercicio de troca de
saberes, um dos fatores transformadores é a compreensio do Estado
quanto a ser composto de pessoas com as quais é possivel se relacionar
de forma préxima. A personificagio dos agentes do Estado ¢ positiva
no sentido de desburocratizagido e destandartizagio do processo de sal-
vaguarda. A construgio de afetos é um dos méritos na salvaguarda da
Capoeira do Parana, pois a aproximagio e a convivéncia com o corpo
técnico do Iphan transformaram as relagdes de desconfianca iniciais em
didlogo e reconhecimento. Fazer-se presente em eventos, aceitar convites
e participar deles integralmente e visitar a casa dos mestres humaniza-
ram as redes de relagdes da salvaguarda da Capoeira no Parana. Desta
forma, os modos de fazer pesquisa da antropologia foram acionados
nos processos de salvaguarda e tornaram-se eficazes ao produziram
afetos. Mestre Kunta Kinté (ES/SP/PR), membro da segunda gestdo
do Comité Gestor, costuma contar que, quando era convidado para as
reunides do Iphan, “levava um saco de pedras”. Hoje é um dos mestres
mais atuantes junto ao Iphan, mesmo néo tendo participado da primeira
gestdo. H4 uma imprescindibilidade de afeto na salvaguarda, pois se o

Estado diz reconhecer e valorizar a Capoeira como patrimoénio cultural,

18 Tal frase teve grande impacto nas minhas reflexdes em campo; eu a ouvi pela
primeira vez em 01 de novembro de 2014, na reunio do Comité Gestor da Sal-
vaguarda da Capoeira do Parang, realizada em Sio José dos Pinhais, no evento
Ié Viva Meu Mestre: Mestre Ananias Pedra 90, organizado por Mestre Kunta
(ES/SP/PR).



é nos técnicos que tais verbos se realizam com o respeito aos valores da
Capoeira e a atengio aos velhos mestres.

O oficio do antropélogo consultor também é mais um verbete a
traduzir. Existem indagagdes sobre este elemento a mais na salvaguarda
e as respostas ndo oferecem a compreensio integral, pois s6 o convivio
intenso revela aos detentores e ao préprio antropdlogo a sua fungdo na

ginga com a Capoeira e com o Estado.

Na Capoeira, quando batizados, os iniciantes ganham apelidos de seus
mestres por suas caracteristicas ou algum fato. Como ndo capoeirista,
nido batizada, fui recebendo apelidos de alguns mestres ao longo dos
contatos. Como na cultura popular, de forma geral, apelidar faz parte do
escarnio e do riso, na introdu¢io da minha tese analisel as formas com
que fui chamada no decorrer da pesquisa para compreender o meu lugar
de consultora e pesquisadora/estudante. A andlise dos “apelidos” traduz
como os capoeiristas compreendem o oficio do antropélogo consultor.
As designagdes e seus aspectos negativos foram bons para pensar sobre
a condi¢do de consultora/mulher/branca. O primeiro é um apelido da
forma com que é dado na Capoeira, o segundo tornou-se um vocativo
que eu mesmo adotei, e o terceiro, um xingamento, o maior deles entre
os capoeiristas. Progressivamente, eles partem da proximidade para o
distanciamento nas relagdes construidas durante a pesquisa e indicam
um paulatino processo de inser¢do em campo, em campos de conflito. Por
vezes, receber criticas significa ser visto, aceito, ou seja, entrar na roda.

Mestre Macaco Santana (BA/SP) foi o primeiro a me apelidar,
chamando-me de Madame. Ele destacava minha formagio e educagio
para os mais velhos a fim de justificar tal apelido. Na confraternizagdo
de um evento contou-me: “Sempre falo de vocé para os meus alunos de
Capoeira, alunos de medicina da Unifesp, como uma verdadeira madame:

educada, doutora da Unesco, que consegue estar entre nés”. Isto me fez



compreender que a condi¢io de consultora com vinculo institucional
internacional me dava uma condigio diferente daquela dos estudantes
praticantes ou de outros pesquisadores. Tornei-me préxima de Mestre
Macaco Santana e ele esteve presente na defesa da minha tese.

As hierarquias entre mestre e alunos na Capoeira e um sistema
de graduagdo varidvel entre grupos tornam a presenga do consultor
complexa por ser ele um elemento externo e passageiro. Discipulos ndo
contestam as falas dos mestres e a insinuagéo é uma forma apreendida
para sugerir que o interlocutor fale, enquanto outras coisas nunca sdo
ditas. J4 o consultor, por vezes, precisa se contrapor ao mestre, falar o
sugerido e dizer os ndo ditos. Mestre Lito (PE/SP/PR), nas reunides do
Comité Gestor, me chamou de Chatinha Necessdria, afirmando que certas
coisas precisavam ser ditas. Assim, como consultora, eu assumi tal papel
e passel a enunciar minhas falas acionando como vocativo: “Como chata
necesséria, vou contestar...”. Nos dois anos de trabalho, Mestre Lito foi
um dos mestres mais préximos a mim, com quem compartilhei uma
relagdo afetuosa de permissividade e reciprocidade, entre muitas risadas.

Como j4 mencionado, os grupos de Whatsapp de Capoeira sdo
beligerantes. Criei o grupo da Salvaguarda/PR para divulgar as agdes
da Renovagido do Comité Gestor, em 2015. Como o objetivo era “tornar

malha”'®

as redes de salvaguarda, todos eram administradores do grupo
e ndo existiam regras instituidas. Ndo tardou para o grupo ser povoado
por assuntos que nio se relacionavam a Capoeira, com comentérios des-
respeitosos e propagacdo de fake news. Muitos capoeiristas solicitavam a
minha intervengdo para eu impor regras e tornar-me a tnica adminis-
tradora. Pediam que estas mensagens fossem enviadas ao grupo para la
serem discutidas coletivamente. Um dia, depois de receber dezenas de

mensagens em particular solicitando intervengio, resolvi pedir que o

19 Ver o quarto capitulo da tese 4 Capoeira da roda, da ginga no registro e da mandinga
na salvaguarda, na qual discuto baseada em Tim Ingold (2012) a necessidade de
transformar redes em malhas como forma de atingir grupos e capoeiristas para
além dos contatos iniciais.



grupo fosse usado apenas para assuntos coletivos e de forma respeitosa.
Prontamente fui alvejada, nenhum daqueles que sugeriam minha inter-
vengio se manifestou. Em meio a discussio, um dos envolvidos, critico
ferrenho do Estado e com tendéncias liberais, que nunca participou das
reunides de salvaguarda, chamou-me de capitdo-do-mato. Depois do
choque vieram as reflexoes.

O termo capitdo-do-mato é acionado atualmente para se referir aque-
les que deveriam estar junto das lutas da Capoeira e que tomam posigdes
contrdrias. O sistema escravagista era dominado pelos senfores de escravo;
o capitdo-do-mato perseguia, executava a violéncia corporal, estava mais
préximo socialmente dos negros, mas era dominado pelos senhores e exe-
cutava suas ordens. Os capitdes-do-mato eram mediadores entre escravos
e senhores de forma assimétrica, pois ndo representavam os escravos.

Desde 2016, tornou-se mais claro compreender a expressio politica do
termo. Diante da polarizagio no Brasil, ambos os lados usam tal expressio
para insultar seus opositores; para capoeiristas com tendéncias a direita,
sdo capitdes-do-mato aqueles que defendem o governo petista diante de
sua suposta corrupgdo, enquanto para os de esquerda, sdo capitdes-do-mato
os capoeiristas de direita que apolam as ideias do opressor. Mestre Peroba
(SP) postou, mais de uma vez, em suas redes sociais a seguinte frase:
“tem muito capitdo-do-mato disfar¢ado de capoeirista”, e em seguida: “é
uma vergonha as atitudes de certos capoeiristas quando proferem a frase
‘Capoeira nio se mistura com politica™. As palavras fazem alusio aos
capoeiristas omissos ou apoiadores de Jair Bolsonaro, e nos comentérios
é citada a participagio na politica da Capoeira em outros momentos.

Ao compreender os afetos implicados nas memdrias-ndo vividas da
alcunha que recebi, entendi que o termo caberia ao consultor na situa-
¢do de controvérsias do processo de salvaguarda da Capoeira: porque
atua como mediador a partir do Estado, sem a ele pertencer, julgado
pela escraviddo e a criminalizagdo. Na ocorréncia narrada no grupo,

ocupei o papel de opressora (mulher e branca) em nome dos seus iguais.



Posteriormente, no encerramento da pesquisa, o grupo de Whatsapp
Salvaguarda PR transformou-se num disparador de fake news e, por
isto, foi considerado um grupo de capitdes-do-mato. Considero que tais
apelidos se referem a mim como consultora nas situagdes narradas e
traduzem como o consultor é visto no idioma da Capoeira, como me-
diador necessario, porém chato, com representagédo institucional capaz
de tocar hierarquias, nem sempre compreendido como alguém que joga

junto com a Capoeira e com o Estado e luta pelos direitos da Capoeira.

Nos primeiros tempos da antropologia, alguns de seus cldssicos
foram produzidos encomendados pelo colonizador, principalmente
etnogratfias feitas no continente africano. Tais fatos deixaram resquicios
negativos na concepgio de varios antropélogos para com os seus pares
prestadores de servigos ao Estado, como se tal trabalho recolonizasse
a prépria antropologia.

Enquanto consultora, ouvi de colegas sobre a impossibilidade de
manter os empreendimentos da disciplina junto ao Estado, bem como
sobre um suposto processo de burocratizagio da escrita antropolégica e,
ainda, sobre a necessidade de se manter em posigio de confronto eterno
com o Estado na atuagio como consultor. Sdo concepgdes que equiparam
capoeiras e antropélogos e, para ambos, a atuagdo do consultor est4 im-
pregnada da faceta de opressor/colonizador em razdo de suas memorias
pregressas. Embora existam conflitos no trabalho com o Iphan, em
outros setores a interlocu¢do com o Estado precisa ser mais combativa.

Para a Capoeira nio relativizar o Estado, ela estreita as redes, im-
pede a ampla participagdo dos grupos, compromete a diversidade nas
agdes de salvaguarda, restringindo-as aos grupos, mestres e capoeiristas
dispostos a dialogar. Para a antropologia nio relativizar o Estado, ela

estreita nosso campo de atuagdo, as grades curriculares pouco preparando



para o manejo das ferramentas do Estado a favor da antropologia e dos
pOVOs ou grupos que pesquisamos.

Fialho, Valle e Moreira Santos destacam em artigos, na coletdnea
da ABA (Associagdo Brasileira de Antropologia) Laudos Antropoldgicos
em Perspectiva (2015), organizada por Jodo Pacheco de Oliveira, Fabio
Mura e Alexandra Barbosa Silva, a emergéncia das discussdes sobre
pericias e laudos na formagio do antropélogo. A formagéo para consultor
e inventariante (Tamaso, 2002) também emerge, por suas especificidades
e ampliagdes de demandas em relagio ao Iphan, com o inicio das poli-
ticas para o patrimonio imaterial em 2002. Cardoso de Oliveira (2004)
pontua, ha décadas, que os grupos pesquisados pelos antropélogos nido
precisam mais de porta-vozes em face do Estado, pois falam por si ss.
Entdo, para o antropélogo na condigio de consultor, saber o idioma do
Estado ¢ tdo ttil quanto falar a lingua do nativo. Diante das controvérsias
da antropologia, Roberto Cardoso de Oliveira adota a expressdo antro-

pologia da ag¢do, de Sol Tax (1952), em oposicdo a antropologia aplicada:

Porém, quando evoco a antropologia da agdo como diferen-
te da antropologia aplicada — cuja histéria sempre esteve
associada ao colonialismo —, ndo é para fustigar a vocagdo
intervencionista da disciplina, mas apenas para sublinhar o
carater de sua atuagdo na prética social (entendida também
como praxis), ou ainda, se quiser, o seu agir no mundo moral
(Cardoso de Oliveira, 2004, p. 21).

Para agir no mundo e a antropologia atuar como prdtica social é pre-
ciso extrapolar os limites da academia. Para agir é preciso apreender
as perspectivas e os anseios daqueles que pesquisamos e incorporar a
l6gica do Estado para acessar, inclusive, seus melindres. Oliveira adota a
nocdo do agir comunicativo habermasiano, sugerindo praticas de mediagdo
nas quais o antropélogo nio é a voz do “outro” e sim a integracio da
comunicagdo, a partir das propostas dos grupos nas perspectivas das

interfaces do Estado.



O antropdlogo consultor é um mediador, com agéncia dentro do
Estado por se dispor a compreender as légicas do Estado, que sdo dificeis
de serem relativizadas por seus pares e pelos povos e grupos historica-
mente oprimidos. Ele é alguém disposto a acessar a estrutura do Estado
com os nstrumentos de bordo da antropologia e o repertério da Capoeira,
compreendendo todos os tramites como processos de mediagdo. Ele é
um mediador, assim como o sdo a antropologia e a cultura, na concepgdo
de Roy Wagner (2010).

A pratica solicita a agdo na mediagio, com objetivos de natureza
eficaz, como os capoeiristas esperam que seja feita a salvaguarda. Certa
vez, um mestre precisou de auxilio médico durante um evento e foi
levado ao médico com o carro do Iphan. Outro mestre que presenciou
a cena exclamou: “Isto é salvaguarda! Foi a primeira vez que eu vi a
salvaguarda acontecer”. Este convite a ag¢do dos capoeiristas é chamado

por Rita Segato de antropologia por demanda, detinido como:

Este proyceto alternativo se revala a parte de uma disponibi-
lidade de antropélogo para ser interpelado por comunidades
y pueblos que le colocan su “demanda” y permiten, de esa
forma, que su “ciéncia” abstenga um lugar y uma razoén en el
caminho del presente (2013, p. 11).

Durante o perfodo da consultoria, as demandas feitas a mim trans-
formaram-se a partir da aproximacdo, da criacdo de lagos afetivos e das
observagoes de minhas disponibilidades (realizagio de grupos de estudos,
interlocugéo junto a prefeituras®) e habilidades especificas. Nesse processo,
devo destacar a humanizagdo da atividade segundo a percepcéo de que o
consultor ndo era alguém revestido de poderes, de condigdes académicas

ou de representacdo institucional, o que muitas vezes foi traduzido pelos

20 No perfodo da segunda consultoria, fruto de uma mediagio junto a Fundagao
Cultural de Curitiba e diversos grupos da cidade, foi demandada a criagdo do
Setorial de Capoeira no Conselho Municipal de Politica Cultural, com realizagio
de Conferéncia Setorial de Capoeira.



capoeiras com a palavra humildade. Surgiram também demandas técnicas:
como também sou fotégrafa, esta foi uma das fungdes constantemente
solicitadas a mim, assim como escrita de projetos e auxilio em tarefas
mais burocraticas. Alids, em razio do pequeno corpo técnico da superin-
tendéncia do Iphan/PR, internamente também me ocupei, com muito
gosto, de afazeres relacionados a minha formagao anterior de jornalista,
fotégrafa e documentarista, ou seja, em certa medida, a institui¢do e os
capoeiristas demandaram agdes praticas, as quais estava habilitada a faze
por ter uma formagio hibrida (e equipamentos). Na condi¢io de aprendiz,
devo destacar a evolugdo de meus registros fotograficos. Na medida em
que passel a compreender as 16gicas e as dinamicas do jogo, me tornei
capaz de antecipar os golpes e de registra-los de forma mais precisa e
também de saber o que ndo fotografar.

Umas das demandas mais constantes a mim solicitadas era para que
eu treinasse Capoeira. Como consultora e pesquisadora, escolher um
grupo para treinar no perfodo de trabalho gerou controvérsias, pois o
pertencimento e a filiagdo dificultam a circulagio. O distanciamento se
fez necessdrio para realizar a etnografia multissituada a qual me propus.
Nio realizar a Capoeira em meu corpo nio foi frustrante em virtude do
meu znteresse em ouvir, pelo respeito aos mestres e os conhecimentos
histéricos sobre Capoeira, o que me tornou para alguns mats capoeira do
que muito capoeira, ou seja, as_ferramentas e os instrumentos da antropologia
me fizeram capoeira (para alguns).

Importante é ndo tomar tais atitudes elogiosas apenas por seus
aspectos positivos, pois elas também tiveram suas controvérsias e me
distanciaram dos mais jovens e menos graduados (ndo de todos), que
consideravam uma quebra de hierarquias esta alusdo a um perten-
cimento a Capoeira. Na mesma medida, testar meus conhecimentos

tornou-se um procedimento.



Em entrevista a TVABA, a antropéloga Claudia Fonseca®' fala so-
bre o descontrole da experiéncia, o sentimento de desamparo de estar em
campo, de sentir-se ntrusa, fora de lugar e, por vezes, de sentir-se mazs
como vendedora de Avon do que Indiana Jones, as chamadas consultoras
que circulam pelas casas para vender produtos de beleza. A consultoria
na salvaguarda da Capoeira tem todos estes desconfortos, por entrar
temporariamente numa rede controversa, maquiada pela aura institu-
cional para oferecer um produto que nem todos querem, ou sabem qual
a sua finalidade, condig¢do de fato muito distante do conquistador.

Dentre as especificidades do trabalho do consultor esto: atuar junto
ao Estado sem a ele pertencer, ndo poder responder por ele e, ainda, ter
que zelar por sua imagem. Um terceiro elemento é como Santos classifica
a atuacdo do antropélogo perito junto ao Ministério Publico Federal e

os povos e as comunidades tradicionais:

Assumir a voz da instituigdo seria arrogar-me de um poder
ficticio; assumir o papel do porta-voz dos indigenas ou de
outros grupos que recorriam ao MPF potencializaria o efeito
do discurso cientifico como “discurso da verdade”; tornar
desnecesséria a fala — ou a participagdo — daquele sobre quem
se fala (2015, p. 338).

No caso da salvaguarda da Capoeira, ser o ferceiro elemento significa
utilizar-se da caira de ferramentas (Segato, 2013) e dos nstrumentos de
bordo (Oliveira, 2004) da antropologia para a promogao de uma mediagéo
capaz de transformar-se em politicas de agdo.

A salvaguarda da Capoeira no Parand é formada incialmente pelo
Iphan e por capoeiristas eleitos para o Comité Gestor (em razio de deter-
minag¢des do Comité no Paran4, outras instituigdes ligadas aos governos

federal, estadual e municipal ndo tém cadeira, assim como outros possiveis

21 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=L46-mYw4wRE. Acesso
em 29/06/2016.


https://www.youtube.com/watch?v=L46-mYw4wRE

mediadores), o consultor sendo o terceiro elemento (ndo permanente em
virtude dos contratos). E hé ainda um quarto elemento: a controvérsial
Responsével por transformar todas essas relagoes, inclusive o oficio do
consultor, a controvérsia atua por causa da diversidade da Capoeira, da
difusdo e da profusdo no Parand. Entendida como um quarto elemento
por ser acionada no sentido latouriano, sempre presente, ndo hi como
desconsideré-la. No processo de salvaguarda estd incorporada nio s6
naqueles que estdo as margens do processo. Ao invés de tratar a contro-
vérsia como elemento, poderia simplesmente dizer que a salvaguarda da
Capoeira se realiza sob a égide do conflito. No entanto, a controvérsia
nio se apresenta apenas como conflito ou no conflito.

Na Capoeira, a controvérsia é o elemento fundante: nas narrativas
sobre as origens da Capoeira (africana, afro-brasileira, brasileira, indi-
gena, afro-indigena-brasileira); na dicotomia entre Capoeira Angola
e Regional; nas linhagens e nos fundamentos. Por isto é um elemento
estruturante na diferencia¢do dos grupos. Diante da onipresenga das
controvérsias, o oficio do consultor é evidencid-las como inerentes a
diversidade da Capoeira, como forma de contemplar a sua diversidade
e multidimensionalidade nas ag¢des.

Para ilustrar a agéncia da controvérsia, a critica mais comum ao
primeiro Comité Gestor é o melhor exemplo: os capoeiristas ndo partici-
pantes diziam que o Comité ndo tinha membros da Capoeira Angola, no
entanto, dos sete membros, que permaneceram atuantes até o final, todos
se 1dentificavam como desta vertente. Controvérsia indissoltvel. Aliés,
um dos oficios do consultor é categorizar as cumbucas onde o Iphan ndo
mete a mdo. Depois de ouvir tal expressio, passel a usa-la para salientar
como o Iphan ndo poderia atuar.

O consultor também faz a mediagéo com os capoeiristas nio inseri-
dos no processo de salvaguarda, ocasionalmente opositores do préprio
Comité. A Gestdo 2012-2015 do Comité Gestor da Salvaguarda da Ca-

poeira no Parana centrou suas demandas em apoios do Iphan a eventos,



inicialmente para eventos dos préprios membros. Quando surgiram
demandas externas de grupos e mestres ndo membros, a controvérsia
se personificou. E como as demandas e as criticas chegavam ao Iphan e
amim, muitas vezes tive que ser a voz desses capoeiristas ndo presentes.

Ou a voz da controvérsia.

Como as politicas de patriménio para a Capoeira sio recentes, o
processo de salvaguarda caracteriza-se como um aprendizado para to-
dos os envolvidos. O Iphan e os Capoeiristas sdo os principais agentes,
consultor e controvérsias sdo o terceiro e quarto elementos.

A patrimonializagio é entendida pelos capoeiristas como uma poli-
tica de retratacio e redengio do Estado, em virtude da escravidio e da
criminalizagio no século XIX. Da salvaguarda é esperada a agao, prin-
cipalmente para os antigos mestres, que cumpriram o papel do Estado
ao salvaguardar a Capoeira no século XX.

O consultor é o mediador apto a utilizar a cazza de ferramentas e os
instrumentos de bordo da antropologia nas esferas do Estado e da Capoeira.
Com tais aparatos, os capoeiristas esperam que o consultor possa mediar
a agdo produtora dos sentidos esperados da salvaguarda

Nem s6 de controvérsias se fez o trabalho como consultora. Ao
longo das consultorias construf relagdes de proximidade e afetos entre
os grupos em que circulei. Apreendi que a Capoeira espera do consultor
amesma performance de um bom capoeira: saber ouvir, observar e desta
forma apreender, respeitar os mestres, conhecer a trajetéria da Capoeira,
lutar pela Capoeira, saber fazer da resisténcia arte e gingar na vida. Na
l6gica da Capoeira, ndo ser passivo diante da controvérsia é virtude, e

0 jogo é considerado bonito quando o golpe entra, mas nao entra.
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Festivais e Patrimbnios: o caso da
patrimonializagdo da viola de cocho

Patricia Silva Osorio

A base para a construgido da reflexdo desenvolvida neste texto estd
distanciada de uma atuagfo mais direta, como antropéloga, nas acoes que
culminaram na transformagio do modo de tornar patrimoénio a viola de
cocho. Abordaremos os processos de patrimonializagio da viola de cocho
tendo em vista um desvio, ou melhor, uma espécie de intermediério: os
testivais de cultura popular. Traremos alguns apontamentos baseados
em pesquisas etnograficas sobre os Festivais de Cururu e Siriri, reali-
zados em Cuiaba.

Nosso objetivo é estabelecer uma relagio entre a patrimonializagdo
do modo de fazer a viola de cocho e as dinamicas festivas que emergem
dos grandes festivais de cultura popular. Intensificando fluxos entre os
grupos e as esferas publicas administrativas e mididticas, remodelando
sociabilidades festivas e expressando pertencimentos, o festival pode
ser entendido como uma a¢do patrimonial.

O cururu e o siriri sdo duas manifestagdes populares difundidas

em Mato Grosso e Mato Grosso do Sul. A viola de cocho é um dos



principais instrumentos musicais utilizados nas performances. Siriri
¢ uma danga executada por pares (um homem e uma mulher) ao som
da viola de cocho, do ganza e do mocho. O cururu é executado por
homens que tocam e improvisam versos ao som da viola de cocho e do
ganza. Os dois folguedos acontecem nos circuitos das festas realizadas
em homenagem a santos catélicos, também chamadas festas de quintal,
ocorridas durante todo o ano na Baixada Cuiabana e registradas por
alguns viajantes, como Max Schmidt, no inicio do século XX. No século
XXI, os cenarios de exibi¢do ampliam-se. O Festival de Cururu e Siriri
é o caso exemplar de uma expansio que significa o deslocamento das
festas dos quintais para os palcos. Ela propicia uma série de alteragdes
nas formas e nos contetidos performaticos referentes a coreografia, a
cenogratfia e a indumentdria, trazendo transformagdes importantes nas
sociabilidades festivas.'

A discussio sobre os processos de patrimonializag¢do tendo como
mote os festivais surge porque patrimonio é uma nogdo constantemente
evocada durante a preparagio e a realizagdo do evento. A reflexdo tam-
bém se impde porque o foco do festival é a exibi¢do de um patrimonio:
a viola de cocho e todo o seu complexo musical, coreogriafico e poético,
ou seja, o cururu e o siriri.

Algumas paisagens sio importantes de serem sublinhadas no pro-
cesso de patrimonializagdo do modo de fazer a viola de cocho. Em 1988
aconteceu no Rio de Janeiro, no Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular (CNI'CP), uma exposigao sobre a viola de cocho, o siriri e o cururu.
A exposigio foi construida com base na pesquisa feita pela antropdloga
Elizabeth Travassos e pelo musico Roberto Correa em alguns municipios
do estado de Mato Grosso. Em 2002 um projeto coordenado pela antro-
pdloga Leticia Vianna, financiado pela Petrobras, estendeu a pesquisa
para o estado de Mato Grosso do Sul. Em 2008, no ambito do “Projeto

1 Para uma reflexo sobre mudangas nas sociabilidades festivas com foco nas dini-
micas dos grupos de siriri em novos espagos simbélicos, ver Osorio (2012, 2015).



Celebragoes e Saberes da Cultura”, a pesquisa fol ampliada para outros
municipios de Mato Grosso, utilizando entdo a metodologia do “Inventario
Nacional de Referéncias Culturais”. Todas essas pesquisas foram subsidios
importantes na formulagio do dossié de instrugio que possibilitou a ins-
cri¢do do Modo de Fazer a Viola de Cocho no Livro de Saberes do Instituto
do Patriménio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), conferindo-lhe o
titulo de Patrimonio Cultural do Brasil em 14 de janeiro de 2005. Assim,
o CNFCP figura como o proponente do registro do modo de fazer a viola
de cocho nos estados de Mato Grosso e Mato Grosso do Sul.

Destaca-se que no dossié produzido a importancia do registro e da
salvaguarda da viola de cocho estd atrelada as possiveis ameagas: idade
avangada de seus executores e, particularmente em Mato Grosso, o fato
de a viola ter se tornado um objeto de disputa judicial sobre o registro
da marca “Viola de cocho” no Instituto Nacional de Propriedade Intelec-
tual (INPI) em beneficio de um individuo (Osorio, 2017, p. 498-499). O
embate é também abordado pela antropéloga Leticia Vianna (2005) em
um artigo sobre o caso do registro da viola de cocho como patriménio
imaterial, publicado na Revista Sociedade e Cultura. Recentemente, outra
antropéloga, Heloisa Ariano (2017), tratou dos conflitos que envolvem
a patrimonializago, inserindo-os em um debate sobre nagio e regido no
qual a rivalidade entre paus rodados e cuiabanos de chapa e cruz modela as
disputas por bens materiais e simbdélicos.

Sinalizamos elementos importantes no processo que culminou na
transformagio do modo de fazer viola de cocho em patriménio imaterial
brasileiro. Chamamos a atengio para a atuagdo dos antropélogos, mais
especificamente, de duas antropdlogas envolvidas no processo de patri-
monializagio: Elizabeth Travassos e Leticia Vianna. A patrimonializagio
da viola de cocho é apenas um dos vérios exemplos do envolvimento da
antropologia brasileira na formulag¢do e na implementagio de politicas
publicas. No caso das politicas ptblicas voltadas para os patrimonios,

essa atuacdo se da desde a invenc¢do de conceitos, a formulacio de meto-



dologias até a aplicacdo destes conceitos e métodos na realidade social.
Antropoélogos e antropélogas participam ativamente da elaboragdo de
metodologias, inventdrios e planos de salvaguarda. Tal apontamento
ndo é nenhuma novidade e ndo se esgota nas politicas patrimoniais.”

Mas o que gostarfamos de enfatizar é o fato de alguns conceitos
tedricos guardarem em si uma agdo politica e civica/cidada. Patrimonio
¢ um desses conceitos. Ao falarmos de patriménios no Brasil, abre-se
espaco também para falarmos do envolvimento de varios antropélogos
e antropélogas com as politicas de patrimonializa¢do. A nog¢io de pa-
trimoénio ocupa um lugar significativo nas discussdes antropolégicas
contemporaneas e expde o protagonismo da Antropologia brasileira
em sua atuagdo na esfera publica, especialmente nas politicas voltadas
para os patrimonios imateriais.

O segundo ponto para o qual atentamos é como a transformagio da
viola em patrimonio constitui-se em um processo politico de reivindica-
¢oes pela garantia do direito de grupos especificos exercerem e manterem
aquilo que consideram seu: a cultura. O processo de patrimonializagio da
viola indica a apropriagio constante das politicas ptiblicas pelos grupos
de siriri e cururu, localizados em periferias urbanas ou em 4reas rurais
de pequenas cidades da regido mato-grossense.

A apropriagio diz respeito tanto ao uso da politica para que tenham
acesso a recursos e para que se empreendam melhorias em seus bairros
como também para que fagam uso da politica patrimonial para dirimir
dilemas internos ao préprio bem cultural. Uma das ameagas pontuadas
no dossié do Iphan faz mengdo a preocupagio com a idade avangada dos
cururueiros, sinalizada, principalmente, nas falas dos préprios cururuei-
ros. Sdo frequentes as queixas em relacdo ao “desinteresse” dos jovens.

Pontuamos que esse desinteresse ndo é recente e faz parte da dinamica

2 Recentemente foi publicada a obra A Antropologia e a esfera piiblica no Brasil, or-
ganizada por Souza Lima et al, que traz um quadro diverso e amplo da atuagio
de antropélogos e antropdlogas na esfera publica brasileira.



do folguedo popular. O cururu é um folguedo que aciona em primeiro
plano a musica. Dominar o instrumento exige interesse, tempo e o co-
nhecimento de uma técnica. Afora o manejo da viola de cocho, é preciso
desenvolver a habilidade de improvisar versos.

O cururu apresenta uma forte vinculagio com a religiosidade. Nas
festas de santo realizadas durante todo o ano, os cururueiros sio prota-
gonistas das dindmicas religiosas: nas rezas, no levantamento do mastro,
nas procissdes. O cururu é um vefculo para a sociabilidade religiosa e
um ingrediente central para a sociabilidade masculina e de homens mais
velhos. Assim como sdo frequentes as queixas quanto ao desinteresse
dos jovens, ha também relatos que acionam memérias sobre o processo
de aprendizagem, sobre as dificuldades dos cururueiros hoje mais velhos
de aprenderem a manejar o instrumento e de sua inser¢io nos grupos:
cururu ndo é coisa de crianga. Os curureiros estdo repensando essas
dindmicas e as tensdes entre geragdes, apropriando-se das politicas
publicas para promover, por exemplo, oficinas de aprendizagem. As ofi-
cinas sdo espacgos de reflexividade e de transformagéo de sociabilidades,
instauradas através das politicas patrimoniais (Osorio, 2015).

O terceiro elemento para o qual gostarfamos de chamar a atengéo
diz respeito a relagdo entre patrimonios e festivais. No caso etnografico
aqui apresentado, é possivel fazermos uma espécie de cruzamento entre
tempos histéricos: o tempo de emergéncia dos festivais de cultura po-
pular e o tempo de emergéncia de patriménios. O perfodo de realizagio
do primeiro festival, em 2002, coincide com a retomada das pesquisas
sobre a viola de cocho pelo CNFCP. Importante lembrar que data de
2000 o Decreto n® 8.551 que institui o Registro de Bens Culturais de
Natureza Imaterial e que cria o Programa Nacional do Patriménio
Imaterial (Osorio, 2017, p. 498).

Ha um vinculo entre o festival e o emergente protagonismo que
a viola de cocho assume, conferido entre outros elementos pelas politi-

cas publicas associadas & valorizagio e a salvaguarda dos patriménios



imateriais brasileiros. A relagio entre os festivais e os processos de
patrimonializagdo das culturas nio é mecanica. A intengdo aqui néo é a
de criar uma relagdo simples de causa e efeito, mas acima de tudo é a de
complexificar a analise sobre folguedos populares na contemporaneidade.
Os processos de patrimonializagio, o mercado e o turismo sdo partes
constituintes da festa, estando presentes no cotidiano dos grupos de
cultura popular. Ndo queremos com isto negar a existéncia de poderes
desiguais e conflitos engendrados no evento festivo. Ao contrério, o
que queremos sinalizar é que festivais de cultura popular sdo campos
de batalha, constituidos por interagdes sociais alicer¢adas em redes de
parentesco, vizinhanga, pela ideia de tradi¢do, mas também pelo entre-
tenimento, a midia, o turismo, a patrimonializagdo e as esferas adminis-
trativas e politicas locais, regionais e nacionais (Osorio, 2017, p. 499).

A patrimonializa¢do do modo de fazer a viola de cocho e a emergéncia
dos Festivais de Cururu e Siriri intensificaram os fluxos estabelecidos
entre os grupos de cururu e siriri e o poder puiblico local, representa-
do pelos politicos no dmbito das administragdes ptblicas municipal
e estadual. O Festival de Cururu e Siriri em suas Gltimas edi¢des foi
organizado pela Federagio de Cururu e Siriri. Para sua organizagfo, é
necessario recurso advindo do poder publico e da iniciativa privada. Para
arealizacdo do festival, os representantes da IFederagio e dos grupos se
langam no arduo caminho da captagéo de recursos.’

Na abertura do festival, politicos e liderangas dos grupos discursam
e as tensdes advindas do esfor¢o dos grupos para a captagdo de recursos
se fazem presentes nas falas: “As pessoas que estdo a frente do Poder
Executivo nio sdo cuiabanas. Ndo sabem da importancia do siriri e do
cururu. [...] por isso a importéancia da luta. A representatividade de
Cuiaba é o siriri e o cururu”; “Lutamos para fazer este festival. Tivemos

promessas e as promessas ndo chegaram em nossas mios. Vocés politicos

3 Apesar de ser realizado recorrentemente desde o infcio dos anos 2000, nos dois
altimos anos o festival ndo aconteceu por falta de recursos financeiros.



sabem do que eu estou falando”. A plateia acompanha com aplausos e
vaias, emitidas principalmente ap6s o pronunciamento dos represen-
tantes do poder publico estadual e municipal. O festival constitui-se
em uma arena para demonstrar descontentamentos, acirrando disputas,
provocando rupturas e instaurando tensdes.

Nas performances hd cenas que compdem sequéncias simbdlicas
significativas para a compreensio de outras tensdes esbocadas no festival.
Uma dessas tensdes envolve a religido. Foi dito anteriormente que o
cururu e o siriri se inserem no contexto das festas realizadas por familias
da baixada cuiabana em homenagem aos santos catdlicos. Muitas festas
sdo feitas como pagamento de promessas ou mantidas por uma tradi¢do
repassada por geragdes e que corresponde ao comprometimento com o
santo, escolhido pela familia, como seu protetor e padroeiro. Nas festas
de santo, os protagonistas sdo os curureiros. Sdo eles que conduzem
toda a sua dimensdo religiosa, entoando versos ao pé do altar. O siriri
tem lugar na festa como um momento de diversdo, colocando-se como
uma manifesta¢do complementar.

No festival a religido aparece nas cangdes executadas pelos grupos
de siriri, seja em composigdes feitas pelos préprios membros do grupo,
seja nas cangdes de cantores de bastante repercussio nacional. Nas apre-
sentagdes dos grupos de siriri, estandartes de santo, masicas, louvores,
altares, criangas vestidas de anjo, imagens de santo dentro de canoas e das
violas de cocho, hits gospels nacionais. O uso que os grupos de siriri fazem
da religido esta fortemente relacionado a teatralizagdo e a midiatizagio.

O uso da religido feito pelos grupos de cururu é diferenciado. Se nas
festas de santo a religido ocupa protagonismo, no palco ela assume um
papel coadjuvante. No caso dos grupos de cururu que se apresentam
no festival, a religido esté fora do palco. Ndo que ela ndo esteja presente,
mas no palco ela ndo entra. A religifo no festival antecede ao palco ou ao
momento da apresentagdo. Na estrutura do festival é montada uma tenda

que comporta um altar fixo com a imagem de vdrios santos e sempre



com velas acesas. Os curureiros aquecem suas violas ao pé do altar. E
antes das apresentagdes no palco, eles ali rezam e dangam. Ao longo de
festival é comum encontrarmos cururueiros conversando perto do altar.

O que queremos ressaltar sdo alguns dos diferentes enquadramentos
e deslocamentos das sociabilidades festivas que ali acontecem. Nicola
MacLeod (2009) analisa como os festivais fornecem um pertinente enqua-
dramento temporal e espacial para as nog¢des discursivas de autenticidade,
lugar e comunidade. Para a autora, os festivais trazem a possibilidade
de expressar identidades culturais associadas a lugares e comunidades.
No entanto, com apelo global e foco no consumo, os motivos tradicio-
nais sdo usados para criar a “atmosfera”, mas os eventos em si mesmos
estdo cada vez mais distanciados da identidade e da participagio localis,
sendo, por sua vez, formas de festividades transnacionais, espeticulo e
consumo (p. 235). Os festivais tornam-se inevitavelmente menos cen-
trados no lugar e na sociedade locais. Para MacLeod, ainda nio esta
claro se eles se tornario pontos nodais de transcendéncia cultural para
os hospedeiros e os visitantes ou simplesmente outra marca global no
mercado do turismo internacional (p. 236).

Algumas andlises sobre festivais, ao serem inseridos em contextos
e estruturas mais amplas, problematizam as ideias de transgressdo e
inversdo associadas ao universo da cultura popular. Picard e Robinson
demonstram que os festivais modernos, ainda que centrados na ideia de
transgressdo ritualizada, sio uma forma relativamente fraca de significativa
transformagéo social. No entanto, segundo os autores, isto ndo quer dizer
que eles percam sua importancia, j4 que fornecem amplas possibilidades,
indicando o desejo humano pelo reencantamento do mundo em situagoes
de crises sociais causadas por mudangas nos meios econémicos, politicos,
demogréficos, cientificos ou naturais (Picard; Robinson, 2009, p. 8).

No caso etnografico aqui tratado, o festival adquire significados. Ele
¢é a expressdo de pertencimentos diversos. Em um plano, percebemos

a legitimacdo de processos de construgio de uma identidade regional



oficial, mas também discursos e dindmicas festivas que expressam per-
tencimentos a uma cultura ribeirinha e a comunidades e bairros locais.
E acima de tudo, o festival é a demarcagio da presenca dos grupos na
cidade.* Ndo é sem razdo que uma das reivindicagdes das liderancgas
dos grupos de siriri e cururu é a construgdo de um espago préprio para
a realizagdo dos festivais, uma espécie de “Siriridrémo”.

Com a exposigdo dos significados advindos dos festivais de cultura
popular, bem como de algumas das dindmicas engendradas no evento
festivo, retomamos a relagio entre festival e agio patrimonial. Se ha
instituigdes especificas para guardar e preservar patrimonios como os
museus, podemos dizer que, no caso da viola de cocho e de todo o com-
plexo cultural a ela associado, o festival é o lugar que ajuda a produzir
e a sustentar patrimonios.

Barbara Kirshenblatt-Gimblett (2004) chama a ateng¢io para a
conturbada histéria dos museus e dos patriménios como agentes de
deculturagdo e como evidéncias do sucesso dos esforgos missionarios
e de outros agentes coloniais, que preservam (nos museus) o que fol
dizimado (nas comunidades). Para a autora, os museus e as interven-
¢des patrimoniais recentes podem reverter esse curso, mesmo que sob
o signo de uma metacultura. Kirshenblatt-Gimblett (1998) pensa os
patrimonios como portadores de uma segunda vida, uma vez que os sig-
nificados surgem na proépria exposicdo (performance) de objetos, modos
e expressoes patrimonializados. Pensar os patrimdnios imateriais como
uma metacultura significa penséa-los dentro de enquadres institucionais
do empreendimento patrimonial.

O Festival de Cururu e Siriri é um exemplo de como os patrimonios
inserem-se em arcabougos institucionais mais amplos. Quanto aos desdo-

bramentos, observamos mudangas em relagio a percepgdo, a vivéncia e a

1 Com excegdo da edigdo realizada durante a Copa do Mundo, todas as demais
edigdes do festival se deram em um bairro central de Cuiab4 de grande repre-
sentatividade histdrica e afetiva para os moradores da cidade.



reprodugdo dos modos e das formas expressivas populares. No entanto,
o festival também é um bom exemplo de como o patriménio opera e
de como as pessoas fazem uso dele. Em Cuiab4, os festivais, de algum
modo e embora repletos de tensdes e de provocarem deslocamentos de
significado e mudangas significativas nas sociabilidades festivas, desem-
penham um papel importante na continuidade das formas expressivas

populares em novos cendrios e contextos.
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Os museus como desafios para a antropologia

Regina Abreu

A casa, na vida do homem, afasta contingéncias, multiplica
seus conselhos de continuidade. Sem ela, o homem seria
um ser disperso. Ela mantém o homem através das tem-
pestades do céu e das tempestades da vida. Ela é corpo e
alma. E o primeiro mundo do ser humano. Antes de ser
“atirado ao mundo”, 0 homem ¢ colocado no bergo da casa.
E sempre, em nossos devaneios, a casa é um grande berco.
[...] é gracas a casa que um grande ntimero de nossas
lembrangas estdo guardadas e se a casa se complica um
pouco, se tem porio e s6tdo, cantos e corredores, nossas
lembrangas tém reftigios cada vez mais bem caracteriza-
dos. Voltamos a eles durante toda a vida em nossos deva-
neios. [...] No teatro do passado que é a nossa memoria, o
cendrio mantém os personagens em seu papel dominante.
As vezes acreditamos conhecer-nos no tempo, ao passo
que se conhece apenas uma série de fixagdes nos espagos

da estabilidade do ser, de um ser que néo quer passar no



tempo, que no proéprio passado, quando vai em busca do
tempo perdido, quer “suspender” o voo do tempo. Em
seus mil alvéolos, o espago retém o tempo comprimido.
O espago serve para isso. [[...] O espago é tudo. Porque
o tempo ndo mais anima a memoria. A memoria — coisa
estranhal —ndo registra a duragio concreta, a duragdo no
sentido bergsoniano. Ndo se podem reviver as duragdes
abolidas. S6 se pode pensé-las na linha de um tempo
abstrato privado de toda densidade. E pelo espaco, é no
espago que encontramos os belos f6sseis de uma duragio
concretizados em longos estdgios. [...] Portanto ha um
sentido em dizer, que se “escreve um quarto”, que se “1é

» A »
um quarto”, que se “1& uma casa”.

Bachelard, Gaston, 4 Poética da Casa, 1978 [ 1884

Os museus sio grandes casas (em sentido material e figurado),
espacos consagrados e consagradores de histérias, lugares de memoria,
de colecionamento e de armazenamento de objetos. Sdo também espacos
de exposigio, de apresentagio, de comunicagio. Mas fundamentalmente
sdo espagos perenes que habitam nosso imagindrio e nossa imaginagao.
E embora existam museus de territério, que nio se limitam as paredes
de uma casa propriamente dita, os museus se fazem fortemente pela
nogdo de espago, um espago que habita um outro tempo, ndo mais o do
cotidiano, mas o do extraordinéario.

Numa sociedade na qual o tempo adquiriu contornos de extrema
velocidade, em que os individuos se deslocam com frequéncia, e os socio-
logos apontam aceleragdo, mudangas, fragmentacdo e descontinuidades,
0 museu emerge como um espago que nos apazigua, nos conforta, nos
seduz. E fundamentalmente nos conecta com outros tempos, langando-nos
para fora do presentismo, do imediatismo, do contingente. E por meio

do espago, ou da experiéncia do espago do museu quando percorremos



suas salas, visitamos seus objetos, interagimos com suas propostas ex-
positivas que nos conectamos com uma vivéncia incomum, deixando a
rotina do cotidiano para um percurso inteiramente novo. A experiéncia
do visitante de um museu é uma experiéncia performatica na qual todo
o corpo participa de um movimento em tudo diverso do andar nas ruas,
dos espagos de trabalho ou mesmo de outros espagos de lazer. Percorrer
um museu é uma atividade tnica, especifica, singular.

Os museus, como as casas descritas por Bachelard, sdo constituidos
por corpos de imagens que nos ddo certa ilusdo de estabilidade. E nos-
sos corpos deambulam por entre tantos objetos iméveis, tantas coisas
antigas, tantos suportes evocativos de inimeras lembrancas. Talvez seja
esta ilusdo de estabilidade conjugada com a possibilidade de ralentar
nossos passos, de diminuir o ritmo de nossas respiragdes e de relaxar
por algumas horas que faz do museu um lugar em alta nos nossos dias.

Em cidades pautadas pelo jogo econémico das grandes corpora-
¢oes e, sobretudo, naquelas cidades afetadas por megaeventos abrem-se
cada vez mais museus, dos mais humildes aos mais suntuosos, de todos
os credos, de todos os géneros, de todos os feitios. A proliferagio de
museus é um fendmeno sem precedentes no contemporaneo. Muitos
estudos tentam explicar este fendmeno. E o que é surpreendente é que
nio se trata do crescimento de um tipo de museu. Ao que tudo indica,
eles crescem e proliferam na razdo mesma de sua diversidade. Fala-se
constantemente em diversidade museal. Surgem arrojados projetos
arquitetonicos de nomes como Santiago Calatravas (autor do polémico
projeto do Museu do Amanh4, no Rio de Janeiro), Siza Vieira (Museu de
Arte Contemporanea Serralves, no Porto), Jean Nouvel (que construiu
o Museu do Quai Branly, num prédio audacioso cercado por um enorme
jardim tropical, em Paris).

A audicia é tanta que em Lanzarote, uma das ilhas Canérias, che-
gou-se a construir um museu a 15 metros de profundidade no mar. O

novo museu da cidade conta com obras do artista britanico Jason De



Caires. Ele fez esculturas dos moradores de Lanzarote em suas atividades
didrias. As estdtuas sdo feitas de concreto e devem durar 300 anos. Um
museu que o visitante apenas conseguird visitar com equipamentos de
mergulho, evidenciando uma nova dimenséo dos museus contemporaneos:
a do estimulo a novas experiéncias sensoriais (Dias, 2007, p. 126-138).

Mas em meio a tantos museus e fortes anseios por musealiza-
¢des no contemporaneo, o que nés, antropdélogos, temos a ver com isso?
Qual o interesse que os museus podem despertar em pesquisadores que
se habituaram com dimensdes de pequenas comunidades, sociedades
tradicionais e culturas ameagadas de desaparecimento? O que temos a
ver com um assunto tdo vasto, tdo na ordem do dia, tdo complexo, com

tantas vertentes e derivacdes?

Para tentar responder a esta questdo, gostaria de retomar as ano-
tagdes de um Simpbsio realizado ha mais de 10 anos na 24 Reunido
Brasileira de Antropologia em Goiania, em julho de 2006. O Simpésio,
organizado por Manuel Ferreira Lima e por mim, intitulava-se “Antro-
pologia e Museus: revitalizando o didlogo”. Na ocasido, a antropéloga
portuguesa Nélia Dias langou a seguinte indagacdo: Nés, antropélo-
gos, precisamos de museus? (2007, p. 126-138). Nélia procurava dar
continuidade a um debate iniciado com base em um artigo cléssico de
William Sturtevant, com o titulo provocador “A Antropologia precisa
de museus?”, que tinha sido seguido de um outro artigo igualmente
provocador de Jean Jamin, intitulado “Precisamos queimar os museus
de etnografia?” (Sturtevant, 1969; Jamin, 1998).

E bom lembrar que nem sempre os museus foram vistos positiva-
mente pelos antropélogos, e que parte de uma geragdo de intelectuais
dos anos 60 e 70 sustentou que os museus eram lugar de decrepitude,
de coisas velhas e mortas, do conservadorismo em oposi¢io aos ideais

de mudangas e revolugdes que imperaram naqueles anos. Na ocasido



do Simpésio a que nos referimos, Nélia Dias chamava a ateng¢io para o

caréter problemaético da relagdo entre antropologia e museus.

Os museus etnograficos foram quase sempre objeto de critica
por parte dos antropdélogos (ver o célebre texto de Franz
Boas, “Sobre os limites do Método Comparativo em Antro-
pologia” — “On the Limitations of the Comparative Method
of Anthropology”) e dos conservadores. Até que ponto esta
situagdo se prende ao facto de os museus serem, segundo os
termos de George W. Stocking, “institui¢des nas quais as forgas
da inércia histérica esta profunda, senio, inescapavelmente,
implicada”? (Dias, 2005)."

Para compreender a relagio entre antropologia e museus e, espe-
cificamente, o surgimento dos museus etnograficos, é preciso ter claro

o panorama histérico da Ciéncia Positivista do século XIX.

Desde a sua fundagio nos finais do século XVIII, os museus
estiveram estreitamente ligados a saberes disciplinares. Em
primeiro lugar a histéria natural e a histéria da arte, em segui-
da, ou seja, por volta de 1820-1830, a histéria, a arqueologia
e a anatomia e, finalmente, a partir de 1850, a geologia, a
paleontologia e a etnografia. Os objectos materiais conce-
bidos como evidéncias desempenharam um papel central
na consolidagdo e institucionalizagdo dos novos campos de
investigagdo. Se o século XIX é por exceléncia o século dos
museus e dos museus ligados a campos disciplinares, essa
instituigdo ndo é apenas um mero espago de vulgarizagdo do
saber. Pelo contrario, o museu é pensado como um espago

de construgdo do saber, e os objectos nele contidos sdo ins-

1 Cessons de briler les musées d’ethnographie! Disponfvel em: http://www.
etrehumain.ch/Etre_ humain/Textes_specialises/Entrees/2005/5/1_Cessons_
de_bruler_les_musees_dethnographiel.html]

Stocking, George W. 1985. “Essays on Museums and Material Culture” in
Objects and Others. Essays on Museums and Material Culture, edited by G.
W. Stocking. Madison -Wisconsin: The University of Wisconsin Press, p. 4.
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trumentos de conhecimento que participam activamente na
produgdo do saber ao nivel dos conceitos, dos temas de estudo
e das ferramentas metodolégicas.” Isto porque os objectos,
concebidos como testemunhos, contribuem para a verifica-
¢do da prova — existéncia de antigas civilizagdes, de povos
primitivos. Como mostrou brilhantemente Carlo Ginzburg,
a emergéncia daquilo que seriam posteriormente chamadas
as ciéncias humanas esta estreitamente ligada ao paradigma
ou modelo epistemolégico indicidrio (Dias, 2005).

Este aspecto é fundamental para compreender porque os primei-
ros antropdlogos faziam suas cole¢des de estudo e as guardavam nos
museus como evidéncias das culturas dos povos primitivos que eram
descobertos. Os primeiros museus etnogréficos tinham, portanto, este
carater de arquivos e centros de documentagio das sociedades humanas
e, muitas vezes, assemelhavam-se a gabinetes de curiosidades com énfase
em caracteristicas ex6ticas e nas raridades que iam sendo descobertas.

Outro aspecto importante apontado por Nélia Dias e que se discutiu
no Simpésio de 2006, relacionou-se ao aspecto de exercicio classificatério

presente no modelo de museu cientifico que emergiu no século XIX.

Enquanto institui¢des destinadas ao exercicio classificatorio,
os museus foram apelidados consoante o contetido das suas
colecgdes — histdricas, artisticas, etnograficas e arqueolégicas.
Este modelo que emergiu no século XIX e a luz do qual os
museus foram designados em fungdo dos saberes disciplinares
—museus de arte, de histéria, de etnografia, de arqueologia
— perpetuou-se até os anos 1960. (Dias, 2005).

2 Sobre o papel dos museus na institucionalizagio da antropologia ver Nélia Dias.
1991. Le musée d’ethnographie du Trocadéro (1878-1908). Anthropologie et
muséologie en France. Paris: Editions du Centre National de la Recherche Scien-
tifique; Glenn Penny. 2002. Objects of Culture. Ethnology and Ethnographic
Museums in Imperial Germany. Chapel Hill & London: The University of North
Carolina Press; Andrew Zimmerman. 2001. Anthropology and Antihumanism
in Imperial Germany. Chicago and London: The University of Chicago Press.



Este modelo de museu cientifico e, especificamente, de museu etno-
grafico ou antropoldgico se perpetuou e chegou ao século XX com poucas
mudangas. O século XIX corresponde para a antropologia ao que William
Sturtevant (1969) chamou de “periodo dureo do museu”, desempenhan-
do um lugar central na emergéncia e no desenvolvimento da disciplina
antropolégica. E importante assinalar que as pesquisas antropolégicas
se faziam quase exclusivamente nos museus e os pesquisadores integra-
vam seu corpo técnico. Esta situagio e, especificamente, este paradigma
indicidrio e da centralidade da cultura material na pratica antropoldgica
s6 encontra sinais de mudanga a partir da segunda década do século XX
com a criagdo de centros e laboratoérios de pesquisa, com a formagio de
equipes de pesquisa e dos departamentos universitarios. O surgimento
de um novo modelo de universidade com seus departamentos discipli-
nares abre caminho para um progressivo rompimento com os lagos com

os museus cientificos e, particularmente, com os museus etnograficos.

Ao longo do século XX, a base metodoldgica e epistemo-
l6gica que serviu de fundamento para a constitui¢do dos
museus comegou a estar cada vez mais fragilizada para nao
dizer suplantada pelas equipas de investigagdo, os centros e
os laboratérios de pesquisa, a formagdo dos departamentos
universitarios que romperam todos os lagos com a institui¢io
museu. A interrogagdo colocada por William Sturtevant em
1968 “Does anthropology need museums?” abriu, por assim
dizer, caminho a interrogagdo crescente e ao mal-estar insta-
lado entre a disciplina antropolégica e os museus. Apesar da
sua defesa ardente da utilidade dos museus para o estudo da
cultura material, Sturtevant sublinhava que a antropologia,
enquanto disciplina universitdria, se afastava progressiva-
mente das praticas de recolha e de exposi¢do de objectos
que caracterizaram a sua emergéncia no século XIX. Assim,
o declinio do movimento museolégico situar-se-ia, segundo
este autor, nos principios do século XX, e estaria associado a
profissionalizagdo da disciplina e a importancia crescente do
trabalho de campo (Dias, 2005).



Nélia Dias observa que, em 1954, Claude Lévi-Strauss escrevia sobre
os museus etnograficos como lugares com tendéncia a fossilizagdo e a
nio renovagio. Os novos modelos de Universidades eram vistos como
centros dindmicos em oposi¢do aos museus etnograficos, tidos como
lugares estagnados. Para o antropélogo, “A missdo de conservatério de
objectos dos museus etnogréficos é susceptivel de se prolongar, ndo de
se desenvolver e ainda menos de se renovar”.

Neste cendrio, a relagdo entre a prética da antropologia e a pratica
dos museus etnogréficos tendeu a se tornar cada vez mais problemati-
ca. No plano da representagio, os museus etnograficos passaram a ser
vistos como lugares até mesmo incémodos. No debate que se prolongou
ao longo dos anos até o final do século XX e que certamente teve na
reestruturacido do Museu do Homem e na criagdo do Museu do Quai
Branly, em Paris, um marco importante, gestores da administragdo pi-
blica se manifestaram sobre os museus etnograticos como lugares pouco
rentaveis e pouco afeitos as necessidades e ao dinamismo dos tempos
modernos. Toda uma geragdo de antropélogos formada nas universida-
des distanciou-se dos museus e dos estudos de cultura material. Estava

criado um abismo do qual ainda escutamos seus ecos.

Grosso modo e a partir dos anos 1950, os antropélogos de-
brugaram-se sobre temas — o parentesco, as praticas rituais, os
saberes orais, os sistemas simbélicos — que nio requeriam de
forma alguma o estudo dos objectos materiais. Tal é em todo
o caso a explicagdo avangada por Maurice Godelier (1998)
para tornar compreensivel o estado de abandono do Museu
do Homem em Paris. O mesmo se passou na antropologia de
origem britanica, o estudo da cultura material divorciou-se
da antropologia social com a consequente divisdo de trabalho
entre os peritos que estudavam os artefactos e os especialistas
que analisavam a sociedade ou a cultura, ou seja, que elucida-

vam os contextos socioculturais. (Dias, 2005)



Do ponto de vista dos caminhos de renovagio da pratica dos museus
antropolégicos, observamos alguns movimentos interessantes em todos
esses anos e que foram aos poucos tecendo uma espécie de terceira via
entre a antropologia e os museus, ou entre a pratica antropolégica e o
potencial dos museus. O primeiro deles fol o surgimento dos ecomuseus,
criados por um movimento importante de museélogos e antropélogos
sobretudo na Franca. J4 em nosso Simpésio sobre a revitalizagio do
didlogo entre a Antropologia e os Museus ocorrido na RBA de 2006,
Nélia Dias chamava a atengdo para o papel dos ecomuseus na renovagio

desse mesmo didlogo.

Os ecomuseus, cuja hora de gldria se situa na Europa nos anos
1970, constituem uma das primeiras rupturas com o paradigma
disciplinar devido a ténica posta, por um lado, na abordagem
pluridisciplinar e, por outro, na extensdo da nogdo de objecto
de museu. Ao abarcarem o territério, as praticas, os saberes, as
crengas, em suma, o patriménio tanto natural como cultural,
os ecomuseus abriram caminho para o questionamento em
torno das relagdes entre uma institui¢do museoldgica e uma
disciplina. A partir dos anos 1980, surgem novas designagdes,
baseadas em conceitos — museus de sociedade, museus de ci-
vilizagio, museus das civilizagdes, museus das culturas — que
testemunham ou déo testemunho do progressivo abandono do
lago ancestral entre o museu e um saber académico. Sdo vérios
os exemplos de museus rebaptisados ou criados com novos
nomes. E designadamente o caso do Musée des Civilisations
de I'Europe et de la Méditerranée em Marselha, ou do Musée
des Cultures em Basileia. No contexto francés, alguns museus
etnograficos abandonaram o termo etnografia, como é o caso
do Musée du quai Branly que inaugurou em Junho de 2006,
como se esta designacdo fosse obsoleta, visto remeter para
um modelo museolégico forjado no século XIX. (Dias, 2005).



Um outro elemento importante que conduziu a revitalizagio do dié-
logo entre antropologia e museus foi a emergéncia de novos campos de
pesquisa nos anos 1980, entre eles a antropologia da arte e os estudos de
cultura material que permitiram repensar noutros termos as relagdes entre
objetos e saber antropolégico. A partir dos anos 1990, “o aprofundamento
de um trabalho rico e consideravel sobre as colecgdes, sobre a pratica de
coleccionar e sobre as poéticas e politicas dos museus e das exposi¢des

teve, por sua vez, nitidas incidéncias sobre os museus etnogriéficos”.

Um outro aspecto ja levantado em nosso Simpdsio de 2006 e que
incidiu sobre os museus etnograficos foram os efeitos do pés-colonialismo.
A era pés-colonial impds um novo olhar sobre os museus etnogréaficos.
A partir do final do século XX, assistiu-se a um grande questionamento
sobre os modos de coleta e de apropriacdo dos objetos a luz das relagoes
coloniais. A autoridade dos antropélogos foi posta em questdo no seio da
institui¢do museal. Os povos representados nos museus com base no for-
talecimento de suas organizagdes passaram a reivindicar o repatriamento
de objetos retirados de suas aldeias e integrados a acervos museol6gicos,
e também a participagio na apresentagio de suas culturas nos espagos
de exposi¢do. Ganhou for¢a a nogdo de curadoria compartilhada entre
antropélogos, musedlogos e representantes de povos indigenas.

Um movimento de entrada em cena de representantes indigenas em
museus etnogréficos em todo o mundo se afirmou como resultado de
movimentos e reivindicagdes indigenas. Os povos indigenas descobriram
os museus e as praticas museolégicas, o que abriu espaco para a dinami-
zagio dos acervos com novas informagoes e a atualizagdo das pesquisas
sobre os objetos. Além disso, foi também em virtude da descoberta dos
museus pelos indios que eles préprios comegam a “reaprender” oficios
e praticas j4 desaparecidos em seus territérios. Os museus etnogriéficos

com seus acervos e o acimulo de suas pesquisas passaram a ser vistos



como fontes de pesquisa e estudo para os préprios povos indigenas. Ha
intiimeros relatos desta busca por parte de indigenas em relagdo as suas
proprias referéncias culturais em fungio de estudos de cultura material

nos museus etnograficos. (Russi e Abreu, 2013).

Um outro movimento interessante no sentido da revitalizagio das
relagdes entre a antropologia e os museus fundamentou-se na perspectiva
de alguns antropdlogos de que é possivel tomar o préprio “museu” como
objeto de estudo. Uma nova drea vem aos poucos se impondo no campo

dos estudos antropolégicos: a Antropologia dos Museus.

Os antropo6logos olham a instituigdo museu do exterior como
um terreno de investigagdo, susceptivel de ser apreendido
como uma cultura, para retomarmos a expressdo de museum
culture forjada por Daniel Sherman e Irit Rogoff (1994). Nes-
ta perspectiva, qualquer museu, independentemente da sua
natureza, pode ser objecto de andlise antropolégica; assim, a
metodologia da etnografia permitiu aos antropélogos conduzir
investigacdo em museus de ciéncia (ver o trabalho de Sharon

Macdonald em torno do Science Museum em Londres).

Uma outra proposta ainda timida, mas que surge dos estudos sobre
museus, consiste na criagio de uma area de estudos de Etnomuseolo-
gla, ou seja, procura perceber as diferentes representagdes dos objetos

baseada nas culturas ou nas diferentes perspectivas.

Noutras palavras, poder-se-ia abrir um novo campo para os
museus etnograficos, o da etnomuseologia, como Jacques
Galinier sugeriu, ou seja, uma reflexdo e investigacdo compa-
rativas sobre as concepgoes e os destinos dos museus segundo
as varias culturas.



Passados dez anos do nosso Simpésio “Antropologia e Museus:
revitalizando o didlogo”, verifica-se que alguns novos elementos na
relagio entre antropologia e museus nio estavam presentes ou apenas
se esbocavam em 2006, mas hoje se impdem como recursos adicionais
nesse processo. Alguns sio especificos do caso brasileiro, enquanto
outros dizem respeito a um universo mais amplo da relagdo entre estes
dois campos em questio.

No caso do Brasil, observamos um fenémeno que certamente pro-
duzird efeitos na longa duracdo. Trata-se do crescimento dos cursos
de Museologia em articulagdo com cursos de Antropologia em uni-
versidades publicas, facilitando e estimulando o didlogo. Este projeto
foi incrementado na gestdo de Gilberto Gil a frente do Ministério da
Cultura e especificamente por meio do Instituto Brasileiro de Museus
—Ibram, novo érgdo criado também nesse periodo, voltado a gestdo e
a dinamizacio da 4rea de museus. Neste novo contexto, sublinhamos
a difusdo da disciplina antropologia dos museus e dos cursos voltados
para memoria e patrimonio nas universidades, o que renovou o interesse
pelos estudos sobre museus, objetos e meméoria.

Ainda nos referindo ao caso brasileiro, destacamos a participagdo
ativa da sociedade civil no campo dos museus nos tltimos anos, espe-
cialmente os povos indigenas e os movimentos sociais comunitarios,
com grande estimulo do Poder Publico, leia-se governo federal, Minis-
tério da Cultura, em particular durante a gestio de Gilberto Gil neste
Ministério, especialmente com a criagdo dos Pontos de Cultura e dos
Pontos de Memoria. Além disso, a multiplicagdo de museus indigenas
por todo o pafs representa hoje um fenémeno ainda por ser estudado.
No Nordeste do Brasil, observa-se um movimento fortissimo, com a
realizagdo de encontros e simpésios com certa regularidade nos quais
novas experiéncias de museus protagonizadas por povos indigenas sdo

debatidas e fortalecidas.



Cabe também registrar o surgimento de museus que se autointitu-
lam “museus sociais”, aqueles em que os movimentos sociais assumem
o protagonismo e trazem outros elementos que desafiam e incitam os
museus etnogréficos. Estes “museus” consistem em dispositivos inte-
grados a um contexto mais amplo de participagio social, construcdo
ativa da cidadania, protagonismo de grupos outrora invisibilizados. O
sucesso dos “museus sociais” estd diretamente relacionado a um ambiente
participativo, com especial énfase na ferramenta dos “féruns”, em que
agentes sociais envolvidos constroem em conjunto projetos de museus
e planos museolégicos. Trata-se ndo apenas de diferente género de
museu, mas de uma mudanga em formas de gestdo, de conceituagio e de
participagdo no projeto museolégico. Ainda ndo hé como avaliar estes
novos projetos de museus, cuja implantagdo é muito recente.

Estas novidades no horizonte da relagdo entre antropologia e museus
apontam para “novas praticas” que se difundem em diferentes contextos.
Em Portugal, cito a experiéncia narrada por Lorena Querol de Ema-
noel Sancho sobre “novas praticas” no Museu do Trajo de Sdo Bras do
Alportel. O que estas experiéncias parecem apontar é um movimento
crescente de participagdo de agentes sociais nos processos e nas pra-
ticas museolégicas. K este movimento participativo que abre caminho
para que agentes sociais se apropriem de suas “casas-memorias”, para
usar a expressdo de Bachelard. Os museus e, em especial, os museus
que incluem pesquisas antropolégicas ou convivem com elas adquirem
novos sentidos, outras formas de gestdo e também diferentes desafios.
E é sobre estes desafios que nés, antropélogos, musedlogos e agentes
sociais iremos nos debrugar nos préximos anos. Se “os museus sdo bons
para pensar”, como escreveu Arjun Appadurai, podemos também dizer,
a luz da “casa-memoéria” de Bachelard, que os museus sdo bons para
sonhar e para imaginar. Em outras palavras, para construir caminhos e

trazer inspiragdo a luz de novas utopias.



BACHELARD, Gaston. A4 poética do espago. Colecdo Os pensadores. Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1978 [1884].

BOUQUET, Mary ed. Academic Anthropology and the Museum. Back to
the Future. New York-Oxford: Berghahn Books, 2001.

DIAS, Nélia. Antropologia e Museus: que tipo de didlogo? In: ABREU,
R.; CHAGAS, M.; SANTOS, M. Museus, Colegdes e Patriménios: Narrativas
Polifénicas. Rio de Janeiro: Garamond/ MinC/Iphan/Demu, 2007.
p. 126-188.

GINZBURG, Carlo. « Traces », in Mythes, Emblémes, Traces. Morphologie
et Historre. Paris: Flammarion, 1989.

JAMIN, Jean. 1998. Faut-il briler les musées d’ethnographie? Gradhiva,
n. 24, p. 65-69, 1998.

GODELIER, Maurice. “Un musée pour les cultures”, Sciences humaines,
dezembro 1998, n°23, p. 19.

RUSSI, Adriana; ABREU, Regina. Coleg¢des etnogriéficas europeias:
memoria e didlogo a partir de artefatos dos amerindios Kaxuyana. In:
REUNIAO EQUATORIAL DE ANTROPOLOGIA. 4., Fortaleza, 2018.

SHERMAN, Daniel J. , ROGOFF, Irit . Museum Culture. Histories,
Discourses, Spectacles. Minneapolis: University of Minnesota Press.
ed. 1994

STURTEVANT, William. Does Anthropology need Museums? In:
Proceedings of the Biological Society of Washington, n. 82, p. 619-650, 1969.



Museus etnogréaficos: abordagens e
perspectivas na contemporaneidade

Renato Athias

Ainda acontece com frequéncia em cole¢des antropo-
l6gicas que um vasto campo de pensamento pode ser
expresso por um unico objeto ou nenhum objeto que
seja, porque esse aspecto particular da vida pode con-
sistir apenas em ideias; por exemplo, se uma tribo usa
um grande nimero de objetos em seu culto religioso,
enquanto, entre outros, praticamente ndo sio utilizados
objetos materiais de culto, a vida religiosa dessas tribos,
que pode ser igualmente vigorosa, parece completamente
fora de suas verdadeiras proporgdes na cole¢io do museu
(Boas, 1907, p. 928).

Gosto deste trecho acima de Franz Boas — faz um século que foi pu-
blicado — pois nos oferece elementos para discutir objetos museol6gicos

em dois campos disciplinares: no da antropologia e no da museologia. Sa-



bemos que um dos pais fundadores da antropologia nos EUA, I'ranz Boas
(1858-1942), iniciou sua vida profissional no Real Museu de Etnogratia
de Berlim, logo em seguida migrou para os EUA e, ali, durante sessenta
anos foi responsavel pela institucionalizag¢do da Antropologia no pais.
Lévi-Strauss, em 1958, repete exatamente estas mesmas ideias de Boas
quando ele coloca em evidéncia um dos papéis dos Museus Etnogrificos.
Para ele, esses museus sdo espacos singulares para a pesquisa, e os descreve
como um prolongamento do trabalho de campo, enfatizando serem lugar
de treinamento e de sensibilizagdo de futuros etnélogos.

Boas e depois Lévi-Strauss configuram esses espagos como um la-
boratério voltado ndo somente para a coleta de material, mas sobretudo
para o estudo sistemdtico das sociedades. Podemos perceber as colegoes
etnogréficas na mesma perspectiva colocada por Belk (2003) e Pearce
(2003), que assinalavam sobre as possibilidades de interpretagdes. Um
estudo sistemdtico de uma colegio pode dar oportunidade de relacionar
os objetos com suas histérias individuais. Neste texto procuro desen-
volver um debate no sentido de que elementos da histéria de um povo
que produz um determinado objeto serdo também parte dos estudos e
das pesquisas. Em outras palavras, ndo podemos dissociar os objetos e
as coisas produzidas por um povo da histéria e do contexto social nos
quais esse objeto teve sentido primeiro. “Esses objetos fazem parte de
nossa histéria”, nos disse o Tikuna Nino Fernandes no I Encontro de
Museus Indigenas em Pernambuco, Recife, em novembro de 2013.

No inicio do século XX, Franz Boas levanta importantes questdes
para esses dois campos de saberes, a antropologia e a museologia, ques-
toes estas voltadas principalmente para as prdticas em museus quanto
ao uso da classificagdo de objetos etnograficos desde 1887. Pois me
parece que esse debate ainda é bastante atual entre nés, antropélogos e
museblogos, nos dias de hoje.

Em texto publicado anteriormente (Athias, 2016a), eu abordei uma

questdo relacionada ao espago fisico dos museus etnograficos para aco-



modar as colegdes, espago que todos eles reclamam faltar. O problema
crucial é buscar novos lugares para abrigar novas colegdes. Nessa ocasido,
foi enfatizado que uma das solugdes encontradas para a manutengdo dos
museus foi a de justamente vender as cole¢des. Entdo, o que fazer com
as imensas colec¢des etnogréficas ali guardadas com despesas enormes?
Elas perderam toda a utilidade? Essa estratégia foi sugerida para por em
pratica a ideia de “descolonizagio de museus etnograficos”. Precisamos
“descolonizar” o museu e dar um novo sentido as suas cole¢des”.

Muitos antropdlogos irdo falar e propor outras solugdes para esta
questdo bem contemporanea, alids, ndo sé no mundo dos pesquisadores
da cultura, mas também entre os povos indigenas pertencentes a um
movimento indigena, que querem de volta os seus objetos que foram
retirados de suas terras no século XIX e que agora se encontram patri-
monializados e tombados como objetos de Estado em reservas de museus.
Este debate ndo é atual. Os museus sdo percebidos por pesquisadores e
artistas como instituigdes dispendiosas que acumulam grandes quan-
tidades de objetos, sempre buscando mais recursos para manterem as
suas cole¢des guardadas, muitas vezes justificando a sua existéncia com
exposi¢des descontextualizadas para um publico de diversas origens. Eles
se tornam museus sem uma identidade definida. Na realidade, grande
parte desses espagos museais precisa urgentemente reorganizar as suas
exposi¢des permanentes, procurando novas orientagdes no mundo con-
temporaneo, j4 insistia James Clifford em sua conferéncia em Oxford
(2013) sobre os Museus Etnogrificos.

No Brasil, Lux Vidal e Aracy Lopes da Silva preferem néo fazer
nenhum manual, mas colocam as bases para a organizagio de um sistema
de objetos indigenas segundo suas experiéncias etnogréficas ou, como

elas mesmo assinalam,

[um]] sistema de objetos, no sentido amplo do termo, pelo fato
de apresentar um lado sensivel, visual, auditivo, configura-se

em um recurso pedagdgico inestimavel para uma compreensio



rapida e direta de contextos transculturais [...] Configura-se,
portanto, como um canal de comunicagdo privilegiado, ja
que permite o reconhecimento do outro como diferente de
si em suas concepgdes de mundo, em seu modo de vida e em
sua produgdo material e artistica e, ao mesmo tempo, como
igual, dono de sensibilidade, inteligéncia, criatividade, capaz
de elaboragdes sobre aspectos fundamentais da existéncia
humana (Vidal; Silva, 1995, p. 360).

Berta Ribeiro, no entanto, ird estabelecer uma taxionomia e langar
um amplo debate também sobre essas questdes de classificagdo quando
se trata de colegdes etnograficas. O seu livro se tornou hoje fundamen-
tal para quem trabalha com colegdes de objetos dos povos indigenas do
Brasil em processos museolégicos (Ribeiro, 2000, p. 30).

Ira Jacknis (1985, p. 78), apoiando-se nas analises de Stocking Jr.
(1974), apresenta elementos significativos sobre a racionalidade da clas-
sificagdo de objetos proposta por Boas e Mason, e busca problematizar
as questdes relacionadas aos “sistemas de classifica¢do” de objetos etno-
graficos utilizados em museus e os coloca como resultado da pratica das
ciéncias humanas enfatizada por Franz Boas. Na realidade, foi através
deste debate que Boas buscou o entendimento da “distribui¢fio” de objetos
da cultura material dos povos da costa Noroeste dos EUA, que eram
expostos até entdo em diversos museus. Estes objetos estavam integrados
em exposi¢oes sobre inventos universais, tais como a invengio do fogo,
da ceramica, da cestaria, e assim por diante, com amostras agrupadas de
modo a enfatizar a “evolugdo de um tipo tecnolégico” (Bouquet, 2010).

Otis Mason era o curador do American National Museum desde
1884, onde introduziu um sistema classificatério baseado no desenvolvi-
mento das invengdes que serviu de inspiragio na prética de desenho da
histéria natural. Mason construiu o seu arranjo em termos de audiéncias
(musicos, ceramistas, soldados, artistas) que queriam ver justaposi¢io,

mas Boas prop6s mudar a organizagdo dos conjuntos de artefatos para



representar grupos étnicos, subconjuntos para mostrar especificidades
dos povos em que tais objetos foram coletados. A exposigdo, segundo
Boas, dava importancia fundamental ao que ele chamava de “Conceito de
Classificag@o”, ancorado na ideia de que “todos os que tentam classificar
dados devem primeiro ter em mente certas nogoes, ideias ou caracteris-
ticas por meio das quais um objeto serd separado do outro”.

Esta nogdo eu procuro problematizar em um outro texto (Athias,
2011) com o objetivo de abrir possibilidades para o estudo de cole¢des
etnogriéficas segundo a perspectiva j4 assinalada por Lévi-Strauss em
1958, e que Gilberto IFreyre (1979) também enfatiza, por exemplo, quando
ele cria o “Museu do Homem do Nordeste”. Este debate sobre cole¢des
etnogrificas, que no fundo se trata de “como melhor mostrar, traduzir
ou apresentar a cultura” de acordo com estes importantes pensadores,
nos leva a inferir que o estudo de objetos e cole¢des etnogriéficas tem
cada vez mais expressado a necessidade de um didlogo interdisciplinar,
sobretudo com as questdes referentes as nog¢des de patrimoénio em voga em
vérios pafses, envolvendo também os representantes dos povos indigenas.

Com isso, insisto que a cultura assume uma dimenséio central na
compreensdo das diversas linguagens que os individuos e os grupos
sociais desenvolvem na atualidade, exigindo, sobretudo, um entendi-
mento mais aprofundado ndo sé do material, mas também dos objetos
etnograficos expostos em museus. A partir dessas dimensdes assinaladas
acima, existe claramente uma disposi¢io e uma possibilidade da ampliar
a pesquisa antropolégica nos referidos campos disciplinares que estdo
relacionados, principalmente, aos objetos de colegdes etnogriéficas nos
museus. Nesse sentido, este texto explora as potencialidades de inves-
tigacOes existentes nesses museus com base nas experiéncias realizadas
nos tltimos anos com os objetos da Colegio Etnogrifica Carlos Estevao
de Oliveira (CECEO) do Museu do Estado de Pernambuco.

Este acervo é composto por mais de 3.000 artefatos arqueolégicos,

documentos, fotogratias e objetos etnograficos de intimeros povos in-



digenas. Desde 2003, eu o vejo como um lugar de pesquisa no campo
dos estudos das colegdes etnograficas, de acordo com as perspectivas
adotadas por Belk (2003) e Pearce (2003), que assinalam as possibili-
dades de interpretagdes e o sentido de agrupar esse acervo as pecas
etnogriéficas que se encontram em outros lugares, possibilitando assim
a sua interpretagdo muito mais no sentido de completar as informagdes.
Estes objetos, aos quais tivemos acesso a partir de 2003, foram adquiri-
dos entre os anos de 1909 e 1946, quando o pernambucano, advogado,
poeta, naturalista e etnégrafo Carlos Estevido de Oliveira trabalhou na
regido Amazodnica, ocupando importantes cargos no estado do Para
como promotor ptblico em Alenquer, funcionério piblico em Belém e,
por fim, diretor do Museu Paraense Emilio Géeldi, cargo que exerceu
até sua morte em junho de 1946. Esta colegdo, que compreende objetos
de 54 povos indigenas, mostra uma variedade de artefatos que faziam e
fazem parte da vida cotidiana desses povos. As exposi¢des permanentes
e as diversas mostras itinerantes organizadas pelo Museu do Estado de
Pernambuco indicam qudo importante é esta colegio para se visualizarem

as riquezas, a vida e a cultura material dos povos indigenas do Brasil.'

Talvez uma das primeiras situagdes com que o pesquisador em
colegbes etnogriéficas se depara é a questdo da documentagio e das
classificagdes dos objetos de tais colegdes. Esta é uma preocupacio que
vem desde o final do século XIX, levantada por Boas, mas também era
a de um grande ntmero de viajantes, naturalistas e investigadores que
desenvolveram um modelo préprio de documentagio e de organizagédo
de dreas temadticas para falar dos artefatos indigenas, como estd muito

bem assinalado no livro organizado por Jean-Perre Chaumeil, Leoncio

1 Maiores detalhes sobre a diversidade de objetos dessa colegio etnogrifica podem
ser encontrados em Athias (2002), e consultando o museu virtual no seguinte
site: http://www.ufpe.br/carlosestevao.



Lépe-Océn e Ana Verde Casanova, intitulado: Los Americanistas del
Siglo XIX — La Construccién de una comunidad cientifica internacional,
publicado em 2006.

As colegdes etnograficas hoje estdo no foco dos estudos antropo-
l6gicos e museolégicos, mas também no dos militantes dos diversos
movimentos indigenas. Essas colegdes, principalmente, tém um interesse
histérico, pois é através de seus objetos que se busca contextualiza-los
etnograficamente para, a partir daf, reconstruir suas relagées com os
povos indigenas, pois estes acervos possibilitam criar uma materialidade
para determinada sociedade e cultura. Segundo esta 6tica, desenvolve-se
todo um rigor metodolégico proposto para novos modelos de documen-
tagdo sobre os objetos. Nessas novas formas, trabalha-se com o conceito
de memoéria, que se torna fundamental, pois esta associado ao objeto ¢ ao
povo que o produziu, e ndo menos dissociado do colecionador que teve
intencionalidade ao coletar tal objeto.

O trabalho de documentar os objetos (Pierce, 2003, p. 25) ndo pode
ser uma mera repeticio das fichas museolégicas, muitas delas preenchidas
de maneira erroénea. Este trabalho deveria ser bem elaborado nas suas
diversas formas de descrigdo. A reconstru¢io da memoria do objeto
etnografico, presente na documentagio da cole¢do, sera um elemento
importante para contextualizar tais colegdes na atualidade, mostrando
as possibilidades da investigagdo antropolégica a ser feita.

Quando a reconstrug¢io da meméria dos objetos da colegdo é reali-
zada por pessoas que ndo participaram do processo de coleta dos obje-
tos, cria-se uma narrativa que muitas vezes perde o sentido original do
objeto coletado. Para que isto ndo ocorra, sera necessario mergulhar
na etnogratia do povo para se chegar a uma melhor contextualizagdo
dos objetos e a criagdo de uma narrativa sobre eles no conjunto da
colegdo. Por isso, tais objetos, sujeitos 4 memoria social, expostos alea-
toriamente, podem colocar o olhar em outra dire¢do Para que isto nio

venha a acontecer, serd necessario aproximar o objeto do seu tempo



e do seu espago geogrifico, buscando entender a situagio etnogréfica
de quando o objeto foi coletado. E uma boa documentagio da coleg¢do
possibilita esse entendimento do contexto etnografico dos objetos de
um determinado povo.

Um namero significativo dos artefatos dessa cole¢do tem uma
descrigdo, e isto pode ser percebido através das fichas museolégicas,
completamente descontextualizadas, pois toda a documentagdo da co-
legdo estd apenas dirigida ao objeto em si. Em outras palavras, é uma
descrigdo que sé leva em consideragdo o tipo de material com que o
objeto foi produzido, ou é uma documentagdo do objeto que nio vai além
da sua simples utilizagio, estando muitas vezes completamente fora de
qualquer contexto etnografico em que o objeto foi retirado.

A titulo de exemplo desta questdo vinculada & documentacio de
objetos etnogréficos, gostaria de me referir a uma pequena flauta de trés
furos feita do osso do fémur de veado. Encontramos flautas de osso na
Colegdo Carlos Estevio, mas eu também me deparei com esse mesmo tipo
flautas, muito bem guardadas em acervos de cole¢des de varios museus,
tanto na Europa como nos Estados Unidos, que tenho visitado nesses
ultimos anos para a investigacdo que estou desenvolvendo sobre obje-
tos xamanicos dos povos indigenas do Alto Rio Negro em tais museus.
Grande parte dessas flautas foi coletada do inicio do século XIX ao inicio
do século XX em toda a regido do Alto Rio Negro. Pudemos encontrar
vérias dessas flautas, e muitas delas sequer fizeram parte de algumas
exposi¢des nesses museus. Quando olhamos a documentagio existente
sobre esses objetos nos referidos museus, percebemos claramente que
o contexto etnogriéfico e etnolégico do qual esta flauta faz parte esta
completamente ausente da documentagio existente.

Na realidade, para os povos indigenas da regido do Alto Rio Negro,
essas flautas tém o tom musical especifico de um determinado cld, com
um papel fundamental na organizagio ritmica e coreogréafica da festa

na qual os tons musicais da flauta de jurupari serio ouvidos por todos,



sendo elas visualizadas, porém, apenas pelos homens. Ou seja, mulheres
nio podem ver essas flautas nas cerimoénias de Jurupari. Os tons musicais
especificos de um determinado cld, produzidos por pequenas flautas,
possibilitam a abertura de uma caixa contendo todos os ornamentos
dos ancestrais deste cld, que estardo presentes na festa nos corpos dos
grupos de irmaos que lideram com base nesses objetos vivos. Entre
outras interpretagdes da caixa de enfeites, Stephen Hugh-Jones sugere
que a caixa dos ornamentos, que era mantida no interior da maloca e
aberta durante as festas e ao som desta pequena flauta de osso, “é um
operador espago-temporal, uma manifestagdo do sol, um ser vestido
com uma brilhante coroa de penas que ordena a passagem do tempo”
(Hugh-Jones, 2014, p. 161).

-

Fig.1. Gaveta na reserva técnica com as flautas de osso no Weltmuseum
Wien (Foto: Athias, 2015)



Um outro exemplo que acho importante destacar aqui é o das mas-
caras que foram retiradas de diversas aldeias indigenas da regido do Alto
Rio Negro, e que podemos encontrar também em muitos museus. Talvez
a mais famosa delas seja aquela que se encontra no Museu Pigorini, em
Roma, cuja histéria estd detalhada no didrio do Frei [lluminato Coppi,
que se vangloria de a ter retirado deliberadamente da aldeia Tariana de

Yauareté no ano de 1890, eliminando o “culto ao Diabo” (Rodrigues, 2017).

Fig. 2. Trés mascaras que se usam em dangas, dispostas numa instalagdo no
Museu do Indio em Manaus (Foto: Erlan Souza, 2015)

Esta méscara e as demais tém suas documentagdes completamente
descontextualizadas nas fichas técnicas dos museus. Elas aparecem em
varios museus, muitas vezes apenas com as descri¢des do material. Na
imagem acima (Fig. 2), em uma instalagio no Museu do [ndio em Manaus,

as mascaras constam como pertencentes a um ritual funerdrio. Quando



eu organizei o livro com os textos de Curt Nimuendajt sobre os povos
indigenas do Alto Rio Negro, ele faz referéncia vérias vezes a “danga
das méscaras” (Nimuendaja, 1955 (1927 ], p. 41) sem, no entanto, rela-
ciond-las a um ritual funerario. Em seu livro sobre os povos indigenas
do Alto Rio Negro, Theodor Koch-Griinberg (2006 [19107), além de
fazer alusoes bastante especificas a elas, descreve-as em diversas passa-
gens, e acrescenta inimeras fotografias dessas méascaras em diferentes
contextos, mas sem ligé-las aos rituais funerarios.

Elas desaparecerdo completamente das cerimoénias da regido apés os
anos 1930, quando os missiondrios fizeram a campanha para a destruigio
das malocas (grandes casas comunais) e determinaram que esses objetos
dos indios desta regido eram parte do culto ao diabo. Hoje, elas sdo confec-
cionadas apenas como objetos de artesanato, porém sem serem utilizadas
nas festas deles, pelo menos na regido do I¢ana e do Ayari. Certamente,
ainda descobriremos mais elementos etnograficos sobre essas mascaras,
pois no presente os professores indigenas dessa regido estdo interessados
em recupera-las, produzindo também informagdes sobre elas.

Ao ler os diversos textos produzidos sobre as méascaras para esses
museus, sente-se uma enorme falta de dados para compor pelo menos
uma histéria dos seus deslocamentos para la. Quando olhamos as foto-
grafias de Koch-Griinberg sobre as méscaras, percebemos que nas que
fazem parte da instalagio do Museu do {ndio de Manaus estdo faltando
alguns objetos que as pessoas tém nas maos quando usam as mascaras.
Em outras palavras, as mascares que estio no Museu do indio parecem
estar incompletas. Em geral, essas mascaras nos museus estio associadas

aos ritos flnebres, mas a literatura ndo aponta para este fato.



Fig 8. Mascaras Kubeo fotografadas por Koch-Griinberg, 1903

Assim, na apropriacdo dos contetidos etnograficos que descrevem
0s objetos preservando a sua trajetéria como objetos de pesquisa, isto
é, nas mios do pesquisador, o objeto obedece as ordens de seu novo
curador e realiza uma nova viagem para o mundo privado ou publico.
Neste sentido, se faz necessario buscar alternativas para melhorar a
documentacdo dos objetos de colegdes etnogrificas que se encontram
em museus. E esse trabalho deveria ser com a colaboracio dos povos
indigenas. Os museus poderiam aproveitar-se muito bem de represen-
tantes indigenas para apolar em um modelo colaborativo as agdes de

documentacgdo de objetos etnograficos.

Curadorias compartilhadas

Nesses tltimos anos as atividades de curadorias compartilhadas — como

estd sendo denominado o trabalho colaborativo entre indios, antropélo-



gos e musedlogos — para a elaboracdo de exposi¢des e instalacdes com
objetos etnograficos ja se tornaram um elemento importante no didlogo
interdisciplinar, sobretudo nas montagens de exposi¢des. Evidentemen-
te essas questdes fazem parte do cotidiano dos estudos antropolégicos,
Ja apontadas por Jean Rouch desde os anos 70, a que ele d4 o nome de
Antropologia Compartilhada. Gostaria de retornar a alguns pontos co-
locados anteriormente por Kahn (2000), quando discute as questdes da
representacdo e das exposi¢des colaborativas, ndo necessariamente em
museus etnogréficos. O trabalho colaborativo ndo é simples, exige bastante
das pessoas que estdo envolvidas. Os préprios indigenas ja sugeriram aos
museus o seu envolvimento na discussio sobre a conceituagio de uma
determinada exposigdo ou instalagdo, tema, inclusive, de mesas redondas
em congresso, tanto nacionais como internacionais. Os documentos finais
dos encontros de Museus Indigenas, realizados nesses tltimos anos, estdo
apontando um envolvimento maior dos povos indigenas nas atividades de
museus e, sobretudo, nas politicas culturais.

José Reginaldo Gongalves, em seu livro Antropologia dos Objetos: colegdes,
museu e patrimbnio, assinala o fato de que, acompanhando as narrativas e as
interpretagdes antropolégicas resultantes de uma analise sobre os objetos
etnogrificos, sdo necessarias mudangas nos paradigmas tedricos presentes
na histéria da antropologia, pois o “fazer antropolégico sempre esteve
imbricado a guarda, exposi¢io e interpretagdo dos modos de classificar
0s objetos nos museus” (2007, p. 15). Esta, na realidade, era a questio
central do debate acima referido entre Otis Mason e Franz Boas. O que
nos interessa aqui é apontar alguns elementos que surgiram na pesquisa
que esta sendo desenvolvida com colegoes etnograficas em museus. Talvez
seja interessante destacar algumas referéncias sobre como a museologia
percebe os objetos e a relagdo com o campo disciplinar da antropologia
que, insistimos, vai além da pesquisa documental sobre os objetos.

Na realidade, Boas estabeleceu os parametros iniciais para o de-

senvolvimento de uma pesquisa antropolégica em museus etnograficos,



ofereceu elementos para uma melhor contextualizagdo das colegoes e,
sobretudo, possibilitou um desenvolvimento sobre os povos e as culturas,
evitando a cléssica distribuigdo tipolégica dos objetos e criticando de
forma assertiva as perspectivas evolucionistas e difusionistas que nio
faziam nenhuma referéncia aos contextos social e politico dos objetos
que estio nos museus. No infcio dos anos 30, os museus deixam de ser o
lugar da produgio antropolégica (Stocking Jr., 1998), e esses espacos sdo
trocados em uma enorme guinada em relagdo a pesquisa antropolégica,
que se desloca para os diversos lugares onde vivem as populagdes em
questdo. A pesquisa etnografica de campo torna-se uma das condigdes
fundamentais para uma autoridade antropolégica. Nesse sentido, os
museus deixam de ser apenas um espago de representagdo para se tor-
narem, literalmente, um campo de pesquisas. Fortalece-se, assim, uma
reaproximacdo da antropologia com a museologia, pois um museu é o
lugar especial para a produgdo e a reproducdo do conhecimento, tendo
na “cultura material”, nos objetos, o seu instrumento de trabalho. Diante
disso, se deveria ir além das exposi¢des, buscando entender o conjunto
dos objetos na colecio e, sobretudo, como esses objetos fazem parte da
constru¢do de uma identidade.

Como foi dito anteriormente, a CECEO ¢é uma colegdo etnogréfica
com objetos principalmente de grupos indigenas da Amazonia. No en-
tanto, seu colecionador, Carlos Estevéo, visitou vérios povos indigenas
dos estados do Nordeste e, para nossa surpresa, a documentagio sobre
os objetos desses povos é muito escassa. Pode-se notar que, seja pela
falta de informagfo, seja por minimizar a sua importéncia, como se fosse
uma questdo menor, esses objetos dos povos indigenas situados na regiio
Nordeste hoje em dia tém mais informag¢des museolégicas em fungdo
das pesquisas em andamento, completando assim os dados fornecidos

pelo colecionador.



Mitos, Dan(;as e Riluais Indigenas

icao de fotograllas ¢ objctos da Colc(;éxo Etnograﬂca Carlos Edtevao

Museu do Edado de Pernambuco

‘Tuxa, Bahia Fotografias da festa da Jurema

Fulni-o

Fulni-6 de Aguas Belas, Pernambuco Fotografias da ceriménia do Toré. 1. Bizios 2. Maraca

Pankararu

i) a9

Pankararu, Brejo dos Padres, Tacaratu, Pernambuco Fotografias: Bebida do Ajuca,
celebragio do Ajuca, Flechamento do Umbis, Cestas da Festa das Corridas do Umbi, Menino
sendo abencoado pelos Praiés, Toré Pankararu, Praia Pankararu. 1. Méscara (fragmentos) de
Praié feita de palha de Croa com parte de penas. 2. Maraca de cabaa usado pelos Praids e
cantadores nas festas ritualizadas. 3.Gancho de madeira tosca usado pelos Praids no Ritual
do Menini-no-Rancho com decoragéo recortada na casca da madeira. 4. Bizio cilindrico oco
de madeira ristica usado no Ritual Menino-no-Rancho. 5. Mascara feita de cabaga recor-
tada, usada pelos figurantes do toré. 6. Cacete dos Padrinhos do Menino-no-Rancho, madeira
branca com vestigios de desenhos em vermelho e preto. 7. Cacete de Danca do Menino-

no-Rancho em madeira tosca esculpidos com formas humanas (antropomorfos) . 8. Varinhas de
madeira tosca com decoragdo recortada na casca, usado para marcar os cestos usados no ritual
das Corridas-do-Umbu. 9. Apito feito de rabo de tatu peba usado por um dos tocadores durante
2 Queima da Cansangao na festa das Corridas-do-Umbu. 10. Maraca de cabaca. 11. Cachimbo
de cerdmica usado pelos indios do Nordeste, 12. Cachimbo de argila. 13. Cachimbo de forilho -
ceramica ornamentada 14. Cachimbo de fornilho de pedra vermelha. 15. Cachimbo tubular

de barro, ornamentado com desenhos incisos. 16. Cachimbo tubular de raiz de jurema usado
pelo chefe do cerimonial na festa do ajuca. 17. Tigela de barro decoradas com desenho em
vermelho e branco usados na festa do ajuca.

Tremembe
i

Tremembé, Almofala, Ceara Fotografias da Danga do Torém Tremembé. 1. Garrafa de
ceramica com alca 2.Tigela de ceramica usada para o consumo da bebida Mocorord 3. Cuia
(xicara) com alga usada par a consumo do Mocorord 4. Maraca de cabaga 5. Cachimbo de
cerdmica

Kanela s Rokamkomekrd

Kanela - Rokamkomekré, Rio Corda Maranhdo Conjunto de Fotografias de Curt Nimuendaju
durante o ritual Krokrit. 1. Brinquedo miniatura de méscara Krokit (to-Kaiveu) trancada com
sarja e fios de buriti Mascara de dana Kokt (Haka) trancada em sarja com palha e fio de
buriti 2. Maraca de Cabaga 3. Buzina de cabaca com cabo de taboca e trangado com tala de
buriti e fios de algodao 4. Maraca de cabaga, com vareta de madeira e pingentes de fios de
algodao.

Urubu»Kaapox

sée 1

BT

Urubu-Kaapor, Maranhao Fotografias de Curt Nimuendajis de um Urubu-Kaapor usando ador-
nos plumarios 1. Diadema de fios de algodao e penas de arara canga, mutum, pomba trocal
e papagaio Awa- Tukaniwar. 2. Colar apito - Colar masculino com pingentes de mosaico de
plumas de anambé azul, apito de 0sso de gavido e penas de mutum e arara canga. 3. Colar
feminino com medalhao e pingente dorsal com plumas de tucano anambé azul e arara canga.
4.Tembeta- Enfeite labial de pena de arara vermelha com mosaico nas extremidades de
plumas de anambé azul. 5. Par de brincos em mosaico de plumas coladas de anambé azul e
arara vermelha. 6.Par de bracadeiras com uma fieira de plumas vermelhas de arara canga
intercaladas com penas amarelas de Japu.

Fig.4 Verso do cartaz-catdlogo da Exposigdo, 2010



A exposigdo/instalagdo “Mitos, Dangas e Rituais Indigenas”, rea-
lizada no Museu do Estado de Pernambuco entre abril e julho de 2010,
nos fornece pistas para problematizar a pesquisa antropolégica e a
curadoria compartilhada em acervos etnograficos que sdo traduzidos
em uma exposigdo. Ao se fazer esta exposi¢do/instalagdo, buscous-se um
recorte no qual a musica, a danga e as fotografias estivessem presentes
dando vida aos objetos etnograficos, mostrando a relagdo dos povos
indigenas com praticas ritualisticas, inclusive praticas de pajelangas
usadas na atualidade nas comunidades indigenas.

Para esta exposi¢fio/instalagdo, foram selecionados os objetos de uso
de pajés e terapeutas tradicionais que pudessem interagir com a musica e
com as imagens presentes do mesmo acervo. Neste contexto, utilizou-se
as fotografias realizadas tanto por Curt Nimuendaji quanto por Carlos
Estevio sobre as dangas rituais, como o Toré, e imagens em que os indios
estdo usando a bebida preparada para uso cerimonial, como os chés de
Jurema. Isto sé foi possivel devido a pesquisa antropolégica feita com
os representantes indigenas que estiveram no museu apresentando suas
narrativas e a documentagio existente sobre esses objetos da colegao.

Mostrar esses objetos da cole¢io, que tém uma relagio bem especifica
com as praticas xamanicas atuais, fol uma tentativa de representar os
povos indigenas que estdo vivendo hoje em dia em seus espagos terri-
toriais com objetos similares a esses coletados dezenas de anos atras,
e que estdo em profunda consonincia com as praticas tradicionais de
cura realizadas no presente. Fol marcante o resultado da interagido com
os {ndios que compareceram as sessdes de preparacdo da exposi¢do/
instalagdo para organizar a narrativa expogréfica com esse recorte, em
uma colegdo imensa com iniimeros objetos.

No processo de curadoria compartilhada, verificou-se que os biizios
dos Fulni-6 (instrumento musical — uma espécie de trompete de madeira
oca) da cole¢do estavam completamente deteriorados, ndo indicavam a

atualidade de um buzio, e ndo mais podiam ecoar qualquer tom musical.



Na ocasido, foi sugerido aos Fulni-6 que preparassem um novo par de
buzios para a colegio. Realizamos o projeto e os buzios foram confeccio-
nados pelos Fulni-6 em Aguas Belas. No dia da abertura da exposigio, um
grupo de Fulni-6 esteve presente com musicas apropriadas e utilizadas
em suas festas. Na ocasifo, os bazios deteriorados foram subsitituidos
pelos novos. Ao introduzir os novos biizios na exposicdo, foi alcangada a
atualidade que se queria dar a colegdo, tornando-a contemporanea com a
participagdo indigena na montagem dos objetos. Ao realizar a exposi¢do
com os objetos que foram recolhidos por Carlos Estevdo no inicio do

século passado, recortando-se aspectos bastante especificos de objetos de

uso Xamanico, mostrou-se o seu uso no presente pelos préprios indios.

Fig.5 Fotografia do detalhe da exposicdo no painel no fundo aa direita as
duas novas flautas/Toré Fulni-6 em vermelho.

Essa exposigdo e todo o processo curatorial de criagdo dos espagos

expositivos relangam o importante debate metodolégico iniciado por



Franz Boas (1907) no que se refere as questdes antropoldégicas e a im-
portancia de tais estudos para uma compreensdo maior dos objetos de
uma cole¢io etnografica. Certamente, quando Carlos Estevio iniciou
a coleta de objetos para a colegiio, ele ndo tinha em mente tal recorte e
nem mesmo um interesse especifico quanto a esses aspectos das praticas
xamanicas. Contudo, uma pesquisa antropoldégica pode estabelecer as
diversas interfaces que os objetos de cole¢des permitem, desde que se

tenha um amplo estudo antropolégico sobre eles.

Além de objetos e documentos, um grande acervo de fotografias
contempla a Colegio Carlos Estevio, cuja maioria se refere aos povos
indigenas do nordeste e da Amazdénia brasileira, oriundas do colecionador
Carlos Estevio e das expedi¢des de Curt Nimuendajd. As exposi¢des
aqui abordadas ndo foram organizadas nas paredes ou no entorno de
museus. Desta forma, este trabalho se dedica a uma pratica de pesquisa
e estudos que se iniciaram no Museu do Estado de Pernambuco, mas
alargou-se em outros espagos, abrangendo o alcance museolégico dos
objetos da cole¢do e do préprio museu em novos lugares e com outro
publico. Com base na Colegdo Etnogréfica Carlos Estevdo como um
rico espaco de pesquisa antropoldgica, histérica, museal e artistica, as
atividades de pesquisa realizadas pela equipe do “Projeto Pesquisa, Me-
méria e Documentagido da CECEQO”, desde 2009, foram impulsionadas
para dar maior visibilidade e divulgagdo a esse rico conjunto de objetos
etnograficos. Durante esse perfodo, além do trabalho de organizagdo
da documentagio e digitalizagdo da CECEQ, foram feitas exposi¢oes
no préprio museu, como aquela relatada anteriormente.

Gostaria de mencionar quatro exposi¢oes de fotografias que incial-
mente foram montadas fora do Museu do Estado de Pernambuco, porém
com as fotografias que compdem o acervo etnogréfico deste museu. N6s

nos deteremos brevemente em cada uma delas com o intuito de mostrar



a possibilidade de trabalho colaborativo com os indios, bem como o tra-
balho de pesquisa com objetos de cole¢bes em museus. A primeira foi
realizada com as fotografias de Carlos Estevio sobre os Fulni-6, com
a curadoria de Wilke Torres de Melo, exposta inicialmente na escola
bilingue da aldeia Fulni-6 em Aguas Belas-PE. A segunda foi elaborada
com as fotografias de Curt Nimuendajt sobre os povos indigenas do
Alto Rio Negro, com curadoria de Renato Athias, inicialmente exibida
na 28" RBA em Sédo Paulo e, em seguida, em outros lugares. A terceira
exposi¢do contou com um conjunto de imagens que retratam o povo
Rankokamekri-Canela, tiradas por Curt Nimuendaji entre os anos de
1929 e 1985, que se encontra desde margo 2012 na aldeia Escalvado, do
povo Ramkokamekra, no Maranhéo. Esta exposic¢do teve curadoria de
Nilvéania Barros, com trabalho colaborativo dos Rankokamekra. A quarta
exposigdo foi organizada com as fotografias de Carlos Estevao de 1937
sobre o povo Pankararu, inicialmente montada na Casa de Memoria do
Tronco Velho Pankararu, no Brejo dos Padres, e depois em outros lu-
gares (Barros; Athias; Melo, 2012; Athias, 2016c; Athias; Sarapo, 2017).

Existem cerca de 126 fotografias relacionadas aos Fulni-6 no acervo
da CECEO. Apés uma andlise, percebe-se que essas fotografias foram
realizadas em duas ocasides distintas. Um conjunto de retratos data
do final dos anos 30, e se percebem as pessoas e os {ndios na aldeia do
Ouricuri. As outras foram tiradas nos anos 40, ao que tudo indica em
uma visita oficial, pois notam-se os automéveis e um grupo de pessoas
da cidade entre os Fulni-6. O primeiro grupo, temos quase certeza, foi
fotografado por Carlos Estevio, pois no artigo “O Ossudrio da Gruta
do Padre” ele se refere a sua camara fotografica Rolleiflex. Portanto,
podemos identificar esse conjunto como de Carlos Estevdo. O outro
grupo de fotografias pode ter sido de autoria de alguém do Servico de
Protecio dos [ndios (SPI) durante uma viagem a Aguas Belas, enviadas

depois a Carlos Estevio, que as guardou.



Nessas fotografias, pode-se notar o interesse do fotégrafo em re-
gistrar o Toré, pois nelas hd uma seqiiéncia completa da danga. Existem
muitas imagens e, nesse conjunto, as pessoas nio indigenas retratadas
podem ser autoridades que visitavam a aldeia Fulni-6, mas elas ainda
ndo foram identificadas. Algumas dessas fotos estdo selecionadas abaixo.
Elas representam uma sequéncia que nos interessa bastante e que devem
ter servido como elemento para a organizagdo da memoria sobre o Toré
Fulni-6. As fotografias foram expostas na escola na aldeia, organizadas
pelo fulni-6 Wilke Torres Melo, com o apoio de Anafra Mahin Galvio,
bolsista do projeto, que realizou a sele¢do das fotos e construiu uma
narrativa prépria. Ndo tenho informagdes sobre a quantidade de pessoas
que ja foram ver esta exibigio em Aguas Belas, mas como estid numa
escola indigena, imagina-se que ela tenha despertado a curiosidade das
criangas e dos adolescentes fulni-6. Em conversa com alguns fulni-6 que

puderam visitar a exposigdo, constatamos que intitulada: “Espelho” de

Memoéria: A Fotogratia na Colegdo Etnografica Indigena Carlos Estevio
de Oliveira do Museu do Estado de Pernambuco” (2006).

Fig.6. Uma das fotografias de Carlos Estevio usada na exposi¢io sobre os
Fulni-6 mostra o Toré e o par de bizios dos Fulni-6



A fotografia acima é a que mais chama a atengdo e a que desperta o
maior interesse de todos. Outras fotos, existentes no acervo da CECEO
que foram tiradas no interior do Ouricuri, também atraem o olhar das
pessoas, sobretudo por mostrarem o estilo das casas/palhogas diferente
das casas nos dias atuais.

A outra exposig¢io a que nos referimos aconteceu pela primeira vez
durante a 28" Reunido Brasileira de Antropologia, em julho de 2012. As
fotografias sdo dos indios do Rio Negro e também fazem parte da Cole-
¢do Etnogréfica Carlos Estevio, e foram atribuidas por Renato Athias
a Curt Nimuendajt. Ndo existe em nenhum lugar na documentagéo da
colecdo algo que informe quem foi o fotégrafo desse conjunto de 33
fotografias dos indios do Rio Negro.

O acervo fotografico da CECEO nfo possul negativos e seu estado
de conservagio nio é muito bom. As situagdes retratadas sdo de pessoas,
lugares e monumentos importantes na mitologia indigena dos indios
do Rio Negro. Essas fotografias foram tiradas por Nimuendaja, e ao ler
o seu texto “Reconhecimento dos Rios I¢ana, Ayari e Uaupés”,® pode-
mos encontrar os detalhes dessas fotografias, como se fossem grandes
legendas. Nimuendajud, em uma de suas cartas a Carlos Estevdo, muito
bem selecionadas por Thekla Hartmann no volume Cartas do Sertao
(Nimunedajd, 2001, p. 112), informa claramente que viajara em 1927,
em seu reconhecimento dos rios I¢ana, Ayari e Uaupés, com uma camera
fotografica. Portanto, acreditamos que estas fotogratfias encontradas no
acervo da CECEO e agora publicadas em livro (Athias, 2015) sdo fotos
de Curt Nimuendaju, pois nesta carta que ele escreve a Carlos Estevio
informa que gastou os tltimos negativos em uma festa entre os Tariana
de Urubuquara. Outras informagdes sobre essas fotografias da CECEO
podem ser encontradas na dissertagdo de Karla Melanias Barbosa, Es-
pelho de Memdria: A Fotografia na Colegdo Etnogriafica Indigena Carlos
Estevido de Oliveira do Museu do Estado de Pernambuco (2006).
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Fig.7. Fotografia de Curt Nimuendajt (1927) que fez parte da exposi¢io
sobre os povos indigenas do Rio Negro. Nessa fotografia esta retratada o
Tuxaua Leopoldino, um personagem histérico importante na relagio com os
nio indigenas nessa regido

Um outro conjunto de fotografias que merece ser destacado refere-
-se aos Ramkokamekra. Em 1928 iniciaram-se as visitas e os primeiros
contatos de Curt Nimuendaji com os grupos Jé (centrais e setentrionais),
os Timbira. Entre estes, encontramos o povo Canela, conhecido como
Apaniekra e Ramkokamekra, tendo este tltimo servido de referéncia aos
estudos de Nimuendaju sobre o grupo Timbira. A etnografia desse povo
corresponde ao nicleo central da mais importante monografia de Curt
Nimuendajd, The Easterns Timbira (1946) — primeiro grande trabalho
sobre esse grupo indigena, editada e traduzida por Robert Lowie — em



que estdo reproduzidas seis das 70 fotografias que compoem o acervo de
imagens do povo Canela da CECEO. Essas fotos sdo um registro etno-
16gico da década de 1930, e registram a vida didria desse povo antes da
intervencdo do Servigo de Protecio do Indio (SPI), correspondendo a um
importante aspecto da organizagio social dos Rankokamekra: o Kokrit,
grupo de grandes méascaras-vestimentas, que € uma das seis sociedades
cerimoniais do povo Canela. Mais informagdes sobre esse conjunto de
fotografias sdo encontradas em Barros (2013).

A exposigio realizada pela antropéloga Nilvania Amorim de Barros,
em um processo colaborativo com os Rankokamekra, encontra-se atual-
mente na aldeia Escalvado. Ela é parte fundamental de sua dissertagio
de mestrado (Barros, 2013). Os Rakamkomekra decidiram sobre o local
e o nmero de fotografias a serem ampliadas para a exibicdo, além de
construirem uma narrativa expografica na medida em que organizavam
as fotogratias que lhes eram apresentadas.

A seguir destacaremos algumas fotos que mostram a confecgéo do
Kokrit, a entrada e os passos de uma festa que tem um forte significado
entre os Rankokamekrd. Esse significado supera as fotos realizadas por
Nimuendaji. Criangas, adultos e velhos estdo interessados em processar
essas imagens com base em relatos de memorias que alguns devem pos-
suir, e que certamente vio colocar em evidéncia ao se completarem os
dias em que olham as fotografias da exposi¢do sobre a danca do Kokrit
que atualmente se encontra na aldeia. Talvez, diferentemente das outras
duas exposicdes, esta tem mostrado um aspecto distinto, uma vez que os
Rankokamekra revelam a Nilvénia seu interesse em voltar a fazer a festa.
As cerimonias realizadas na festividade Kokrit, amplamente descritas
por Curt Nimuendaju, principalmente no livro Os Timbiras, versio que
ainda esta em inglés, compdem um amji kin (festa) ha muitos anos nio
realizado pelos Ramkokamekrd. Nilvania conseguiu falar com pessoas
que eram criangas quando Nimuendaj fez as fotografias e, de acordo

com o seu relato, os Rankokamekra receberam muito bem a exposicio,



e a colocaram em lugar privilegiado na aldeia. Essas fotogratfia trouxe-
ram indmeras memorias e fizeram com que os Ramkokamekra desejem
retomar uma pratica adormecida durante alguns anos.

O que nos interessou aqui, no relato dessas experiéncias colabo-
rativas, foi mostrar que tais lembrangas dos indios estdo associadas a
um determinado evento histérico. Neste caso, especificamente a festa
do Kokrit. Ao se levarem até eles as fotografias de 1929 a 1937 feitas
na antiga aldeia do Ponto, um grande interesse surgiu entre eles, so-
bretudo porque a maioria dos Rankokamecra jamais tinha visto essas
fotografias. Evidentemente, ao contemplarem as fotos, sua memoria
foi acionada em diversas diregdes, tanto a meméria individual quanto a
memoria coletiva, lembrando fatos e histérias que por certo fazem parte
da tradigdo oral. Esse processo talvez tenha sido muito importante no
sentido de poder entender certas situagdes que tém a ver com o contato
com a sociedade nacional. As fotografias despertaram e ampliaram as
memorias que vinham sendo transmitidas oralmente.

A memoéria enquanto conceito vem sendo apropriada por discipli-
nas como a histéria e a antropologia, numa tentativa significativa de
relacionar o passado ao presente. E no caso destes trés conjuntos de
fotogratfias, ha o impacto que essas fotografias nos causam na atualidade.
Maurice Halbwachs (2004), um dos autores em que nos apoiamos neste
texto, afirma que a meméria individual existe sempre baseada em uma
memoria coletiva, posto que todas as lembrangas sio constituidas no
interior de um grupo. Halbwachs busca compreender esses aspectos da
memoéria porque estd interessado em produzir um sistema sociol6gico
da memoria. A origem de vérias ideias, reflexdes, sentimentos, paixdes
que atribuimos a nés é, na verdade, inspirada pelo grupo. A disposi¢do
de Halbwachs acerca da memoria individual refere-se a existéncia do
que ele denomina de uma “intuigio sensivel”.

Como assinala Barros (2013, p. 25), as fotografias de um outro

periodo histérico, quando mostradas hoje, despertam as lembrancas



que equivalem a processar ou a reelaborar um passado. As exposi¢oes
realizadas com essas fotogratias da CECEO nas aldeias dos indios em
que foram retratados mostram exatamente um lado mais sensivel, em
que vérios aspectos revelados nas fotografias sdo objeto de analise na
atualidade por esses indios de hoje, num processo de voltar o olhar para
a imagem de seus antepassados. Sem duavida, constituem elementos do
pensamento social que vai se formando com as lembrangas de outros
colocadas em comum.

O grupo reconhece nas fotogratias situagdes emocionais que estio
vinculadas diretamente a sua memoéria. Quanto a referéncia a nogéo de
memoria coletiva, caberia uma questdo que nos parece ser importante.
De que maneira essa lembranga “comum” entre os integrantes das
aldeias onde estio expostas as fotografias selecionadas se propaga no
tempo de um individuo, ou como o individuo consegue se recordar de

fatos em circunstancias e tempos diferentes?



Fig. 8. Uma das fotografias de Curt Nimuendajii da méscara usada na festa
do Kokrit entre os Ramkokamekra, de 19385, foi usada na exposigdo na aldeia
Escalvado (Acervo da Colegdo Carlos Estevio)



Outra exposi¢io também foi montada com as fotogratias dos Panka-
raru da Coleg¢do Carlos Estevao segundo um modelo colaborativo amplo e
participativo, cujo processo estd descrito no trabalho de Jessica Francielle
(2013) e no ensaio fotografico realizado por Sarapé Pankararu e Athias
(2017). A exposigdo com as fotografias dos Pankararu, de Carlos Este-
vio, teve um objetivo central: explicar as festas e os rituais pankararu
através das imagens. Os Pankararu que puderam ver essas fotogratias
vivenciaram um despertar bastante forte, sobretudo os jovens, no sentido
de entender melhor os processos rituais. Eles perceberam a riqueza de
detalhes nas festas que hoje estdo soltos, mas que as fotografias realgam.

Esse modelo tem sido seguido por outros pesquisadores e tem se
mostrado eficiente em apontar para os indios que participam diretamen-
te do processo um caminho de revitalizagdo de sua cultura, sobretudo
porque envolve um niimero significativo de pessoas na identificagdo
e na descri¢do do material imagético. Na realidade, essas fotografias
foram como marcadores para os indios Fulni-6, os do Rio Negro, os
Rankokamekréi-Canela e os Pankararu, ativando a lembranga de eventos
e fatos ocorridos que hoje fazem parte das narrativas orais. Em muitos
casos, essas imagens tiveram um carater de verdade, de fato realmente
acontecido no sentido das narrativas por muito tempo ouvidas. Os tra-
balhos realizados com as fotografias da CECEOQ, além de darem mais
informacéo e de ampliarem a documentagio sobre a colegdo, puderam,
sem duvida, fortalecer o conhecimento individual dos indigenas que
participaram dos processos descritos acima, além de permitirem uma
visdo mais ampla quanto ao entendimento de suas préprias identidades
indigenas. Nesse sentido, o trabalho com acervos fotograficos tem podido
colaborar com o interesse dos indios pela documentagio realizada em

colaboragdo sobre o seu povo.



Fig. 9. Fotografia de Carlos Estevdo (1937) utilizada na exposigdo dos
Pankararu sobre as festas das corridas do imbu

Abordagens e perspectivas

Este texto estd apoiado na concepgio de que o museu etnografico
faz parte de um ato de comunicacdo e de construgdo social, cujo acervo
¢é composto por bens materiais e imateriais que expressam e traduzem o
modo de vida socialmente apreendido por determinados grupos humanos,
abarcando seus valores, motivagdes, pensamentos e comportamentos
(Chagas, 2003). Portanto, parte do pressuposto de que o conceito de
patriménio vem sendo sistematicamente ampliado em sua dimensio
semantica e também, com ele, os principios de selecio de objetos que
sdo passiveis de serem “patrimonializados” e “musealizados”.

A divulgagio desses acervos através de atividades colaborativas com

os povos indigenas possibilitard apreender e valorizar os diferentes tipos



de patriménios por meio de ideias, sentidos e significados que determi-
nados grupos costumam atribuir as suas préprias agdes com objetos que
sdo produzidos por eles mesmos ou por outros. Lux Vidal (2015), em seu
recente livro sobre os objetos etnogritficos dos indios do Amapa, aborda
as diversas linguagens que os representantes indigenas utilizam e que,
por sua vez, ddo origem a diversificadas formas de representagdo em mu-
seus. A perspectiva atual dos estudos em museologia amplia um didlogo
interdisciplinar aplicado a um vasto campo de atividades praticas e que
envolve questdes relativas ao patriménio cultural, assim como a gestio de
bens culturais, que estdo sendo vivenciadas hoje pelas novas tecnologias
e que podem ser usadas em todos os niveis em uma exposi¢do, ou mesmo
na documentagio dos objetos etnograficos de acervos museolégicos.
Ainda sobre esta perspectiva de buscar uma estratégia metodolégica
para um trabalho sistematico em colegdes etnograficas, é interessante
perceber a distingdo entre um objeto étnico, por exemplo, e um objeto
etnografico com um contetido semantico distinto, tal como Belk (2003)
apresenta em seu trabalho sobre os objetos de cole¢des etnogréficas.
Nesse sentido, a pesquisa colaborativa se faz realmente necessaria para
uma melhor compreensdo dos diversos contetidos que uma colegio
etnografica pode abrigar. Porém, com o objetivo de completar a docu-
mentagdo prevista, nas atividades da CECEO, como estratégia metodo-
l6gica, ha a leitura das fichas museoldgicas existentes de cada objeto,
anteriormente realizadas pela antropé6loga Ligia Oliveira, filha de Carlos
Estevio, que trabalhou por varios anos com essa cole¢do nas décadas de
70 e 80. Essas fichas tém duas finalidades explicitas: possibilitar uma
descrigdo da pega para o catdlogo e ao mesmo tempo uma descrigdo re-
sumida que serd veiculada no catdlogo virtual com a imagem do objeto.
Ao se colocarem em evidéncia as diversas descri¢des existentes de um
determinado objeto, em outra literatura, adentra-se em uma atividade
de pesquisa que possibilitard entender as principais significagdes dessa

cole¢dio ndo s6 sobre o que representou para o préprio Carlos Estevido



de Oliveira, mas também para os povos indigenas cujos objetos estdo
dispostos nesse acervo.

Essa problematizagdo é feita por varios museélogos e antropélo-
gos, entre eles James Clifford (2003, p. 265) e E. Lagrou (1998), que
discutem técnicas de andlises sobre interpretagdes de colegdes. Apesar
da objetividade pretendida pelas linguagens que descrevem os objetos
das colegdes etnograficas, elas podem servir para desenvolver o inte-
resse e o olhar interpretativo daqueles que estdo realizando tal tarefa,
marcando assim tanto uma gramadtica quanto uma semantica proéprias.
Neste caso, pudemos perceber que as fichas museogréficas realizadas
por Lygia Estevio estdo repletas dos comentarios do pai sobre o objeto,
numa perspectiva de transposigio para a atualidade das interpretagoes
anteriormente feitas. Essas situagdes de mediagdes sdo sustentadas pelas
diversas linguagens étnicas no campo da ética, da moral, da cultura e
da histdria, os colecionismos sendo vistos como fendmenos sociais da

teia de significados estéticos, utilitdrios e sagrados.
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Entalhe de um mundo ao redor:
Antonio de Déde, personagens,
arte (popular) e patrimdnio

Daniel Reis

O som da faca batida no enx6 ecoava no quintal de sua casa. Uma
tora de madeira comegava a ganhar forma inspirada na imaginagio do
mundo que cercava seu autor. A rua, a praca, a vida no rogado, natu-
reza, a televisdo. Os “personagens”, ou “pecinhas”, formas pelas quais
denominava suas esculturas, se caracterizavam pela expressividade e
dramaticidade de seu entalhe. Angiistia, ironia, contemplagdo. Sensa-
¢des transmitidas em estruturas de corpos longilineos com dentes e
punhos cerrados. Santos, humanos, formas zoomorficas eram parte de
um repertdrio pictérico com cores vibrantes e tamanhos que variam de
50cm a mais de 2m de altura.

Antonio de Dedé, Antonio Alves dos Santos, passou a vida na cida-
de em que nasceu junto de sua familia. De 14 poucas vezes saiu. Lagoa
da Canoa, agreste do estado de Alagoas, na regiio Nordeste do Brasil
ostenta ser a cidade de Hermeto Pascoal e do goleiro Dida. Mais recen-

temente, vem ganhando destaque na arte popular com os trabalhos do



“seu Dedé¢”, Raimundo Batista, a produgdo ceramica e Jodo da Lagoa.
Cidade pequena, fortemente voltada para a agropecudria e as plantagoes
de fumo, com seu clima seco, quente e vegetagio de caatinga.
Dificilmente se passava incélume ao sorriso e a prosa de Antdnio
de Dedé. Debaixo de uma arvore em seu quintal enquanto enrolava o
fumo; durante o entalhe na madeira dando forma a uma nova escultura;
ao longo da caminhada entre seus canteiros de fumo e feijdo de corda. O
corpo, na altura em que conheci, com 57 anos, mostrava as marcas das
longas jornadas de trabalho desde os 8 anos de idade. Narrava entre
prosa e gestos uma biografia e a visdo lidica do mundo de um agricultor,
marceneiro e escultor; do mais velho dos quatro irméos ainda vivos e o pai
de nove filhos saudoso da esposa que, em seus termos, “fez a passagem”.
Este texto pretende apresentar um esbogo biografico da “invengdo”
de Antonio de Dedé como um artista (popular). Percorre o periodo
dos dltimos dez anos (2007-2017) de sua trajetéria buscando mapear
ao menos parte da circulagio de sua obra desde a sua autodefini¢do de
escultor dos “personagens na madeira” até seu reconhecimento como
artista, passando pela sua certificagdo de patrimoénio cultural de Alagoas.
Interessam algumas perguntas como: quais sdo os atores sociais que fo-
mentam esse processo? Como Antonio de Dedé transita neste universo?
Que categorias e institui¢des sdo acionadas e com que objetivos?
Essas reflexdes sdo parte de uma proposta de pesquisa mais ampla
cujo objetivo é investigar os circuitos contemporaneos de circulagdo das
chamadas artes populares. Partiu-se da detecgdo de um crescente inte-
resse por este campo nos tiltimos anos orquestrado por diversas pessoas,
instituigdes e dreas de conhecimento. Outrora denominados objetos de
folclore e/ou cultura popular, muitas vezes coletados e classificados
sob um olhar presentista e, nio raro, sob forte tutela do Estado e um
discurso sobre a nagio, observa-se, a partir do final dos anos 1990, um

redirecionamento do olhar sobre estas formas culturais.



Alguns caminhos tém se mostrado sobremaneira relevantes como
processos de patrimonializagdo; projetos (re)musealizagdo; processos
de artificagio e inclusio nos sistemas de certificagdes como Indicagdes
Geogréficas. Cada um deles segue fluxos com finalidades distintas. Ndo
raro, no entanto, se cruzam e o didlogo entre aqueles que os fomentam
é também, nio raro, cacofénico. Em conjunto podem ser pensados como
sistemas de legitimagio de culturas que envolvem o deslocamento do
status quo de uma determinada pessoa e/ou bem cultural para uma
dimensdo de reconhecimento e valorizagdo nem sempre dialégica. Sdo
formas de agdo. Mecanismos por meio dos quais as culturas populares
tém sido afetadas com projetos que vdo da inovagdo criativa a nostalgia

da perda; da supervalorizagdo do mercado a salvaguarda como reliquia.

Para Antonio de Dedé a nogdo de arte abarcava todo e qualquer
processo de produgdo e criagdo. FFalava indistintamente da arte da car-
pintaria, arte do fumo, arte dos canteiros, arte na madeira. Arte envolvia
para ele as varias dimensdes da vida social. Confundia-se com trabalho e
oficio, com o fazer e estar no mundo. Materializava uma forma de viver,
e suas esculturas, assim, eram um entalhe de sua vida social.

A atividade escultdrica era parte de um ciclo temporal anual dividido
entre outras atividades de subsisténcia. No verio, periodo de arrendar a
terra, do plantio do fumo, de cereais. No inverno, a carpintaria, fazer tijolos,
“levantar uma casa”. Entre uma e outra, tratava de seus “personagens”,
“bichinhos”, “bonecos”, como se referia a eles: “eu trabalhava e, nas horas
de fuga, eu nio era muito andejo, nas horas de fuga é que eu fazia, pra
ganhar um troco”. Como afirmava: “o homem que vive sé de uma arte esta
morto”. A frase tinha sentido literal num lugar onde a escassez dos meios
de vida imprime a necessidade de se desdobrar em multiplas fung¢oes. Tinha
também sentido ludico, referindo-se a vontade de dar vazio ao impulso

criativo. Perguntado sobre como comecou a esculpir,



Aprendi na visio, e eu fui modificando. Eu fui olhando as cores
e fui me incentivando. Eu primeiro fiz os bichinhos; depois
peguei a fazer uma avezinha de pena. Depois um passarinho,
bem feitinho. Fazia com asa, com tudo, fazia na madeira, bem
feitinho. Af lixava ele e botava num canto. Af ia perceber de
noite se tava prestando. Mas quando chegava de noite os
cabras ja tava falando “ei, rapaz, passarinho bonitinho”. Af
eu digo: “olhe que t4 dando certo. Af eu continuava, pegava
outras pecinhas diferentes e fui mudando.

“E um dom da natureza”, resumiu Antdnio de Dedé ao referir-se a
sua habilidade. Narrava sua “arte na madeira” como uma dadiva rece-
bida de modo geracional, heranga que veio a tona a partir do olhar e da
vontade de recriar o trabalho do pai, carpinteiro. Refletia também uma
vontade de reinventar o mundo que o cercava a partir da experiéncia.
Quando fazia tijolos, certa ocasido relatou, sempre mandava junto para
o forno algum “bichinho”. Nas rogas, quando achava uma madeira que
se parecia com algum personagem, trabalhava-a e deixava-a “ilustran-
do” o canteiro. Essa visdo lddica nem sempre era bem vista. Em alguns

momentos foi criticado por isso:

Tinha gente que dizia: “mas que cabra a toa, como é que
um homem perde um dia de servigo todinho pra mexer com
uns pedagos de pau?”. Eu digo: “se vocé nido faz é porque
sua paciéncia nio dd. E eu estou com tempo disponivel pra
fazer”. E fazia.

Por vezes, no entanto, alguns vizinhos passavam e ficavam a ob-
servé-lo. Alguns por curiosidade, outros na expectativa de aprender e
tentar reproduzir. Indagado sobre se incomodava ou ndo com isso, dizia:
“Todo mundo devia ser alguma coisa na vida. Muitos nfo tém o dom.
Mas vontade tém. Eu t6 aqui trabalhando, o povo arrodeia pra me ver
trabalhar. Olhando”.



Ainda que almejasse a venda de “seus personagens”, Antdnio de
Dedé reconhecia a dificuldade em fazé-lo. Num lugar onde a circulagio
de renda é pequena, nem sempre era facil encontrar um comprador. Os
primeiros interessados em seu trabalho remontam a infancia. Recordava
ter comegado a fazer suas primeiras “traquinagens” aos 8 anos de idade.
Confeccionava seus préprios brinquedos, como carrinhos e avides a partir
de lata e madeira. Quando safa com eles na rua, as outras criangas fica-
vam “doidas”, dizia, querendo comprar os seus brinquedos. Mais tarde,
Ja adulto, sua clientela vinha, sobretudo, dos terreiros préximos a sua

casa, como recordava:

Os bonequinhos eram assim: chegava uma pessoa que traba-
lhava nessas casas de mie de santo e “ah, faz um bonequinho
pra eu botar 1a?”, af eu fazia. Fazia Sarava, Ogum, Preto-Velho.
Fazia. E eles levavam pra botar 14. S6 que pagavam. Eu néo
fazia de graga ndo. Dava trabalho pra fazer (risos).

Quando o conheci em 2010, Antonio de Dedé ja se ocupava ma-
joritariamente da escultura. Orientava os filhos no rogado arrendado
pela familia e preferia ndo aceitar outros trabalhos alegando limitagdes
fisicas. Descrevia orgulhoso como havia construido a prépria casa de pau
a pique e foi refazendo com tijolos, os planos de amplid-la e a pequena
oficina no quintal para esculpir. Esta tltima havia sido feita em 2007
quando comegaram a aumentar as demandas — antes, trabalhava dentro
de casa e no quintal. E feita com quatro pilares de madeira parafusados
e coberta com telhas. No alto, alguns cataventos trazem leveza ao local.
No centro hd um suporte que usa para apoiar a madeira.

Esculpir a madeira era um trabalho duro, segundo dizia. E pesada,
rigida, dificil de manusear. Seu entalhe exigia esforg¢o. Por vezes era
necessdria a ajuda dos filhos. A jornada comegava cedo, as 6 da manha.
Uma escultura demorava em média cerca oito a dez dias para ficar pron-

ta. Este tempo, no entanto, era determinado, sobretudo, pelos limites



do corpo. Ao iniciar uma obra, trabalhava até o sol se por. Pausa para
o almogo, um café, um cigarro. Imprimia na escultura ritmo e jornada
laboral semelhantes a que tinha no rogado. Naquela altura, no entanto,
depois do segundo ou terceiro dia intenso, vinham as dores na perna e
se via for¢ado a parar, “tomar uma fuga” como dizia.

As madeiras preferidas de Antonio de Dedé eram as consideradas
duras. Sobre isso fazia piada: “ndo tem madeira dura. Tem escultor mole”.
A jaqueira era a mais usada e acessivel. Porém, a aquisi¢do tornava-se
cada vez mais cara e dificil. Por isso, solicitava aos interessados em lhe
comprar uma peca que lhe trouxessem a madeira. As ferramentas e
as tintas, por sua vez, eram adquiridas no comércio local ou na cidade
vizinha, Arapiraca.

O serrote acertava o tamanho bruto do objeto. A faca batida com
enx6 comegava a dar forma ao personagem que pretendia criar. Hébil,
recortava rapidamente a tora como se ja tivesse toda a pega idealizada
em sua cabega. Com o formio modelava os olhos e furava o local de en-
caixe e colagem dos bracos e das pernas da pega. A etapa mais dificil do
processo era o acabamento, demorado e trabalhoso. A glosa era utilizada
para lixar a pega, assim como uma espdtula. Para pintar produzia suas
préprias misturas de tinta em casa. Dizia que as opgdes disponiveis no
mercado local néo o satisfaziam. Se a pega tinha acabamento na cor da
madeira, procurava molda-la de modo a valorizar suas fibras e texturas.

“O tempo ¢é pouco. O tempo é pouco porque o trabalho é grande”.
A expressio era repetida a todo momento por Anténio de Dedé e car-
regava um duplo sentido. Por um lado, referia-se a complexidade e ao
zelo para fazer seus “personagens”. Dizia que deviam ser sempre bem
acabados, resistentes, bonitos para durarem um longo tempo: “Eu néo
vou fazer uma peca pra cair. Eu gosto de fazer as pegas, s6 que gosto de
acabar bem acabadinho. E por isso que eu custo nas pegas”. Por outro,
a durabilidade que buscava em seus “personagens” contrastava com o
ceticismo do tempo em relagfo a si préprio. Dizia-se j4 fraco e cansado,

como se seu préprio tempo fosse pouco.



Foi a partir de 2007 que o nome de Anténio de Dedé comegou a
circular no campo das artes populares. Fora “descoberto”. Nesta sea-
ra o mito de origem da descoberta corresponde ao momento em que
alguém, inserido em um mercado de arte, elabora discursivamente
para este segmento a ideia de que outrem acaba de ser encontrado. A
eficdcia desse processo, no entanto, depende da ressonéncia que o nome
debutante alcanca. Pode variar da nulidade até o seu reconhecimento
no mundo das artes, ou até a incorporagio do préprio artista da ideia
de ter sido descoberto.

Trata-se de um encontro que promove uma espécie de certidao de
nascimento artfstico. Assim, a “invengio” das artes populares resultam
recorrentemente de processos relacionais (Lagrou; Goncalves, 2013) e
de (res)significagdo de objetos e pessoas. A categoria artificagdo, proposta
por Nathalie Heinich e Roberta Shapiro, pode ser ttil para pensar esta
questdo. Para as autoras, mais eficaz do que buscar defini¢des sobre
arte é entender em que circunstincias ela ocorre. Tal situagio, argu-
mentam, é reflexo de um conjunto de processos, como “deslocamento,
renomeacio, recategorizagio, mudanca institucional e organizacional,
patrocinio, consolidagdo juridica, redefini¢do do tempo, individualizagdo
do trabalho, disseminagdo e intelectualiza¢do” (Heinich; Shapiro, 2013).
Em consequéncia, mais eficaz do que definir arte popular é também
identificar como ela ocorre e o porqué dessa adjetivagio.

Antonio de Dedé fora “descoberto” pelos marchants que circulam no
interior do estado de Alagoas em busca de novos artista para agenciar e
comercializar as suas respectivas obras com colecionadores e galeristas
na capital do estado e alhures. Estes encontros proporcionam redes
de relagdes e trocas nem sempre muito equanimes. Sio frequentes as
narrativas sobre acordos de exclusividade comercial cujas obras sdo

adquiridas por um valor extremamente baixo, valendo-se das condigoes



precarias em que vivem seus autores e, em seguida, comercializadas por
cifras significativamente maiores.

A busca e a fabricacdo do imagindrio descrito por categorias como
naif, regional, popular, ristico, artesanal em Alagoas — e em boa parte
do pafs —sdo fomentadas por uma rede de intermedidrios que produzem
o apagamento das ruidosas formas como foram encontrados autores e
formadas colegdes sobre seus trabalhos, em detrimento de narrativas
coesas e nostalgicas sobre o auténtico e genuino até entdo jamais visto.'
Desencadeia-se uma corrida pelas melhores pegas. Torna-se necessario
estruturar uma pequena biografia sobre seu criador. Descola-se o artista,
enquanto um ser social, de sua obra para enquadra-lo em uma recortada
série de autores que produzem uma determinada imaginagdo popular
cobigada pelo mercado de arte e colecionamento.

Os relatos de viagem neste contexto ganham for¢a. Marchants
assumem o papel de desbravadores de um terreno ainda indspito. Pe-
gar um carro, uma embarcagio, embrenhar-se interior a dentro sem
destino certo, encontrar e tentar estabelecer acordos de exclusividade
de compra para em seguida fomentar o nome descoberto no campo das
artes é um roteiro frequente. O processo é um misto de acaso, sorte e
experiéncia sobre saber como procurar e chegar nos locais certos. Para
aquele que é encontrado é uma possibilidade que pode variar de uma
renda extra, escoando uma produgdo em lugares de dificil acesso, até
ser completamente absorvido pelo mercado de arte. Um exemplo é uma
das narrativas de descoberta do escultor alagoano Resendio por Maria

Amélia, da Galeria Karandash, em Maceié.

As descobertas sdo engragadas. O Resendio, por exemplo, foi
uma descoberta maravilhosa. O Sebrae me contratou para dar
consultoria com os bordados 14 em Porto Real do Colégio. E
daf eu sempre comento assim: “vocés conhecem alguém que

faga escultura, bonecos de madeira, nio sei o qué, vocé conhece

1 Vide também Gongalves (2007) e Dias (1994).



alguém que faz pintura?”. Entéo, a gente esta sempre pergun-
tando. E as pessoas indicam quando tem. E 14 em Porto Real
as pessoas falavam que néo tinha ninguém. Eu passei mais ou
menos uns dois meses trabalhando com elas e ninguém me
dizia nada. Até que uma falou: “ah, eu conhe¢o um homem
que vende galinha, que ele faz umas coisas de madeira”. Af eu
digo, “vocé poderia me levar 14 na hora do almogo? E longe
daqui?”. Ela disse “néo, mais ou menos”. E a gente foi. Quando
chegamos 14, o Resendio tinha acabado de ter um derrame. Isso
faz tempo, uns dez anos. Faz. Foi em 2000, 2001. Ele tinha tido
um derrame e estava 14, sem querer trabalhar mais, e tinha s6
mesmo uma escultura que a gente comprou dele. Af eu peguei
e falei, “olha vamos fazer o seguinte, tudo que vocé fizer, eu
vou comprar”. Menino, ele olhou assim pra minha cara, mas
nem acreditou. E eu falei, “faga que eu compro”. Daqui a um
més, eu estou aqui de volta. Eu fui embora a mulher dele até
disse assim, “olha, eu rezei pra nfo sei quem, pra santa Rita,
sei 14, pra que aparecesse uma pessoa e que olhasse as coisas
dele. Mas eu nunca podia imaginar que pudesse chegar essa
pessoa”. Porque ele morava isolado. Depois de um més, a gente
voltou. Tinha 14 umas coisinhas. Af a gente comegou a comprar
e tal, e eu comecei a divulgar.”

A cada viagem, a cada descoberta criam-se zonas de contato (Clif-
ford, 1997; Pratt, 1999), interacoes entre individuos separados cultural,
geografica e socioeconomicamente. Neste caso, ndo se trata do contexto
colonial transatlantico explorado por Mary Pratt (1999), mas de um
outro separado entre pares ideais de oposi¢do como capital e interior,
rural e urbano, ristico e moderno, e que ocupam uma mesma unidade
politico-geografica. Afasta-se aqui também da perspectiva das missoes
etnograficas com o intuito de desbravar e documentar, tal qual o fizeram
Miario de Andrade, folcloristas e antropdlogos. No caso dos marchants,

importa mais a originalidade e as dimensdes estéticas materiais. O

2 Dalton Costa e Maria Amélia. Entrevista concedida em 2010, em Macei6.



resultado desses encontros é materializado por séries de objetos e a
referéncia biogréfica sobre as pessoas que os produziram.

E interessante indicar como o préprio Anténio de Dedé se apropriou
desse processo. Se ele descrevia arte como uma das varias atividades
que desenvolvia, comegou também a particularizar esse universo como
uma busca por reconhecimento. As estratégias que narrava envolviam
iniciativas, como usar lugares da prépria casa que podiam ser vistos da
rua e os locais de trabalho por onde circulava em Lagoa da Canoa como

espagos de exibi¢do. Como disse,

[Desde?] quando era crianga, eu fazia umas esculturinhas
e botava nas estantes, botava no armario. Era a mostra do
meu trabalho (risos). A gente tem que mostrar o trabalho
pra ser descoberto. Um dia ele é valorizado. Af eu deixava
14 e ia trabalhar.

“Seu Antdnio” falava sobre os passantes que se esticavam para olhar
quando notavam as pegas por trds do portdo. Os comentdrios sobre
“os personagens” se espalharam paulatinamente na vizinhanca e, com
o tempo, se tornou conhecido na vila em que vivia como “o Seu Dedé
que faz os bonecos de madeira”. O reconhecimento local o classificava
como um escultor de madeira. Arte, patrimonio, cultura popular nio
eram termos pelos quais era referido. Havia um sistema particular de
identificagdo e formas de nomea-lo no lugar que vivia.

Foi em fungio da ressonincia local de Antonio de Dedé, no entanto,
que os marchants de Macei6 o localizaram. Numa tarde em que havia
safdo para o trabalho na roga, bateram na porta de sua casa. Um senhor
que andava por Lagoa da Canoa a procura de um outro artista ouvira

falar do seu nome na praca e decidira ir procuré-lo, como relatou.

Afele chegou: “o senhor é o Antonio de Dedé?”. Eu disse: “sou
sim, senhor”, e ele: “rapaz, eu vim a procura do senhor. E atras

de mim vem um bocado de gente que estd rodando ai”. Eu digo:



“ah, mas o senhor encontrou foi agoral O que deseja?”. “Eu vim
aqui pra saber se o senhor tem condigdo de fazer umas pegas pra
mim. Se vocé estd interessado de fazer umas pegas”. Eu disse:
“que pecas?”. Ele disse: “pecas de artesanato. Fazer escultura

»

de madeira”. Af eu digo: “ah, fago sim”. “Tem alguma coisa pra
me mostrar af?”. Af digo: “aqui tem umas amostrazinhas af, s6
nio sei se vocé agrada”. Af ele pegou, mas, quando ele viu, ja
escolheu logo. Ele disse: “essa daqui jd vou comprar. Ja da pro

«: 2z

meu trabalho”. Eu disse: “ja?” Ele disse: “E. Tem como o senhor
fazer melhor?”. Eu disse: “tem. Fago melhor. Fago do jeito que
o senhor quiser. Fago melhor, fago menor, fago maior”. E ele
disse: “ah! E dessas que eu quero. Faz maior?”. Digo: “fago.”

“Pois t4 certo, vou levar essa”.

Durante a visita, Antoénio de Dedé e o comprador fecharam um
trato verbal. Ele faria as esculturas e o marchant compraria toda a sua
produgdo. Os termos inclufam o dado de que o primeiro deveria vender
exclusivamente para o segundo que, por sua vez, forneceria a matéria-pri-
ma. Negociaram um pre¢o pelas obras, consideravalmente baixo, como
recordava Antonio de Dedé. A regularidade da venda e o reconhecimento
de seu trabalho, no entanto, o levaram a crer que valia a pena. Em ge-
ral, as pecas eram encomendadas com repertério especifico, sobretudo
figuras zoomorficas. Em uma tnica ocasifo teve a liberdade de criar o
que quisesse. Para Antonio de Dedé esse fol um evento motivador que
guardava na lembranca: “af, eu fiz um casal de noivo, um namorado com
anoiva, pegado com véu; fiz um jornalista, bem feito; fiz duas tartarugas,
bem feitas, com um rapaz em cima montadinho; e fiz um touro”.

O interleocutor de Anténio de Dedé é um conhecido marchant
alagoano. Em uma entrevista concedida ao Sebrae em 2012, Jeronimo
Miranda foi apresentado como um “cagador de pegas com inspiragdo
popular”. Natural de Atalaia/Al, no texto é ressaltado seu trabalho de
garimpo de pegas para boa parte dos “colecionadores de artefatos de

inspiragdo nordestina”. Jeronimo percorria os municipios em busca de



novos nomes visando divulgé-los na capital Macei6 e em Recife. Sobre

1sso descreve,

Vou aos povoados, entro nas fazendas, subo e desgo serra,
me enfio em todo canto. Saio perguntando a um e a outro se
conhecem algum artista por ali. Vou realmente cagando as
escondidas mesmo, sem me basear em livros ou catdlogos.
Esse processo é um prazer, mas o prazer maior ¢ mesmo
quando encontro algo.”

O trecho, junto com a fala de Antonio de Dedé acima citada, exem-
plifica o circuito de marchants que saem em busca da “descoberta” de
algum novo artista popular pelos interiores do pafs. Daf a ansia de chegar
primeiro e tentar obter acordos de excluvidade com o artista antes de
qualquer outro. As pegas adquiridas por Jeronimo em suas viagens eram
vendidas, segundo dados da mesma entrevista, por valores que oscilavam,
em 2012, entre R$ 50 e R$ 15mil. Ndo sdo mencionados os pregos pelos
quais eram adquiridas de seus autores. Recupere-se, entdo, a queixa de
Antonio de Dedé sobre a baixa remuneragio que obteve em seu acordo.

O marchant afirma que o mais importante, no entanto, era o senti-
mento e a sensibilidade que lhe despertavam um determinado artista.
Para tanto, é sublinhada a importancia do treinamento do olhar. Jeroni-
mo havia refinado seu apuro com o tempo e a experiéncia. Um estagio
com Giuseppe Baccaro, considerado um dos maiores marchands do pals,
também teve considerdvel importancia, segundo descreve.

Por alguns meses o trato foi mantido entre Jeronimo e Anténio de
Dedé. A cada quinze ou trinta dias o seu “mecenas” retornava trazendo
madeira e levando as pegas ja confeccionadas. O acordo teve fim quando
o primeiro descumpriu prazo de retorno estabelecido. Havia combinado

retornar dentro de alguns dias, como de costume, tendo deixado suas

3 Informagéo disponivel em: http://www.al.agenciasebrae.com.br/sites/asn/ut/
AL/ cacador-de-pecas-com-inspiracao-popular-abastece-colecoes-alagoanas,57
21b7579f716410VgnVCM1000008b74010aRCRD. Acesso em 19/07/2017.
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encomendas, mas nio o fez. Sentindo-se desrespeitado, Antonio de Dedé

decidiu romper o trato.

Eu trabalhei um ano af. S6 que, nesse intervalo, ele marcou
e nio sei por onde o homem deu. Ele disse: “olhe, pra daqui
a um més eu venho trazendo umas madeiras. Pra vocé fazer
umas pegas, uma porg¢io”. Eu disse: “sim, senhor. Traga as
madeiras. Entdo, eu ndo posso pegar outro servigo?”. Ele
disse: “pode ndo”. Af fiquei, esperei, esperei, esperei, um més
e ele ndo veio. O homem sumiu. As vezes as pessoas adoecem.
As vezes ele adoeceu. Passou um dia, passou outro, passou
outro... e eu tava precisando. Com um ano é que ele veio dar
as caras aqui. Com um ano, olhe! Af ele chegou aqui com um
carro de madeira e queria que eu fizesse pegas na marra. Af eu
disse: “ah, na marra eu nio fago néo. Eu néo vou fazer pegas
pro senhor nio, eu j4 estou trabalhando pra outra pessoa af.

Enquanto Anténio de Dedé aguardava o retorno do marchant, ele
seria “(re)descoberto”. Ja havia desistido de esperar por seu comprador e
considerava quebrado o acordo entre eles. Foi logo em seguida que Dalton
Costa e Maria Amélia chegaram a sua casa. Ele natural de Goidnia, ela, de
Maceid, onde residem e mantém seu negécio. Ambos artistas pldsticos, tém
atualmente a Galeria Karandash na capital alagoana, cujo foco, para além
de suas obras que costuram um didlogo entre popular e contemporaneo, é
a arte popular. Além do espaco de comercializagio, guardam uma extensa
colegdo dos artistas alagoanos e da escultura em madeira. Repete-se a forma
de aquisi¢io desses objetos. Viagens ao interior do estado descobrindo e
classificando um universo de artistas populares.

Na meméria de Antonio de Dedé o encontro era narrado de modo
semelhante ao anterior. Um dia, saiu para o trabalho na ro¢a. Num dado
momento, seu filho veio chamé-lo pois um casal havia chegado a sua
casa, por indicagdo de alguém na rua, interessado em suas pegas. Na

versdo dos galeristas, eles estavam em Lagoa da Canoa filmando um



outro artista, quando um menino cutucou-os e disse: “meu pai também
faz boneco”. A partir desse momento, o casal da galeria Karandash teve
um papel central no fomento da produgio e da difusdo de Antonio de
Dedé. O trato feito foi parecido com o anterior: Dedé recebia a madeira,
produzia as pecas; os marchants pegavam e lhe pagavam a cada perfodo
de tempo especifico. Os pregos, segundo afirmava, melhoraram e se
sentiu mais respeitado.

Na Galeria Karandash em Maceié hd um consideravel acervo de
obras de Antonio de Dedé. Varios tamanhos, personagens, formatos etc.
Segundo Dalton e Maria Amélia, tal qual ja o fizeram em relagdo a outros
nomes, o objetivo ndo é s6 o de comercializar suas obras, mas também o
de promover o seu autor.* Esta divulgagdo passa pela inser¢do no mun-
do das artes populares, a criagdo de novos agentes e meios de mostrar e
vender as obras. De modo geral, trata-se de uma iniciativa de mio dupla:
por um lado, atrai novos compradores, permitindo ao artista vender mais

pegas por um prego melhor, por outro, valoriza também o préprio acervo.

Na medida em que comegou a tornar-se um nome conhecido no cam-
po das artes, Antonio de Dedé incentivou também os filhos a seguirem o
mesmo caminho. O casal da galeria Karandash motivou-o nesse caminho.
Sempre preocupado com o futuro dos seus, via na “arte na madeira”
uma oportunidade a mais de trabalho e renda. Estimulava-os, assim, a
descobrirem sua “arte” e a fazerem suas “pecinhas”. Aos poucos foram se
interessando por meio do apelo, do olhar e da vivéncia cotidiana com o
pai. Hoje, cinco dos filhos e uma nora trabalham também com atividade
escultérica. Tal qual a trajetéria do pai — e sogro — dividem seu tempo

entre a madeira e as demais “artes”, como o trabalho na rog¢a, no lar e

1 Dalton Costa e Maria Amélia. Entrevista concedida em 2010, em Macei6.
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em empresas da regido. Do mesmo modo, suas “pecinhas”, “bonecos” e
“personagens” — termos que, tal qual Dedé, empregam para se referir as
suas obras — comecaram a se deslocar de um dominio doméstico local
para ingressarem também no circuito das artes populares.

A extensdo do saber de um artista para sua familia — e eventual-
mente até para uma comunidade — é dado que aparece com alguma
recorréncia neste campo. Entre os mais conhecidos nomes poder-se-ia
citar: as familias Vitalino e de Zé Caboclo no Auto do Moura/PE, de
Dona Izabel no Vale do Jequitinhonha/MG, e de GTO em Divinépolis/
MG. O envolvimento de filhos e de outros graus de parentesco pode
ser visto em duas dire¢des: a transmissdo de um conhecimento, mas
também, em alguns casos, a ampliagdo de médo de obra — e possibilidade
de maior obtengdo de renda — para atender as demandas que crescem a
medida que o nome ou a “marca” familiar comega a ganhar notoriedade.
Assim é que surgem geragdes de artistas que valorizam e refor¢cam o
papel dos detentores destes saberes e seus lugares no campo das artes
populares (Maia, 2009).

No caso da familia de Antonio de Dedé, o trabalho dos filhos e da nora
guarda muitas caracteristicas do processo produtivo do pai: a concepgdo
de arte abarcando todo e qualquer processo produtivo e criativo, a crenga
na dddiva do dom, a preferéncia pelo mesmo tipo de madeira — e também
as dificuldades em consegui-la — as ferramentas, as técnicas de entalhe.
O resultado, no entanto, apresenta peculiaridades no trago de cada um,
e o modo como assinam suas peg¢as imprime uma marca pessoal. Inicial-
mente produziam com Antonio de Dedé, tornando a atividade também
um mecanismo de sociabilidade doméstica. Aos poucos, na medida em
que foram se casando e saindo para assumir suas familias, passaram a
fazer as pegas em suas proéprias casas. No entanto, sempre que possivel,
voltam a morada do patriarca para esculpirem juntos.

Toda a produgédo familiar tem como referéncia a casa de Anténio
de Dedé. Ainda que os filhos produzam um trabalho autoral, cada qual



em sua residéncia, todo o contato, as encomendas e, em certa medida, o
armazenamento de pegas sdo feitos na casa do pai. Ele é o ponto nodal
dessa rede parental de artistas que agrega em torno de si a marca das
expressdes impressas na madeira nesses trabalhos. Sua morada, um
lugar de fomento desta atividade. Ao visitar Anténio de Dedé, mais do
que seu trabalho, pode-se conhecer um saber-fazer da “arte na madeira”

transmitido geracionalmente.

Com o impulso do casal Karandash, o nome de Antonio de Dedé
tornou-se rapidamente conhecido e suas pegas comegaram a ser valo-
rizadas. Entrou num circuito de colecionamento e exibigdes de arte
popular, participando de exposi¢des coletivas, como “In the meantime”,
na Galeria Tina Zappoli, 2015; “Exposi¢do dos mestres artesdos”, Sebrae
Alagoas/Maceié Shopping, Maceid, 2015; “Arte Sacra popular”, na Galeria
Pontes, em Sdo Paulo, 2011; “Imaginério”, no Sesc Guaxuma de Macei6,
2009; e “O olhar”, no Museu Théo Brandio, em Maceid, 2008. As suas
obras tornaram-se referéncia obrigatéria para os colecionadores de arte
popular e foram icorporadas em acervos institucionais, como o Museu
do Homem do Nordeste, em Recife, o Museu AfroBrasil, o Pavilhio
das Culturas Brasileiras e a Galeria Estagdo, em Sdo Paulo, o Mudeu
de Folclore Edison Carneiro, no Rio de Janeiro, a Fundacéo Cartier, em
Paris, a Galeria Karandash, o Sebrae de Alagoas, a Casa do Patriménio
de Alagoas e o Museu Théo Brandido, em Maceié. Neste tiltimo ganhou
ainda o prémio “Artesdo do ano”, em 2008.

A obra de Antonio de Dedé foi reconhecida num circuito entre o local
e o internacional, o artesanato e a arte contemporanea. Nesses processos,
cabe sublinhar, algumas exposigdes, certos colecionamentos e performances
servem como uma espécie de rito de passagem, indices a partir dos quais
se atesta a importancia de um determinado nome no circuito artistico. No

caso em pauta, quatro mostras tiveram significativa relevancia.



A primeira delas foi “Expressdes na madeira: famililia Antonio de
Dedé”, na Sala do Artista Popular —SAP , realizada no Centro Nacional
de Folclore e Cultura Popular,” no Rio de Janeiro, em 2010. O programa
Sala do Artista Popular foi criado em 1983 com o objetivo de pesqui-
sar, documentar, difundir e fomentar as artes populares e o artesanato
tradicional brasileiros. Ao longo de quase 35 anos ja foram realizadas
quase 200 exposi¢gdes com individuos e comunidades das mais variadas
regides do pafs. O programa — que mantém um espaco de comerciali-
zagdo permanente — é hoje uma referéncia, possibilitando, para além do
reconhecimento simbélico, o escoamento da produgio e abrindo portas
para novas oportunidades.® Esta experiéncia vem sendo replicada em
outros espagos e cidades do pafs, contribuindo para um maior alcance
na divulgagio dessas pessoas e dos bens culturais que produzem.

Foi o préprio casal da Galeria Karandash que indicou o nome de
Antonio de Dedé para a realizagdo de uma exposi¢do na SAP” Segun-
do suas palavras, por acreditarem ser aquele um espago importante no

cendrio das artes populares do pafs e, consequentemente, por um artista

5 O CNFCP é uma instituigio federal vinculada ao Instituto do Patriménio Histé-
rico e Artistico Nacional. Tem por objetivo a pesquisa, documentago, difusdo e
fomento das diferentes formas, expressoes, saberes e fazeres das culturas populares
no Brasil. Suas origens remontam a década de 1940 e a Comissdo Nacional de
Folclore, transformada em 1958 na Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro.
Sua atual estrutura conta com Diregio, Divisdo Técnica, Setor Administrativo,
Setor de Pesquisa, Difusdo Cultural, a Biblioteca Amadeu Amaral e o Museu
de Folclore Edison Carneiro.

6 O Programa SAP é desenvolvido com recursos institucionais e de eventuais

parcerias, como no ano de 2010, com a Caixa Econémica Federal.

O programa recebe propostas em fluxo continuo. Elas chegam de formas variadas;

pessoas que conhecem algum artista e o indicam, os préprios artistas, pesquisadores

que atuam no campo, colecionadores, galeristas etc. Para definir este cronograma
existe uma comissio que avalia as propostas. Anualmente sio realizados entre oito

e dez trabalhos que culminam numa exposi¢io, que permanece aberta por cerca

de 30 ou 40 dias. Os critérios para escolha dos nomes e composi¢io do calendario

anual da SAP seguem parimetros como: ser obra de arte popular e/ou artesanato
tradicional; conjugar propostas individuais e de grupos; uma distribuigdo geografica
do pais buscando atender ao maior ntiimero de regides.



ter o seu nome inscrito na lista dos que passaram pelo programa, o que
lhes confere um reconhecimento do valor de sua obra.® A SAP, sob este
olhar, promove um status diferenciado, de legitimagio de individuos que
produzem um determinado tipo de bens culturais que, em geral, ficam
a margem de um moderno sistema de arte e cultura (Clifford, J., 1994).
A proposta era assim, também, parte da estratégia de difusdo do nome
de Antoénio de Dedé em 4mbito nacional.

Em 2010, fui o responsavel pela pesquisa e o argumento da exposigao.
Inicialmente, o objetivo era a realizagdo de uma mostra individual, como
a proposta que havia sido encaminhada, ainda que informasse sobre a
produgio de alguns dos filhos. No entanto, ao chegar em campo, pude
perceber tratar-se de uma produgdo que colocava em movimento toda
a famfilia. A escultura envolvia uma indissociavel rede de sociabilidade
doméstica e transmissdo geracional de saber a partir da crenga na exis-
téncia de um “dom”. Ao longo das conversas o préprio Antonio de Dedé
repetia sobre seu interesse em divulgar ndo apenas o seu trabalho, mas
o dos filhos. Foi necesério, entdo, mudar o foco e pensar na execugdo do
projeto com a familia Anténio de Dedé.

A museografia da exposigdo contextualizava as obras e a biografia
de seus autores. A ambientagio foi feita com paredes e suportes em ocre
e a iluminagfo rebaixada sobre os objetos, buscando um didlogo com o
contexto da casa de Antonio de Dedé, onde eram guardadas as esculturas.
Um video foi editado com base nas filmagens de campo e exibido num
écran, contendo a fala de cada uma das pessoas, além de imagens do local
onde vivem. Somaram-se painéis com imagem e texto apresentando a
biografia de cada um dos integrantes da mostra.

Foi a prépria familia Anténio de Dedé que escolheu os objetos que

viriam para a mostra e venda no CNFCP e que determinou os pregos

8 Dalton Costa e Maria Amélia. Entrevista concedida em 2010, em Macei6.



de comercializagdo das obras.” A montagem da exposi¢do e a disposi¢do
dos objetos, por sua vez, ficaram a cargo da equipe do CNFCP. O espago
de abertura da mostra, por exemplo, trazia dois Sdo Jorges feitos por
Antobnio José e Adailton — dois irmios tratando de um mesmo tema,
porém com especificidades de entalhe, se observados em pormenor. No
centro da sala foi colocado um suporte retangular baixo com pecas de
Antonio de Dedé e dos filhos. Ao fundo, os objetos confeccionados pelas
filhas Maria Cicera e Edinés, que se assemelham a pequenos totens ou
ex-votos, ficaram em conjunto pendurados no teto.

Os catalogos da SAP tém por objetivo apresentar a biografia, a
técnica, o contexto de trabalho e a importéincia simbélica da produgio
dos artistas. A decisdo daimagem de capa —um cémodo da casa de Dedé
onde guarda algumas pegas — foi tomada em virtude de sua plasticidade
e por aludir a uma dimensdo doméstica e familiar do assunto que trata-
va'®. Ela dialoga com a foto da contracapa, que apresenta a familia em
meio as suas esculturas no quintal da casa. Uma preocupacio especifica
neste caso foi a de colocar pelo menos um retrato de cada pessoa, uma
forma a mais de chamar a atengio para o fato de que, para além de ser
uma familia com tracos semelhantes de produgio, cada qual apresenta
caracterfsticas particulares em seu trabalho.

Por ser um programa que atua da pesquisa etnogréfica a comercia-
lizagéo dos objetos, a SAP estd em constante didlogo e tensdo com os
artistas e os setores de mercado, entendido este, principalmente, como
os galeristas e os colecionadores. Ao mesmo tempo em que fomenta e
divulga o trabalho de artistas, a SAP o faz também em relagdo ao mer-
cado e aos agentes que nele atuam. O exemplo da familia Antonio de

Dedé é paradigmatico neste sentido. O assédio em torno de sua obra

9 Este é um procedimento recorrente do Programa. £ dada uma orientago aos
artistas sobre o envio de pecgas e eles decidem quais serdo encaminhadas ao
CNFCP.

10 A sugestdo da imagem partiu da antropéloga Guacira Waldeck e nossos didlogos
sobre o tema na Divisdo de Pesquisa do CNFCP, do qual fazemos parte.



tornou-se claro as vésperas da abertura da exposi¢io. Havia propostas de
compra fechada de todas as pegas que integravam a mostra. Antes de ser
aberta, a Sap Familia Ant6nio de Dedé ja era tida como uma exibigdo/
documento de referéncia na biografia deste artista."

A passagem pela SAP, ao que parece, vem sendo também um dado a
considerar na escolha de colecionadores, galeristas e no valor — simbélico
e comercial — das obras. Trata-se de um uso feito pelo mercado quanto
ao programa. Uma vez que esta parece ser uma forma de apropriagio
inevitavel, a solugdo tem sido buscar o didlogo para fazer com que isto
se reverta em beneficio dos artistas e que eles consigam melhores pregos
e possibilidades de venda de seu trabalho.

“Expressoes na Madeira: familia Anténio de Dedé” foi um divisor de
dguas para a projec¢do nacional da obra de Ant6nio de Dedé. Seguiram-se
duas mostras coletivas de considerdvel importancia, consolidando sua
ascencdo. Seus bastidores indicam uma articulagio entre os galeristas
da Karandash e institui¢des de Sdo Paulo, como a Galeria Estacdo e o
Instituto do Imaginario do Povo Brasileiro (IIPB)," ambos coordenados
naquela época pela colecionadora Vilma Eid. A estratégia de difundir o
nome de Antdnio de Dedé no mundo das artes de modo geral, ao que tudo
indica, envolvia a sua inser¢io nos circuitos de Rio de Janeiro e Sdo Paulo.

A primeira mostra foi “Teimosia da Imagina¢do”. Iniciativa do
IIPB, com o apoio da Secretaria de Estado da Cultura de Sdo Paulo, a

exposicio foi realizada no Instuto Tomie Ohtake entre margo e maio de

11 A compra de toda a exposi¢do fechada nao foi concretizada, obedecendo ao prin-
cipio de vendas da SAP, que é somente a partir da abertura oficial da exposigdo
e presencialmente.

12 Segundo o seu estatuto, o Instituto do Imaginério do Povo Brasileiro se define
como uma associagdo civil sem fins econdmicos. Tem como finalidade “contri-
buir para o desenvolvimento cultural e social do pafs; através da identificagdo,
preservagio, e o desenvolvimento do imaginério do povo brasileiro”. Informagao
disponivel em www.iibpb.org//v2/images/sotries/estatuto_iipb.pdf. Acesso em
20/12/2012.


http://www.iibpb.org//v2/images/sotries/estatuto_iipb.pdf

2012, itinerando em seguida para o Paco Imperial, no Rio de Janeiro. O

projeto, segundo sua descrigao:

retine 10 nomes de uma cena da arte brasileira conhecida
como “popular”, mas cuja nomenclatura ainda se discute para
melhor repensar uma produgio que brota da cultura de raiz.
Daf o interesse em investigar a criagdo poética deste fazer
artistico pela poténcia do imaginério de seus autores.

Com curadoria de Germana Monte-Mor e Rodrigo Naves, “Tei-
mosia da Imaginagido” envolveu dez dos considerados como os mais
representativos nomes das artes populares em atividade no pafs, sendo
eles Antonio de Dedé, Aurelino dos Santos, Francisco Graciano, Getilio
Damado, Izabel Mendes, Jadir Jodo Egidio, José Bezerra, Manoel Gaudino
(Gnica excessdo, falecido em 1966), Nilson Pimenta e Véio. Reuniu um
acervo de varios colecionadores particulares, muitos néo identificados,
outros reconhecidos, como Celso Brandio, Dalton e Maria Amélia, da
Galeria Karandash, e de institui¢des como o Museu Afro de Sdo Paulo,
a Pinacoteca do Estado de Sdo Paulo, o Memorial da América Latina,
o Museu de Folclore Edison Carneiro, o Museu Casa do Pontal e a
Fundacio Cartier, de Paris.

A cenografia expositiva era um cubo branco, com a minima inter-
feréncia no espago, que nio fossem os objetos e textos com sucintas
informagoes. Cerca de uma dezena de obras de Antonio de Dedé ocu-
pavam uma sala dedicada ao seu trabalho no Instituto Tomie Ohtake.
Quando itinerou para o Pago Imperial, a proposta expositiva foi mantida,
redimensionando, no entanto, os espagos.

O projeto envolveu também um amplo programa de documentago.
Foram produzidos dez documentérios em parceria com a TAL ea TV
Cultura. Eles revelam parte do processo de confecgio, a obra e a persona-
lidade dos artistas e seu mundo, e foram exibidos em rede ptblica de TV.
Envolveu ainda a confec¢io de um catalogo cujos propésitos e objetivos
do projeto como um todo ficam conceitualmente explicitos no prefacio.



Este livro veio para confundir e, talvez, para ficar. Mais: tal-
vez fique justamente porque veio para confundir. Em outras
palavras: ha aqui um material que ajuda a colocar em xeque
a concepgdo generosa (e pouco realista) que vé na produgdo
artistica das camadas mais pobres de nossa populagdo um
cardter exclusivamente singelo e lirico, porque sua arte teria
origem numa relagio amistosa com a natureza. Criada por
homens e mulheres de origem rural, ela guardaria as marcas
desse vinculo direto com a realidade. N4o foi por outra razio
que por um bom tempo a arte popular — um termo que este
livro praticamente pde de lado — foi identificada com as raizes
da cultura nacional. Daquela relagdo imediata com a terra
brotariam as diferengas que aos poucos, como ocorre com
uma arvore, constituiriam a complexidade de uma crvilizagdo.
E a arte popular guardaria a lembranga daquele momento
integro e puro (Naves, 2012, p. XIII).

Um livro e uma exposigio e filmes que vieram para confundir. Bor-
rar fronteiras. Eis o projeto de “Teimosia da Imagina¢io”. Enfatizar a
dimensdo criativa para além do estereétipo do popular ligado a raiz, ao
mundo rural e em estreita relacdo com a natureza, o singelo e o lirico.
A mostra questionou a categoria “popular” sem, no entanto, abrir intei-
ramente méo dela. Se sugeria pensar os nomes que exibe como artistas,
sem adjetivagdes, a discussdo sobre o popular e sua circularidade com
os demais segmentos da cultura estd presente.

O titulo da exposi¢do gerou uma armadilha para o seu argumento.
Ao sugerir a imaginagdo como teimosia, deixou margem para inter-
pretagdo de que a dimensio criativa é um ato de insisténcia antes que
potencial libertador. O texto introdutério, no entanto, afirma tratar-se da
recorréncia com que a imaginagdo aparece nos discursos desses artistas
quando narram sobre seus processos inventivos. Advoga ser necessério
buscar outros parametros epistemoldégicos para se compreender esta
arte que se pauta em outras concepgoes estéticas. Assim, propde pensar

a dimensdo do imaginario.



Em termos de estruturas profundas do imagindrio e da ima-
gina¢io da matéria que comanda sua criagdo, talvez se possa
talar de um continuo na arte desses criadores: desde as formas
psiquicas mais préximas da matéria origindria da invengéo
do sentido do mundo — a experiéncia da finitude e a angtstia
da morte — até as expressdes mais articuladas do contexto
social em que se da a criagdo artistica, e num gradiente que
vai da experiéncia mais direta do contato com a natureza
no meio rural a condigdo de vida em uma grande metrépole
(Montes, 2012, p. XXV).

Assim como a série de documentdrios, o catalogo tem um capitulo
dedicado a cada artista, ilustrado com imagens. Os textos valorizam
as suas falas, contendo longas citagdes. Os seus titulos objetivam uma
sintese do perfil e da obra de cada expositor. A ceramista Isabel Mendes
da Cunha, com seus tragos suaves e personalidade firme e determinada,
atribui-se “Uma forga serena”; Getilio Damado, que cria esculturas,
brinquedos e miniaturas com sucata, no Rio de Janeiro, tem como refe-
réncia “Brincar de crianga, na selva de pedra”; Antonio de Dedé recebe
o titulo de “A leveza como modo de estar no mundo”. Enfatizou-se a
limpidez de sua alma refletida em esculturas como uma forma de estar no
mundo. Afeto, sobrevivéncia e trabalho sdo categorias que sintetizaram
o discurso sobre ele e seu modo de existir.

No mesmo ano de 2012, Antbénio de Dedé alcancaria reconheci-
mento internacional. Foi um dos artistas selecionados para a exposigio
“Histoires de Voir”, na Fundagio Cartier, em Paris, dedicada a arte
contemporénea. A mostra reuniu trabalho de 40 escultores, pintores,
realizadores de cinema de pafses como Brasil, [ndia, Congo, Haiti, Mé-
xico, Japdo, Estados Unidos, Dinamarca, e esteve em cartaz entre maio
e outubro do referido ano.

De modo préximo a “Teimosia da Imaginagio”, sua proposta era
explorar as fronteiras e os significados de categorias como naif, primi-

tivo, artista autodidata. Mas, igualmente, néio abria inteiramente méo de



tais termos. Com cerca de 400 trabalhos expostos, sublinhava as muitas
correspondéncias existentes entre obras oriundas de diferentes partes,
sistemas de crenca e culturas do globo. Elementos como a exuberancia
de cores, a distorg¢do das escalas e da perspectiva, a estilizagio da forma,
a predominante presencga da representagio de animais e natureza, bem
como o mundo dos sonhos foram destacados como fonte de inspiragio
para novas abordagens artisticas. Assim, de acordo com a descrigido
institucional: “Histoires de Voir celebra aqueles que se aventuram fora
do caminho em busca de novas abordagens artisticas para quem pintura,
desenho, filme e esculturas sdo meios de entendimento e experiéncia do
mundo”."” Trata-se, no entanto, de um mecanismo do préprio circuito
estabelecido de artes em busca de oxigenar-se com aquilo que esta fora
da curva. Nos termos do arquiteto italiano, designer e curador da expo-

si¢do, Alessandro Mendini,

[Histoire de Voir procura_ encontrar artistas que buscam
caminhos fora da norma dos cédigos visuais tradicionais e
examinar a relagio entre arte contemporanea, arte folclérica,
artistas e artesdos. Esta mostra esforga-se para libertar o olhar,
para ver de outro angulo, para dar voz a artistas e comunida-
des de artistas que observam o mundo com encantamento. E
feita de e por mulheres e homens para os quais a arte “tem
lagos estreitos com a hipersensibilidade do coragdo” e cujos

trabalhos sdo “documentos vivos”.'*

Num video promocional sobre a exposigdo, Alessandro Mendini
afirma que as chamadas artes ndo institucionais e ndo ocidentais eram

um tema que lhe interessavam de longa data. Ndo por acaso vinha pro-

13 Informagéo disponivel em: fondationcartier.com/#/en/art-contemporain/26/
exhibitions/294/all-the-exhibitions/ 248/histoires-de-voir-show-and-tell/.
Tradugio do autor.

14 Informagéo disponivel em: fondationcartier.com/#/en/art-contemporain/26/
exhibitions/294/all-the-exhibitions/ 248/histoires-de-voir-show-and-tell/.
Tradugio do autor.



pondo para a Fundagéo Cartier aprofundar uma linha de trabalho sobre
o que denomina “artes antropolégicas” ou “artes espontaneas”. Estas,
afirma, lhe chamavam a atencgéo pelo fato de que estes artistas tragavam
uma autobiografia por meio destes trabalhos.

A cenografia proposta para “Histoire de Voir” buscava dialogar
com o que Mendini denomina magia da hipersensibilidade afetiva que
demandavam os objetos expostos. Para além da arte, considerava-os como
documentos de vida, narrativas diretas de seu autor, independente dos
enquadramentos possiveis das institui¢des de arte. Por isso, buscou uma
museografia que trouxesse calor humano, que fosse, em seus termos, um
“apolo espiritual as obras expostas”. Envolvia totens com textos e videos
contendo informagdes sobre os artistas. Mosaicos e cores que buscavam
trazer mais alma ao que considerava serem trabalhos que sugerem uma
relagdo proxima do mundo sacro e espiritual, um panteismo que reporta

ao mundo natural. Exotismo? Como relatava no catdlogo da mostra,

Essa cenografia é pensada como um caso, simples, mas pre-
cioso, conhecido por conter, proteger e mostrar uma arte
particular que esta ligada intimamente a hipersensibilidade do
coragdo. Alguns dos trabalhos expostos se apresentam como
um documento de vida, expresso diretamente por seu autor
antes e para além dos enquadramentos de uma organizagdo
cultural de arte. Eis porque a cenografia proposta é como um
instrumento cardiografico cujo objetivo é homenagear estas
excepcionais “Histérias contadas” colocando em evidéncia a
magia da hiper-humanidade. E assim que nés encontramos
muitas lembrangas carregadas de magia, porque os objetos
contam e representam verdadeiramente as historias de seus
autores e experimentam em virtude de seu pantefsmo o amor
da figura animal. As cores do projeto, as formas, as sequéncias.
Os materiais e as luzes escolhidas visam criar uma atmosfera
de delicadeza animista, abstrata e conceitual.'”

15 Informagéo disponivel em: fondationcartier.com/#/en/art-contemporain/26/
exhibitions/294/all-the-exhibitions/ 248/histoires-de-voir-show-and-tell/.
Tradugdo do autor.



Antoénio de Dedé é um dos 18 artistas brasileiros presentes na mos-
tra, muitos deles reconhecidos nomes no circuito das artes populares,
como Nino e Ciga. Alguns estiveram também presentes em “Teimosia
da Imaginacdo”, como José Bezerra, Aurelino dos Santos, Véio e Isabel
Mendes da Cunha.’® A sele¢do deste grupo envolveu a participagdo
de Vilma Eid conforme atesta o agradecimento no final do catalogo:
“Agradecemos particularmente a Vilma Eid por nos ter apresentado
numerosos artistas brasileiros”. Sublinha o transito entre pessoas e
institui¢cdes em diversos planos no universo das institui¢des culturais e
colecionamento de arte.

O catdlogo da exposi¢do apresenta uma curta biografia de cada um
dos artistas. Por ter realizado “Expressoes na Madeira: familia Ant6énio
de Dedé”, fui convidado a escrever a sua biografia. De modo geral, bus-
quei resumir os argumentos do texto anterior para um formato de trés
laudas conforme foi solicitado. Deil mais énfase a biografia de Anténio de
Dedé, seu contexto e os aspectos estéticos, suprimindo a parte técnica e
detalhadas descrigdes do processo de produgdo. Mencioneli tratar-se de
uma obra construida em familia sem ter espacgo para desenvolver este
aspecto, visto interessar, neste caso, somente Anténio de Dedé.

O catélogo traz ainda um texto introdutério de Sally Price. Nele,
argumenta que os trabalhos apresentados na exposi¢do eram uma pequena
mirada para um campo de amplificagdes poéticas e jubilatérias da vida
e que eles nos contam histoérias do universo. A mostra era apresentada
por ela como um mecanismo de reconhecimento de histérias ainda ne-

gligenciadas no campo da arte.

A Africa ampliou o campo da arte contemporanea e é parte
da histéria da arte mundial desde os fins do século XX. No

16 Os artistas brasileiros que fizeram parte de “Histoire de Voir” sdo: Alcides Pereira
dos Santos, José Antonio da Silva, Neves Torres, José Bezerra, Nilson Pimenta,
Véio, Nino, Francisco da Silva, Antonio de Dedé, Aurelino dos Santos, Isabel
Mendes da Cunha, Ciga, Cicero José da Silva, Taniki, Joseca, Desenhadores Huni
Kui (Bane, Bane [Iran7, Isaka, Kixti, Mana, Txanu), Valdir Benites, Ronaldo
Costa e Ariel Kuaray Poty Ortega.



entanto, ainda hoje, apesar de vivermos a época de uma arte
global, tudo se passa como se obras-primas milenares e secu-
lares, reconhecidas pelos nossos maiores artistas modernos até
os pintores contemporaneos deste continente, nio tivessem
existido. Essa passagem de um a outro nio é, portanto, efeito
de um subito milagre (Price, 2012, p. 26).""

“Histoires de Voir” é lida por Sally Price como uma iniciativa de
redengio do processo de apagamento da historicidade das artes ndo
ocidentais, reunindo um rico volume de informagdes e obras de artistas
que transitam nos limiares do sistema formal de arte.

Cabe acrescentar a importancia dessa exposic¢do quando foi realizada.
Ela mostrava estas obras e seus realizadores ao ptblico parisiense em
um momento em que se anunciava como breve a inauguragio do Museu
das Civilizagdes Europeias e do Mediterraneo em Marseille, cuja pedra
fundamental eram as cole¢des do extinto Museu de Artes e Tradi¢des
Populares — e cujo projeto final pouco apresentava destes conjuntos.
Sinalizava de algum modo o deslocamento dos objetos ditos populares
no circuito das institui¢des de arte e cultura na Franga contemporanea.

A ultima mostra a ser destacada neste ciclo foi a individual “Anténio
de Dedé. Esculturas”, realizada na Galeria Estacéo, entre 12 de setem-
bro e 31 de outubro de 2013, em Sdo Paulo. Este espaco se consolidou
nos Utimos anos como um dos mais representativos voltados para arte
popular no pafs ou, de modo mais preciso, para pensar a arte popular
nos limites das fronteiras com as artes contemporaneas.

Vilma Eid, coordenadora do espago, conheceu o trabalho de Antonio
de Dedé por meio de Maria Amélia e Dalton da galeria Karandash. Desde
entdo, passou a acompanhar sua produgio. Faltava conhecer o autor, o

que fez em 2013, segundo um relato de viagem que segue:

17 Tradugio do autor.



Fiquei comovida com a humildade do Dedé. Vivendo na mais
absoluta pobreza, rodeado pelos cinco filhos e pelos netos,
demonstra uma inabalével alegria de viver. Falante, sorriso
permanente nos labios, comove-se ao falar da esposa que se
foi deixando-o sozinho com a criagio dos filhos. Mas ele deu
conta. A familia vive em uma unido impressionante.'®

A exposicdo dd énfase ao imagindrio. Fusio entre o cotidiano, o
sacro e o mundo natural, descrita como uma relagdo transparente com o
mundo. Tal como em “Teimosia da Imaginagio”, a leveza de Antonio de
Dedé se destaca. Do mesmo modo, questiona a categoria arte popular sem
abandona-la. Roberta Saraiva, curadora e autora do catdlogo, descreve.

H4 que se dizer que o trabalho de Anténio de Dedé se en-
caixa perfeitamente no conceito de arte popular, sobretudo
se essa marca estiver ligada ao sentido da origem rural do
artista, de sua marginalidade em relagéo ao mercado de arte
— mas também se encaixa em outros rétulos, se observada a
complexidade de uma cosmogonia em primeiro plano. Pode
ser chamado de outros nomes e poderia ser visto sob outros
esquemas tedricos, mas, para evitar cair em uma armadilha
da ordem dos conceitos, fago o convite para olhar a obra de
perto (Saraiva, 2013).

A exposigdo trouxe 38 obras de Antdnio de Dedé que foram exibidas
em dois andares. A cenografia da exposi¢io trazia o espago branco da
sala com uma iluminagio clean e ambientagio sonora com a musica de
Hermeto Pascoal.’ As obras maiores, chegando a mais de dois metros,
foram expostas direto no chio. Outras, menores, sob suportes. Em uma

bancada podiam ser visto um conjunto de cabegas. Estas eram pegas

18 Informagio disponivel em: www.galeriaestacao.com.br/exposinternas/47#pretty-
Photo[iframes]/0/. Acesso em 19/07/2017.

19 Especificamente o disco ao vivo gravado no festival de Montreaux, 1979
(lado B, disco 1), e o Lagoa da Canoa, Municipio de Arapiraca, 1983.
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feitas sob encomenda. Originalmente, a produgéo das cabegas era feita
pelas mulheres da familia, uma de suas filhas e uma nora. Por um lado,
essas obras sdo ampliagdes do repertério de Antonio de Dedé, por outro,
inverte-se de algum modo a relagio da originalidade criativa. £ Anténio
de Dedé que faz algo ao estilo de sua familia, ainda que suas cabegas
apresentem sua marca individual.

Com estas exposi¢des e os produtos que geraram, como catalogos,
filmes e documentagio de arquivo, produziu-se uma literatura e um acervo
sobre Antonio de Dedé. Assim, ele foi inserido também na histdria da arte
brasileira e internacional ou, ao menos, na histéria das artes populares.
Nesse processo observam-se duas vertentas principais. A primeira, me-
diada pela SAP, apresenta Antoénio de Dedé entre o artesanato tradicional
e a arte popular. E uma mostra integrada a um programa de politica
publica de cultura — com as dificuldades de execugdo de um programa
desta natureza do ponto de vista da engessada burocracia estatal. Nele
h4 margem para a inclusio de familias, comunidades, grupos, a possi-
bilidade de amalgamar distingdes entre artista e artesdo, sem, contudo,
minimizar a importéncia da autoria e a valorizagio do individuo.

A segunda, patrocinada pela Galeria da Estagfio, [IPB e Fundagéo
Cartier, transita entre arte popular e arte contemporanea. Neste ce-
nério, ganham forga a poténcia artistica e a expressdo criativa da obra
do primeiro da linhagem. Os filhos e outros agregados a familia, que
produzem em conjunto, sdo com alguma frequéncia considerados como
artesania. H4 uma hierarquizagdo estratégica que individualiza processos
por vezes coletivos.

Como se pode notar, essas distinti¢des e formas de classificagdes
obedecem aos distintos projetos politico e teérico conceituais de cada
uma das citadas institui¢des que atuam no campo das culturas populares.
Refletem distintos projetos museograficos, formato de contetido de textos

no catdlogo e formas de relacionamento com os artistas.



Por outro lado, sdo também profundamente imbricados. A rede de
atores sociais que age no processo de artificacdo de Antdnio de Dedé
se cruza em varios momentos. No empréstimo de obras, imagens, no
contato para fomentar uma venda e/ou a préxima exposi¢do e mesmo
na autoria dois textos de catdlogos. Quanto a isto, eu, como autor, por
exemplo, assino tanto um material que poderia ser descrito como caté-
logo etnografico na SAP quanto o que se pode chamar de catdlogo de
arte para a F'undagdo Cartier. O que me leva a deixar a pergunta para
aprofundamentos futuros: que elementos qualificam uma exposic¢do e
seu catalogo como etnogrifico e/ou de arte?

As oscilagdes sobre as formas de uso da categoria arte popular em
relagdo a obra de Antonio de Dedé (ora de modo categdrico, ora buscando
leva-la ao limite, mas sem abandoné-la) carregam em si as controvérsias
histéricas sobre o préprio conceito de cultura popular. Este foi sempre
envolvido com juizos de valor, idealiza¢des, homogeneizagdes e disputas
tedricas e politicas. Sempre esteve em crise quanto aos seus contornos e
a sua aplicabilidade, bem como em relagio ao discurso de eminente pro-
cesso de extingdo do objeto a que se refere. Para alguns, cultura popular
equivale ao folclore, entendido como conjunto das tradi¢des culturais de
um pafs ou regido; para outros, mais pessimistas, o popular desapareceu
em meio a pressdo da cultura de massa; ha ainda os que defendem o
popular como o pop, 0 massivo; para muitos o termo expressa diferenga
e alteridade em face de outros setores ou, ao contrdrio, mantém uma
relacdo de dependéncia quanto a eles — as culturas eruditas, refinadas
etc. (Cavalcanti, 2005; Abreu, 2003; Canclini, 2008). Johanes Fabiam
chama a atengdo para o seguinte aspecto.

Cultura e cultura popular ndo sdo meramente categorias
analiticas. Sdo priticas suficientemente reais de inquérito e
escrita, enderegadas para préticas reais de vida e enredadas em
relagdes politicas e de interesse. Isto porque cultura popular
é tudo menos uma questdo de defini¢do. Consequentemente,



quando nés defendemos a nogdo de cultura popular, nés de-
vemos nos concentrar no que ela torna evidente e conhecido,

antes do que agoniza sobre o adjetivo popular (Fabian, 1998).

Pode ser instigante estender esta proposta para pensar arte e arte
popular também como uma perspectiva, mais um ponto de vista para
observar a sociedade e sua produgio cultural. Um instrumento que serve
para refletir sobre a realidade social e cultural sempre multifacetada.
Nesta mesma dire¢io, Maria Laura Cavalcanti (2005) chama a atengio
para a questdo de que precisamos destes termos, pois existem fatos vivos
em profusdo pulsando a respeito destas nogdes, e até hoje ndo dispomos
de termos mais adequados para substitui-los. Se precisamos do adjetivo
popular, é porque nem tudo é popular. Ele traz consigo algum tipo de
alteridade e a necessidade de buscarmos sistemas amplos de pensamento.

Com uma obra circulando nacional e internacionalmente, Antonio
de Dedé foi reconhecido oficialmente pelo seu lugar de origem. Em 2015,
foi inscrito na lista do Patriménio Vivo pelo Estado de Alagoas com
mais trés outros nomes: José Laurentino, Zeza do Coco e Vania Maria.

A patrimonializagio de pessoas através do Registro de Patriménio
Vivo; “Tesouros Vivos da Cultura Popular Tradicional”; “Lei de mestres”
é um mecanismo que vem sendo adotado em vérias cidades e estados
brasileiros, como Pernambuco, Ceara e Bahia. Com inspirac¢do no modelo
francés do reconhecimento dos “Maitre D’art” e dos “Tesouros Nacio-
nais Vivos” do Japdo, visam a valorizagio e a salvaguarda de saberes
cujos detentores sdo reconhecidos mestres nos campos das artes e dos
patriménios. Em Alagoas foi implementado em 2004 por meio de Lei

estadual que define,

E considerado Patriménio Vivo (Lei Estadual n. 6513/04,
alterada pela Lei n® 7.172 de 80 de junho de 2010) a pessoa



que detenha os conhecimentos e técnicas necessarias para a
preservagio dos aspectos da cultura tradicional ou popular
de uma comunidade, estabelecida em Alagoas ha mais de 20
anos, repassando as novas geragoes os saberes relacionados a
dangas e folguedos, literatura oral e/ou escrita, gastronomia,
musica, teatro, artesanato, dentre outras praticas da cultura

popular que vivenciam.*

O Registro do Patrimoénio Vivo é feito em livro préprio pela Secre-
taria Executiva de Cultura, assistida pelo Conselho Estadual de Cultura.
Concede ao inscrito uma bolsa de incentivo, inicialmente de R$ 500,
atualmente de 1,5 saldrios minimos e o uso do titulo. Prevé em contra-
partida que ele repasse seus saberes, exceto comprovada incapacidade
para tal. Os inscritos se tornam obrigados a participar de programas
de ensino e aprendizagem organizados pela Secretaria Executiva de
Cultura e a ceder ao estado os direitos patrimoniais de autor sobre os
conhecimentos e as técnicas que detiver.

A titulagdo como Registro do Patriménio Vivo se da por chamada
publica via edital anual. A inscrigdo é feita em formulério préprio e com
documentagio que comprove a atividade do candidato, devendo ter a
anuéncia do inscrito.?’ Critérios como a relevancia do trabalho, idade
e situacdo de caréncia social sdo usados para selegdo. Inicialmente, o
nimero de mestres inscritos nio deveria ultrapassar 30. Com a altera-
¢do da Lei em 2010, passou a ser de 40. Até o ano de 2016, 51 nomes
J& haviam recebido esta titula¢do, sendo que uma lista elaborada em

2014 indicava que 15 j4 haviam falecido. Em 2017, foram inscritos o

20 Informagdo disponivel em: http://www.cultura.al.gov.br/politicas-e-acoes/
patrimonio-vivo. Acesso em 18/07/2017.

21 Os termos da Lei indicam como comprobatérios: “carteira de institui¢cdes corpo-
rativas; Declaragdo expedida pela Asfopal; Citagdes em livros de pesquisadores de
renome; Fotos ou textos publicados em material impresso com data; Declaragio
de 03 (trés) pessoas idoneas, que tenham sido ou estejam radicados na localidade
onde o candidato atue ou atuou”. Lei Estadual n. 6513/04, Maceid, 2004
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xilégrafo Antdnio Celestino, de 79 anos, e a mestra de Guerreiro, Iraci
Ana Bonfim de Melo, de 60 anos.
Numa entrevista concedida em 2016, Antdonio de Dedé comentava

sobre o processo.

A gente nunca voa alto, ninguém enrica com essa habilida-
de. E um dom que Deus dé pra gente sobreviver. Agradego
meu trabalho e o patriménio vivo que veio pelo trabalho. Se
nio fosse meu trabalho, nfo tinha vindo. Deus me deu esse
reconhecimento e ajuda para descansar, veio na hora certa.”

Para Antonio de Dedé o reconhecimento era um auxilio para descan-
sar. Uma espécie de aposentadoria. O dado a sublinhar sobre os Registros
de Patrimonios Vivos é o recorte e a institucionalizagdo que sugerem
processos que ocorrem em outras esferas da vida social. Como se pode
indicar, Antdnio de Dedé transmitiu seus saberes aos seus familiares ao
longo do tempo, no desenrolar do cotidiano. Algo que nio se reproduz
no modelo das oficinas. Estas transmitem informagio, mas nio alcan-
¢am a experiéncia ou, antes, produzem uma experiéncia da urgéncia de
uma politica publica sobre um saber recorrentemente descrito em via

de desaparecimento.

Quando os “personagens” safam de sua casa, Antonio de Dedé
desconhecia o destino que tomavam. Rio, Sdo Paulo, Canada, Franga
eram referéncias sobre seus compradores e lugares que jamais ousou
conhecer. Reconhecido como artesdo, artista, mestre e patrimonio vivo,
a sua obra foi ganhando o mundo. Ele, por sua vez, continuava em seu
quintal modelando a madeira, cuidando do fumo, enrolando um cigarro

e sempre preocupado com o futuro da familia. O relato de Adailton, seu

22 Disponivel em: http://www.agenciaalagoas.al.gov.br/noticia/item/ 1532-artesao-
transforma-madeira-em-obra-de-arte-no-agreste-de-alagoas



filho mais velho, indica a distincia entre a produgio e a revenda em

galerias de seus trabalhos.

Ha algum tempo, quando o pessoal comegou a comprar para
revender em galerias, nés ndo tinhamos nogéo do valor e ven-
dfamos muito barato. Em uma viagem que fiz para Sdo Paulo,
fui a uma das galerias e vi o preco de revenda. Foi quando
comegamos a entender o valor da nossa arte.?’

Uma obra de Antdnio de Dedé atualmente pode chegar a R$ 40 mil
no circuito das galerias de arte. Muitas delas foram adquiridas por valores
pagos ao mestre que ndo alcangam 5% disto. Ainda assim, Antoénio de
Dedé afirmava em 2010 que ja conseguia estabelecer precos melhores
que antes. O reconhecimento de seu nome, embora reduza a assimetria
da relagdo com seus marchants, estd ainda distante das proporg¢des dos
acordos de representagdo, compra e revenda feitos com artistas esta-
belecidos no circuito de arte contemporaneo. Avangar neste tema seria
fundamental para as perspectivas que buscam borrar os limites das clas-
sificagdes como popular para pensar simplesmente nas obras como arte.

Artista? “Dizem por af que eu sou artista. Eu sigo fazendo meus bo-
necos”, disse Antdnio de Dedé abrindo sorriso. Repetia a mesma resposta
de quando havia lhe feito essa pergunta em nossa primeira conversa,
hé nove anos. Em 2014 visitei-o pela tltima vez e levei os catdlogos das
exposigdes citadas anteriormente. Disse que ficou feliz em “se ver nos
livros”. Falou que estava produzindo pouco. O corpo reclamava cansago.
Mostrava-se debilitado e com alguma dificuldade para caminhar.

Ao observar as fricgdes entre obra e autor, circuitos de arte, arte
popular e patriménio, a partir de Anténio de Dedé, cabe retomar os
argumentos de Heinich e Shapiro (2013): afinal, quando é arte? E acres-
centar: quando é patrimoénio?

23 Marina Ferro. Memorial a mestre Anténio de Dedé é inaugurado em Lagoa

da Canoa. D.O. Suplemento. Noticias da Agéncia Alagoas, n® 164, p. 4. Macei6,
29/08/2017.



Em agosto de 2017 foi anunciada a abertura de um memorial em
sua homenagem em Lagoa da Canoa. Nele estdo objetos pessoais, como
fotografias, ferramentas, livros, além de esculturas de sua autoria e de dois
de seus filhos. O pequeno espago no centro da cidade tem por objetivo
valorizar a memoria e a arte de Anténio de Dedé. Um relato do curador
do projeto indica mais um elo dos descompassos entre as circulagdes
de obra e autor. Por incrivel que parega, ele era muito pouco conhecido
em Lagoa da Canoa. Morava na vila, em um local marginalizado. Téo

pouco visto em sua cidade, mas respeitadissimo e conhecido fora, pelas

pessoas do meio da arte, inclusive, hoje, das artes contemporaneas.**

Antonio de Dedé. Foto do autor. 2010

Antdnio de Dedé faleceu em 16 de junho de 2017. Do ponto de vista
do circuito de arte, partiu em um momento de ascengdo em seus dez anos
de carreira neste universo. Suas obra serio ainda mais cobigadas em vir-
24 Marina Ferro. Memorial a mestre Anténio de Dedé é inaugurado em Lagoa

da Canoa. D.O. Suplemento. Noticias da Agéncia Alagoas, n® 164, p. 4. Macei6,
29/08/2017.



tude da raridade de um artista que nio produziu muito. Para o estado de
Alagoas, perdeu-se um patrimonio vivo, deixando o legado de seu saber
disseminado entre seus filhos. Para estes, fica a memoria afetiva do afe-
tuoso pai. Em comum, Ant6nio de Dedé deixou um legado de obras que
transmitiam a sua prépria leveza de ser. Como costumava dizer, “eu ndo

fago pega mal-humorada. Eu sé gosto de coisa divertida. Eu sou assim”.*
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Direitos culturais e agdes museais

Antonio Motta

Sdo muitas as controvérsias que envolvem os museus e suas formas
de representagdo. Todavia, em torno delas ha certamente um consenso:
para que os museus sobrevivam, necessitam, antes de tudo, adaptarem—se
a mudangas politicas e socioculturais mais amplas, o que exige a rede-
fini¢do de seus papéis no mundo contemporaneo.

Tradicionalmente identificados com projetos de construgdo de
nacionalidades, os museus adquiriram no presente novos significados
sociais e politicos e, por isso, ja ndo podem ser pensados como espacgos de
produgdo de memorias nacionais hegemonicas, tampouco como lugares
para consagragdo de identidades nacionais ou espagos de conservagio
de objetos e reliquias de épocas passadas.

O que se observa nos discursos museolégicos mais recentes é a
fragmentagdo das grandes narrativas, nem sempre confidveis, que ge-
ralmente urdiam construg¢des discursivas sobre identidades nacionais
hegemonicas. Tal ruptura tem cedido lugar para micronarrativas indivi-
duais ou coletivas que tém como protagonistas os chamados atores sociais
da diversidade, comprometidos com o reconhecimento das diferencas

culturais como valor ético e politico fundamental.



No Brasil, notadamente no perfodo de 2003 a 2016, essas mudangas
conceituais na construgdo de narrativas museolégicas e em suas praticas
museogriaficas vieram acompanhando variadas dindmicas histéricas e po-
dem ser associadas a processos democraticos que incorporaram o conceito
de diversidade e de direitos culturais diferenciados ao campo das politicas
publicas. De acordo com tal perspectiva, o campo das politicas publicas de
cultura tornou-se o espago onde as produgdes discursivas a respeito da
cultura como direito foram sendo construidas, negociadas e apropriadas
por distintos atores sociais que perceberam nessas politicas ganhos sociais.

Entendidas como fundadas em direitos ou constituindo o conjunto
dos direitos fundamentais (com base na ordem discursiva pés-Constitui¢io
Federal de 1988), as politicas culturais estiveram a servico da construgdo
de uma agenda publica para a diversidade. Na produgio desta agenda,
as diferencas culturais passaram a orientar as construgdes narrativas a
respeito das novas nogdes de cidadania, reivindicadas e negociadas por
movimentos sociais junto ao Estado e aos governos estaduais.

Fol também no contexto de redemocratizagio do pafs que emergiram
variadas demandas politicas na esfera publica, traduzindo a crescente e
complexa pluralidade da sociedade civil, com variadas interse¢des nos
processos de construgdes identitarias, a exemplo de raga, género, classe
social, entre outras. Foi assim que novos sujeitos de direito ascenderam
a cena publica, muitos deles oriundos de movimentos sociais que eclodi-
ram durante o processo de redemocratizagio do pafs, nos anos de 1980,
tornando-se importantes porta-vozes das reivindicagdes de indigenas,
negros, afrodescendentes, quilombolas, populacdes rurais, jovens das
periferias urbanas, mulheres, lésbicas, gays, transexuais, transgéneros,
moradores de rua, “sem-terra”, entre outras minorias.

Tais reivindica¢des passaram a orbitar em torno de um conjunto
de questdes associadas aquilo que os antropélogos, de forma genérica,
denominam de cultura: distintas formas de organizagio material e sim-

bélica da vida em sociedade produzidas por diferentes coletivos sociais



que reclamam direitos de identidade ou direito a diferenga. Deste modo,
a nova retérica da identidade das minorias e das politicas de reconhe-
cimento ou reparatérias passava a constituir uma importante categoria
discursiva e, sobretudo, aplicativa, a compor e a influenciar a agenda
das politicas publicas no pafs, especialmente dos museus, que a partir
de entdo passaram frequentemente a ser entendidos, em sua extensdo
semantica, como institui¢des sociais com agendas politicas.

Ainda no ambito das politicas culturais, o campo dos museus pode
ser visto como agente de lutas sociais e politicas de grupos étnicos, ao
favorecer a sua media¢iio com a sociedade nacional e o Estado, servindo
de canal institucional para o agenciamento de direitos diferenciados. IFoi
dessa maneira que surgiram variados “museus de si” que buscavam expor as
contradi¢des estruturais da sociedade e seus conflitos sociais, construindo
narrativas préprias sobre diferengas e desigualdades, como reivindicagdo
do reconhecimento de suas identidades e territorialidades especificas.

Convém lembrar que estamos nos referindo a um contexto recen-
te, no qual as politicas culturais estiveram associadas a processos de
construgdo democratica, o que ndo tem correspondéncia no contexto
atual, marcado pelo autoritarismo e o retrocesso no campo da cultura.
Nio se deve esquecer que tais politicas dependem de arranjos e aliangas
conjunturais, nem sempre favoraveis, como vem ocorrendo na atual
situagdo politica do pafs.

Porém, foi no contexto auspicioso e efervescente para as politicas
publicas de cultura, especialmente durante o governo Lula, que os museus,
mesmo aqueles considerados mais tradicionais, viram-se obrigados a repen-
sar o sentido e o significado de suas colegdes e politicas de acervo. Alguns
deles, inclusive, sentiram-se confrontados com a necessidade de incluir
como prioridade em suas pautas expositivas processos sociais dinamicos

que pudessem renovar e dar sentido as suas préaticas de colecionismo.



No ambito internacional, essa transformacio conceitual na narrativa
museoldgica teve infcio com o processo de descolonizagdo na primeira
metade do século passado, quando a antropologia se viu obrigada a re-
pensar seu préprio objeto de investigagio, historicamente direcionado
para alteridades exéticas no mundo colonial. Por sua vez, os museus
também se viram obrigados a repensar suas cole¢des e suas politicas de
acervos. De acordo com o novo coroldrio pés-colonial, os “outros” que
integravam metonimicamente as cole¢des ja ndo deveriam ser percebidos
como objetos exdticos e passivos, mas sim como sujeitos e interlocu-
tores ativos, necessariamente implicados em processos de negociagio,
mediagdo, decisdo e representacio dos quais faziam parte.

Por isso, alguns museus, principalmente na Europa e nos Estados
Unidos, passaram a privilegiar e a incluir processos sociais dindmicos
que, em ultima instincia, buscassem dar novos sentidos as suas prati-
cas de colecionismo. Segundo esta perspectiva, os museus buscaram
construir “zonas de contato”, isto é, espagos interativos de “encontros
coloniais” que interligam conhecimentos, préticas e relagdes assimé-
tricas de poder, mas que também permitissem aos museus, por meio
de relagdes de trocas reciprocas entre o passado e o presente, transitar
por temporalidades descontinuas, exigindo a abertura ao didlogo com
o mundo contemporaneo.

Se levarmos em conta tal premissa, os museus ja ndo podem e néo
devem falar em nome dos “outros”, nem tampouco representar esses
“outros” sem consultar previamente o que “eles” pensam e como “eles”
devem se ver, agir e se representar, “eles” préprios, nos espagos museo-
gréficos. Todavia, para que isto ocorra, faz-se necessario estabelecer e
negociar novas relagoes éticas e morais entre os “verdadeiros” deten-
tores de cole¢des (povos origindrios) e os administradores e curadores
das colegdes que se ocupam da sua salvaguarda e da sua conservagao.



Convém salientar que a redefini¢do das politicas e da legislagio
de acervos anda atualmente mais preocupada com o descarte e a repa-
triacdo de objetos do que com novas aquisi¢des. Em alguns casos, as
repatriagdes tém mobilizado povos indigenas que reivindicam a posse
e a propriedade de seus objetos entdo musealizados em cole¢des. Da
mesma maneira hid uma preocupagdo por parte de alguns museus em
incluir curadores nativos em exposi¢des temporais dedicadas a temas
especificos relacionados ao acervo do museu, e também em estabelecer
novas interconexdes temporais entre as antigas cole¢des com demandas
contemporaneas com a atualizagdo de temas que dialoguem, cada vez
mais, com o direito e o reconhecimento de povos e grupos sociais.

Em lugar das “grandes narrativas” comegam a surgir micronarrati-
vas autorais, narradas em primeira pessoa, tendo como protagonistas os
chamados atores sociais da diversidade, comprometidos com o reconhe-
cimento da diversidade cultural como valor ético e politico fundamental.

No Brasil, os casos do Museu de Favela e do Museu da Maré, ambos
no Rio de Janeiro, inaugurados em 2006, sdo exemplos de experiéncias
que comecam a dar maior visibilidade puablica ao tema, tratando do
problema das diferengas e das desigualdades nas periferias dos centros
urbanos. E importante destacar que a organizagio destas e de outras
experiéncias museais comunitérias se confunde com um novo momento
de mobilizagdo politica dos movimentos sociais e das lutas das comuni-
dades periféricas no pafs.

O Museu de FFavela (MUK) é um museu territorial, situado no
complexo de favelas Cantagalo e Pavdo-Paviozinho, entre os bairros de
Ipanema e Copacabana, nos quais se encontra o maior polo hoteleiro do
Rio de Janeiro. A proposta deste museu visa metaforizar o mundo das
favelas cariocas como simbolo de resisténcia e de cidadania.

A reivindicagio de direitos culturais faz parte da agenda dos habi-
tantes dessa comunidade que voluntariamente abragaram um projeto

e um modelo de gestdo participativa de museu. Neste sentido, o MUF



se converteu em poderosa ferramenta de dentdncia das desigualdades
sociais, fundamentando-se naquilo que Nancy Fraser (2005) chama de
“gramdtica da diversidade”, o que tem permitido a seus habitantes lutar
pelo reconhecimento e denunciar a privagéo e a violagio de seus direitos.
Deste modo, pode-se entender a concepgio deste museu territorial, em
particular, como um espaco de reivindicagdes sociais, com agenda politica,
que permite novas formas de produgio de memorias, de recomposigio
de identidades coletivas e de demandas sociais.’

O principal atrativo do Museu de Favela (MUF) sdo suas casas. Suas
fachadas sdo pintadas e decoradas com motivos diversos, sempre relacio-
nados a histéria da comunidade em geral ou, em particular, a trajetéria e
as memorias de seus proprietarios. Ao mesmo tempo em que cumprem a
fungio de uso, as “casas-tela”, com suas fachadas pintadas, servem também
para emoldurar histérias e memorias da comunidade através de grafites e
de outras técnicas graficas feitas por jovens da comunidade.”

Ao invés das coletas tradicionais de objetos (como utensilios, fotos,
documentos etc.), as quais se atribui um valor histérico, a proposta do
MUF é mobilizar a memoria do tempo presente, motivando a comunidade
a intervir, atuar, interagir e a se ver representada em acdes culturais
através de oficinas de pintura, de musica, de gastronomia, de artesanato,
entre outras atividades promovidas pelo MUF.

Na atualidade, tal exemplo ilustra de forma paradigmatica como o
espaco museal tem se transformado em lugar de forga e de expressdo
de diferentes experiéncias de memérias, tornando-se palco para o pro-
tagonismo de novos atores sociais da diversidade, por meio dos quais

sdo representados publicamente pertencimentos e identidades coletivas.

1 Para uma melhor compreensido do Museu de Favela, ver o video de pesquisa
realizada por Antonio Motta na comunidade de Pavido-Paviozinho, disponivel
no link: https://www.youtube.com/ watch?v=5gvnrQMg_Ks.

2 Sobre o Museu de Favela, ver o livro Crrcuito das Casas-Tela, de Rita de Cassia
Santos Pinto e Carlos Esquivel Gomes da Silva (2012).



Deste modo, as narrativas museograficas, como atos sociais performativos,
servem aos propoésitos de construgdo e afirmagéo de simbolos identitérios.

Além de algumas experiéncias museais soclais nas periferias dos
espagos urbanos, como o caso aqui referido, merecem destaque também
aquelas de cardter étnico, como a dos museus indigenas, associados a
um novo cendrio politico nas praticas de colecionismo que dio voz aos
grupos que constituiram outrora as figuras de alteridade nas macro-
narrativas nacionais.

H4 varios exemplos desta articulagdo entre a criagdo de museus e as
formas de mobilizagio politica ou de resisténcia étnica, como a demons-
trada pelo pioneiro museu Magiita, dos Ticuna, em Bejamin Constant,
Alto Solimdes, Amazonas, préximo a fronteira do Brasil com o Peru e a
Colémbia. Também vem se formando nos dltimos anos a rede de museus
afrodigitais, cujo denominador comum ¢ a transformagio das préticas
de colecionismo em recurso nas reivindicagoes politicas.

Para os casos dos museus comunitérios, indigenas, quilombolas e
outras tipologias andlogas, for¢as sociais sdo mobilizadas em torno das
narrativas museais, expressando aquilo a que Pierre Bourdieu (2001)
se refere como uma luta pela classificagdo do mundo social em que se
buscam legitimar publicamente as diferengas culturais. Nestes casos, os
campos semanticos do patrimonio e dos seus processos de musealizagio
sdo vistos com base nas situagoes de disputas e negociagdes de sentido
na defini¢do das imagens e dos objetos a serem musealisados.

Nos tiltimos anos, tém se formado redes de museus indigenas, como
as observadas no Ceara, articulando dezenas de experiéncias museais
diferentes, cujo denominador comum é a transformacio das préaticas de

colecionismo em lutas pelo reconhecimento de seus direitos e memorias.

Desde a promulgagdo da Constitui¢do Federal de 1988, os direitos

culturais no Brasil adquiriram um novo estatuto legal, sendo glosados,



no idioma juridico-administrativo, como direitos fundamentais. No plano
internacional, oriundos da “segunda geracdo” dos direitos humanos e
dos direitos fundamentais — os chamados direitos econdmicos, sociais
e culturais — constituem a discursividade das suas terceiras geragdes,
estabelecendo, nos féruns e nos organismos multilaterais, a legalidade
dos direitos de titularidade coletiva ou difusa, como os da autodeter-
minagio dos povos e da conservagio e utilizagdo do seu patrimonio
histérico e cultural.

Complementarmente foi instituido o idedrio da democracia parti-
cipativa como modelo de organizagdo politica do Estado que, na esfera
publica nacional, foi um importante legado constitucional. Tal modelo,
no entanto, s6 vislumbrou maior institucionalidade no pafs a partir do
infcio dos anos 2000, quando foram ampliados os espagos de participagio
social ja existentes e também criados novos espacos na formulagdo das
politicas publicas, tais como conferéncias nacionais e instancias colegiadas
em 6rgaos do governo federal.

Diante do que nos propomos a discutir neste texto, convém assi-
nalar que, no contexto de instauragio de uma nova ordem discursiva
pela Constitui¢do Federal brasileira, a referéncia cultural ascendeu a
condigdo de principio legitimador de “a¢des patrimoniais” por parte
de todos aqueles que se identificam e se sentem detentores de direitos
culturais. Desta feita, as politicas culturais e patrimoniais, bem como
os espacos institucionais de participagio e controle social das politicas
publicas, vém sendo vistas como ferramentas privilegiadas para o agen-
ciamento de direitos.

Foi também nesse contexto que emergiram as primeiras iniciativas
de patrimonializagio das diferengas, ancoradas na categoria do chamado
conhecimento tradicional e relacionadas ao campo dos recursos gené-
ticos, da biodiversidade e do patrimonio imaterial, favorecendo, no caso

dos povos indigenas, o seu reconhecimento como sujeitos de direito.



No ambito das politicas culturais, durante o perfodo democritico,
o campo do patrimoénio e dos museus também pode ser visto consti-
tuindo canais de reivindicagdes politicas de diferentes grupos sociais e
étnico-raciais, ao favorecer a sua mediagio com a sociedade nacional e
o Estado, servindo de elo institucional para o agenciamento de direitos
e politicas na esfera publica, voltados para a promog¢do de uma justiga
cognitiva-representacional, ancorada em demandas de reconhecimento
e dignidade da pessoa humana.

Embora os avangos no campo da cultura e de suas politicas sejam
inegaveis, muitas mudangas anunciadas e desejadas nio foram realizadas,
restando ainda confinadas ao campo seméntico da boa retérica sobre a
“cultura como recurso” ou “a cultura com direito”. No se deve esquecer
que as politicas culturais dependem de arranjos e aliangas conjunturais,
nem sempre favoraveis, como vem se refletindo recentemente. Para que
as politicas culturais ndo fiquem apenas confinadas ao campo seman-
tico da boa retérica da cultura e nem se tornem uma mera abstragido
heuristica, talvez o maior desafio a ser enfrentado pelos antropélogos e
pelas antropé6logas na atual e nebulosa conjuntura politica, marcada pelo
retrocesso em todos os niveis, seja uma participagio e uma intervencdo

mais ativas na esfera pablica e em suas decisdes politicas.
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Notas sobre o estatuto da nocgdo de lugar
na obra do antropdélogo Antonio Arantes

lzabela Tamaso

Em 1967, numa conferéncia que sé viria a ser publicada no inicio
da década de 1980, Foucault (1994) previu a importancia que o espaco
assumiria tanto no trabalho intelectual de compreender o mundo como,
ou talvez sobretudo, nas vidas cotidianas de todos nés. Geertz (1996)
sinalizou o fato de que uma breve observagio nos volumes de mono-
grafias e livros de antropologia nos permitiria constatar a auséncia do
lugar como conceito analitico e descritivo, ndo obstante a presenga das
descrigdes fisicas. Nos anos 90, intensificaram-se nas Ciéncias Sociais 0s
estudos sobre espago e lugar. Antropélogos deslocaram suas abordagens,
de forma que as dimensdes espaciais das culturas deixaram de ser apenas
o pano de fundo e assumiram fungio de destaque. Desde entéo, a categoria
analitica ou o conceito de lugar tem balizado estudos sobre sociedades
indigenas, quilombolas, camponesas, grupos urbanos, ribeirinhos, de
refugiados, de deslocados, de migrantes, grupos impactados por projetos
de desenvolvimento, pelo processo de globalizagdo, pelos processos de

patrimonializagio e gentrifica¢io, grupos que vivenciam conflitos étnicos



e/ou politicos, dentre outros. Ndo obstante, hd ainda pouca reflexdo sobre
a estreita relagdo entre o conceito de lugar e patrimonios e as vérias pos-
sibilidades que podem advir desta abordagem. Neste artigo refletiremos
sobre o estatuto da nogdo de lugar nos estudos dos patrimonios culturais

teitos pelo antropélogo Antonio Augusto Arantes.'

Os estudos de patrimonio no Brasil cresceram sobremaneira apds a
promulgac¢io do Decreto 8551/2000, que instituiu o registro dos bens
de natureza imaterial e o Programa Nacional do Patriménio Imaterial,
prevendo, além do reconhecimento dos bens de natureza imaterial, os
inventérios e as salvaguardas.

A partir daf, os antropdlogos brasileiros, que até entio (em geral)
permaneciam relativamente distantes do tema, dele se acercaram de tal
forma que varias linhas de pesquisa sobre patriménio foram criadas em
diversos programas de pés-graduagio e projetos de extensdo. Agdes
de inventdrios foram e tém sido realizadas por diversos colegas antro-
pdlogos. Paralelamente a isto, foram se intensificando as investigagoes
antropoldgicas que tomaram o lugar de categoria analitica.

Em 1996, numa coletanea organizada por Steven Feld e Keith Basso,
intitulada Senses of Place, Geertz refletiu sobre a auséncia do “lugar”
como conceito descritivo e analitico nas monografias antropolégicas.

Levantava como possiveis justificativas a ubiquidade do lugar e o sentido

1 Antonio Augusto Arantes é antropdlogo e professor aposentado da Unicamp.
Atualmente é professor do Programa de Pés-graduagido em Ciéncias Sociais
da Unicamp. Tem mestrado pela USP e doutorado pela Universidade de Cam-
bridge. Foi secretdrio de Cultura do municipio de Campinas (SP), presidente
do CONDEPHAAT (Conselho de Defesa do Patriménio Histérico, Arquiteto-
nico, Arqueolégico e Turistico do Estado de Sdo Paulo), presidente do Iphan
(Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional), consultor da Unesco
e da OIP [International Organisations Intellectual Property’]. Foi presidente
da Associagdo Brasileira de Antropologia.

2 Para maior detalhamento, consultar Tamaso (2006, 2007).



de lugar na vida humana, pelo fato de que é dificil ver o que estd sempre
presente, mas também porque, sendo o termo “lugar” bastante difundido
na linguagem ordindria, é de dificil fixa¢do na mente.

Geertz cita o antropdlogo Charlie O. Frake para nos lembrar que
todos os lugares sdo igualmente etnograficos. O que se deve observar,
segundo Geertz, é como o japonés percebe o mercado de peixes e os
parisienses, o Pantheon, sendo necessdrio o mesmo tipo de paciéncia e
tato apaixonado para se alcangar a compreensio de como parceiros do
Kula percebem seus locais de troca (1996, p. 261).

Lembra Geertz que para se estudar “lugar”, ou mais exatamente o
sentido de lugar de algumas pessoas” é necessdrio se deixar levar com
eles — para observa-los como sujeitos que experienciam, como seres
sensiveis para os quais, segundo Casey, ‘0 mudo vem ornamentado em
lugares™ (p. 260).

O conceito de espago e lugar tem sido debatido por gedgratos,
sociélogos, historiadores, economistas, cientistas politicos, filésofos e
arquitetos/urbanistas, além de antropélogos, o que demonstra a centra-
lidade do espago na teoria social. Espaco e lugar tém, pois, se tornado
conceitos totémicos para aqueles que investigam relagdes sociais, cul-
turais, politicas, econémicas (Hubbard; Kitchim, 2011).

Na antropologia, Marc Augé (1994), Michel De Certeau (1994) e
Tim Ingold (2000), por exemplo, ao observarem as priticas do cotidiano,
colocaram em primeiro plano os ritmos da conduta social.

Ja nos estudos culturais, relativos a representagio, predomina uma
compreensio do espago como dispositivo de enquadramento na criagido
de imagindrios culturais, como é o caso de Said (1990), Stuart Hall (1997)
e Benedict Anderson (2008).

As pesquisas concernentes a sociedade informacional e a globalizagio
colocam os conceitos de espaco e lugar no centro do pensamento econd-
mico, como € o caso de Giddens (1989), Castells (2011) e Sassen (2008).



A nova sociologia urbana aliada a geografia investe no papel que tem
a urbanizagio na sociedade capitalista, arguindo que a cidade concretiza
certas desigualdades de classe. Exemplos sdo Manuel Castells (2011),
David Harvey (1996) e Neil Smith (1996).

A nogido de que o espago é socialmente construido, de Lefebvre
(1986), estd na base da maior parte dos trabalhos sobre lugar. Ja4 Doreen
Massey (1994, 2005) aponta para o progressivo sentido de lugar, e para a
equagdo entre globalizagdo, lugares e identidades. O lugar é constituido
por um complexo de interse¢des e resultados de poderes geométricos,
que operam através de muitas escalas espaciais desde o corpo até o glo-
bal. Os lugares sdo compostos por multiplos, interseccionando relagdes
sociais, politicas e econdmicas. Lugares sdo relacionais, contingentes,
experienciados e compreendidos diferentemente pelos diversos grupos e
pessoas. Eles sdo multiplos, contestados, fluidos e incertos (Low, 2003).

No Brasil, a categoria lugar tem balizado estudos sobre sociedades
indigenas, quilombolas, camponesas, grupos urbanos, ribeirinhos, grupos
impactados por projetos de desenvolvimento, pelo processo de globaliza-
¢do, pelos processos de patrimonializagdo, gentrificagio e revitalizagéo,
grupos que vivenciam conflitos étnicos, politicos e sobretudo aqueles
que envolvem a relagio entre identidade e territério.

Por ser este um cendrio proficuo de investigacdes e debates e
também de inser¢do profissional dos antropélogos para além das uni-
versidades e centros de pesquisa, considero que devemos interpretar
a trajetdria de alguns antropélogos constituidores deste campo — o
dos patriménios no Brasil.

Fago um recorte na trajetéria investigativa e académica de Antonio
Augusto Arantes para refletir sobre a relacio entre o lugar como conceito
analitico e descritivo e os estudos de patrimonio no Brasil. Minha opgio
se justifica, em primeiro lugar, por reconhecé-lo como o antropélogo que
constitui este campo na antropologia brasileira. Assim, destaco a influéncia

de Arantes no desenvolvimento contemporaneo das investigagdes, etno-



grafias e teorias sobre os patrimoénios, praticadas no Brasil e também em
outros pafses vizinhos e alhures. Por ocasido de uma passagem minha pelo
Mali, na Africa, conversava com um representante da Unesco responsével
pelos patrimonios imateriais e, quando eu me apresentei como brasileira,
ele imediatamente fez referéncia a monsieur Arantes.

Mas h4 um segundo motivo por té-lo escolhido: é o fato de ser ele
um expoente no que se refere a colocar o “lugar” como categoria fun-
damental das reflexdes, das politicas e das praticas patrimoniais, sejam
elas relativas aos patrimonios tangiveis ou intangiveis.

Mais do que um exercicio de nostalgia ou de nos voltarmos para o
passado, entendo ser importante olhar para a produgio intelectual de
Arantes a fim de mapear as ideias-chave sobre a relagdo lugar e patrimoé-
nio. Esta tarefa é tdo complexa quanto estimulante, posto que é deveras
prazeroso retomar os artigos e os livros de Antonio Arantes e observar
que, de forma sempre concisa e elegante, estdo postas as bases para as
reflexdes que todos fizemos entdo e fazemos agora.

Ap6s uma breve releitura de seus artigos e livros, selecionei aque-
les que mais diretamente refletem a relagdo entre antropologia, lugar e
patrimoénio, muito embora saibamos que, mesmo em seus textos em que
esta relagdo nio estd diretamente posta, ha um movimento que revela a
preocupacdo com a relagdo dos lugares e as praticas culturais.

Devo destacar que uma tarefa como esta tem suas parcialidades,
alguns pontos cegos e exclusdes, de forma que o objetivo aqui visado
foi o de seguir determinadas trilhas de pensamento e iluminar certas
interpretacdes e andlises. Assim, dos varios livros e dezenas de artigos

de sua autoria, muitos néo aparecerdo neste recorte proposto.

A literatura de cordel, as feiras e os mercados do Nordeste foram
a base para a sua tese de doutorado, de 1978. Artes populares, lugares
e regido sdo trés elementos fundamentais em O trabalho e a fala, livro

publicado em 1982.



Embora o tema patrimonio néo fosse ainda objeto especifico de refle-
xdo do autor, a nogdo de lugar ja surge como um interesse. Os folhetos
sdo entendidos como veiculos de representagdes coletivas e produtos de
atividade social. Arantes. vislumbra responder a duas questdes: 1. se 0s
poemas de cordel referem-se a vida dos poetas e seu publico, e 2. em caso
afirmativo, de que modo? A pergunta formulada levou Arantes aos lugares
poetizados pelos artistas populares. Ele entdo cria um quadro sindptico
dos lugares onde sdo vendidos os folhetos e 14 esta a Feira de Caruaru, que
em 2006 foi reconhecida pelo Iphan como patrimonio imaterial.

Além disso, o cordel lhe permitiu observar como os lugares eram
representados nos folhetos. Agreste, sertdo, zona da mata, casas grandes,
engenhos, barracas, sitios, canaviais sdo espagos e lugares do imaginério
que sdo poeticamente recriados conferindo-lhes significagéo.

Vale lembrar Basso, para quem a

experiéncia de lugares sensiveis, entdo, é tanto reciproca quan-
to incorrigivelmente dindmica. Assim como lugares animam
as ideias e os sentimentos de pessoas que os frequentam, essas
mesmas ideias e sentimentos animam os lugares em que a aten-
¢do tem sido dada, e os movimentos desse processo [...] ndo
podem ser conhecidos antecipadamente (Basso, 1996, p. 55).

Embora o patriménio nio fosse ainda objeto especifico de reflexdo
do autor, a preocupagdo com a relagdo entre arte, cultura popular e
contexto, somada a distingdo entre uma perspectiva de estudo dos fol-
cloristas e a dos antropdlogos, revela a sensibilidade para com os temas,
que seriam por ele abordados no futuro, sobretudo o tema relativo aos
patrimoénios imateriais.

No livro O que é cultura popular?, Arantes ja fazia a relagio entre

cultura popular e patriménio, quando afirmava que

Procurando-se reproduzir objetos e praticas supostamente
cristalizadas no tempo e no espago, acaba-se por produzir



versdes modificadas, no mais das vezes esquematicas, estereo-
tipadas e, sobretudo, inverossimeis (aos olhos dos produtores
originais) dos eventos culturais com os quais se pretende
constituir o patrimonio de todos (1981, p. 19).

Observem que o patrimonio de todos aparecia dando valor as culturas
populares. Isto no principio dos anos 80, quando ndo havia na Antro-
pologia nacional qualquer interesse por este tema ou a sua valorizagéo.
Embora Aloisio Magalhdes ja tivesse iniciado sua atuagio no Centro
Nacional de Referéncia Cultural na década de 70, na Antropologia
brasileira eram ainda insipientes, e acho que posso dizer inexistentes,
as influéncias de Magalhdes para a compreensdo dos fatos da cultura
popular como valor de patriménio cultural.

No livro, O que é Cultura Popular?, mas também no texto sobre a
Capela de Sdo Miguel Paulista, Arantes reflete sobre o caso da produgéo
cultural de classes trabalhadoras com base nas transformagdes provocadas
pela aceleragio do processo de urbanizagio e industrializagdo. Desde
entdo a cidade foi ganhando destaque em seus escritos. Ele aponta para a
importancia de se pensar a relagio entre espagos urbanos, artes, culturas
populares e identidade cultural das comunidades.

Em dltima instancia, Arantes ja sinalizava em dire¢do aos lugares
dos patrimoénios e os lugares patrimoniais. No cerne deste debate estdo
Manuel Castells, David Harvey e Neil Smith, por exemplo, que segundo
uma nova sociologia urbana, aliada a geografia, investem no papel que
tem a urbanizagdo na sociedade capitalista, concluindo que a cidade, de
fato, concretiza certas desigualdades de classe.

Foi também no ano de 1981 que Arantes publicou o primeiro resul-
tado das investigagdes no entorno da Capela Sdo Miguel Arcanjo, em
Sdo Miguel Paulista, que penso terem sido fundamentais tanto para a
escrita de O que é Cultura Popular? como para vérias outras reflexdes suas.

Além de na Revista de Antropologia da USP, o texto foi publicado alguns
anos depois no livro que considero fundador dos estudos de patriménio no



Brasil, Produzindo o Passado (1984a), que se constitul em uma coleténea de
comunicagdes apresentadas em Semindrio organizado quando Arantes era
presidente do Condephaat (Conselho de Defesa do Patriménio Histérico
Artistico, Arqueoldgico e Turistico do Estado de Sdo Paulo).

Em Sdo Miguel, Arantes se prop0s a investigar a questdo da produgio
cultural nas classes trabalhadoras em relagéo ao patriménio, uma vez que
a capela data de 1622 e j4 havia sido tombada desde 1938 pelo Iphan. A
narrativa desta pesquisa é uma excelente demonstragdo metodolégica
tanto do processo de construgio quanto de reflexio sobre experiéncias
etnograficas e foi recentemente republicada no Dossié sobre Patriménios
e Lugares da Vibrant, de 2018.

Os sentidos do lugar relativos ao entorno da Capela foram sendo
apreendidos ao longo de um perfodo de dois meses nos quais Arantes
residiu em um pequeno quarto alugado. Era entdo identificado como
Toninho, o professor / pesquisador. Ele observou que a histéria da
produgio cultural no bairro coincidia com a histéria de sua urbanizago.
Assim, havia uma relag¢do muito estreita entre trajetérias individuais
dos moradores, produgédo cultural e urbanizagéio, sobretudo no que se
referia a Praga Padre Aleixo, onde esta situada a capela.

Representagdes da capela e do seu entorno foram identificadas e
analisadas e, na sequéncia, a capela foi sendo apropriada de acordo com
as necessidades e os interesses dos artistas e dos moradores do bairro.
O que interessa destacar é que Arantes acompanha e narra o processo
pelo qual os espagos da igreja vdo sendo reelaborados, tomados para si
e ressemantizados. Assim, a sacristia vira camarim e o altar se trans-
forma em palco.

A impossibilidade de alteragdo da estrutura fisica, tutelada pelo
Estado-nagdo, ndo impediu que o lugar patrimonial fosse sendo asse-
nhoreado viva e criativamente pela comunidade do seu entorno.

Interessante ainda é o fato de que, no debate ocorrido naquele

seminario do Condephaat, nos idos de 1983, Arantes falava sobre o



conceito de cultura como associado a a¢do simbdlica, de forma que ja
fazia recair o foco sobre o processo e ndo sobre o produto e, novamente,
anocdo do lugar subjazia a esta concepg¢do, uma vez que se entendia que
os processos de representacdes de acdes e objetos se realizam em um
campo politica e materialmente estruturado.

Em textos da década de 90, preocupado com a relagdo entre processos
culturais, patrimoénios, memoria social e sustentabilidade, Arantes refle-
tiu sobre desigualdade, direitos culturais e cidadania. Fruto da abertura
democrética e da promulgac¢io da Constitui¢do de 88, as demandas por
conservacgdo de dreas naturais, por preservagdo dos patrimonios culturais
e pelos direitos crescem sobremaneira.

Em 1996 Arantes organizou o dossié sobre cidadania da Revista do
Patriménio Histérico e Artistico Nactonal, reunindo intelectuais e investi-
gadores de diversas dreas disciplinares para pensar a “articulagdo entre
cidadania e direitos culturais focalizando algumas praticas pelas quais
a nacgdo e as identidades sdo formadas simbolicamente”.

Arantes afirma que “os debates e os embates atuais em torno da
questdo da cidadania tendem a pluralizar os lugares sociais a partir dos
quais se pode legitimamente reivindicar o direito a ter direitos” (citan-
do Harendt). E completa dizendo que “esta tendéncia sugere que os
processos formadores da cidadania adquiriram forte inflexio cultural”
(1996, p. 09). Esta frase bem poderia ter sido escrita agora, posto que
tal inflexdo cultural pode ser comprovada pelos iniimeros pedidos de
registro e reconhecimento como patrimonio imaterial das mais distin-
tas praticas culturais e, portanto, dos direitos culturais, sobretudo de
afrodescendentes e indigenas.

Arantes aponta que a luta pelos direitos de cidadania talvez tenha
no tombamento do Terreiro de Casa Branca e da IFabrica de Cha os
exemplos mais importantes, traduzindo a luta pelos direitos de cidadania
relacionados a bens culturais “constitutivos de identidades mais locali-

zadas” (1991, p. 238). Entendo que nestes dois casos a nog¢io de lugar



como espago significativo, experienciado e valorado estd presente. Em
ambos 0s casos sabemos que o tombamento, embora objetive acautelar
o bem material (a coisa), visava neste caso, especialmente, proteger as
relagdes e as praticas sociais e simbdlicas que nesses lugares tinham
efeito. Assim, tombou-se o imével, mas ja com olhos na protegio do
lugar e das praticas que ali se davam.

E significativo que Arantes tenha dito isto em 1991, pois, no final
dos anos 90, ele coordenaria a equipe que apresentaria ao Iphan a me-
todologia para o INRC (Inventério Nacional das Referéncias Culturais).
Além disso, o Decreto 8.551, que consagra o trabalho da equipe do GT
de Patriménio Imaterial, incorporou a categoria “Lugares” como prética
passivel de ser reconhecida, além de Celebragdes, Formas de Expressao,
Oficios e Modos de Fazer. E muito importante ressaltar que a categoria
“Lugares” é inexistente na politica de reconhecimento da Unesco.

Arantes analisa em artigo publicado em 2018 que o reconhecimento
de lugares como patrimonios abre “uma nova perspectiva conceitual
e uma precedéncia para a protegdo de terreiros e quilombos e sitios
indigenas sagrados, uma vez que eles ndo sdo espagos fisicos, mas so-
cialmente construidos”.

Mas nos anos 90, entdo muito dedicado as reflexdes sobre pro-
blemas urbanos, Arantes apontou o fato de que o bem “tombamento”
passa para uma nova condi¢do, uma vez que é incorporado a vida social
da coletividade, o que foi analisado por Rubino (orientada por Arantes)
como ritual. Esse processo é constituido pelas intervengoes fisicas (re-
forma, restauros) e simboélicas (redefini¢do de usos, defini¢io, fixagdo e
divulgacdo dos significados) (1991, p. 239).

Novamente os bens materiais sdo analisados segundo a sua condigdo
de lugares. Nesta mesma diregdo o autor ressalta o processo de reinter-
pretagio simbdlica pelo qual passa um bem cultural que é transferido
de um contexto cultural para o outro. O caso da capela de Sdo Miguel é

um deles, cujo destino ficou entre se tornar um Museu de Arte Sacra ou



um centro cultural comunitario. Outro exemplo, da minha experiéncia
etnografica, é o caso dos santos retirados das igrejas da cidade de Goias
para a constituigdo do Museu de Arte Sacra.

Os casos falam da reconceituagio de lugares, sejam eles habitagdes,
monumentos, ruas ou largos. O que importa ressaltar na abordagem
arantiana’ é que “um eventual resgate de um objeto preexistente em
sua poténcia simbolica resulta menos das reinterpretacdes fisicas que
deles se fagam do que da possibilidade de novos sujeitos efetivamente
incorporarem esses bens a suas vidas e projetos”, o que significa que
espagos sejam de fato lugares, no sentido que Casey (1996, 2009), Tuan
(1983) e Malpas (1999) entendem.

E sobretudo na primeira década do século XXI que o conceito e a
categoria “lugar” tornaram-se fortes e declaradamente presentes nos
trabalhos de Arantes, tanto nos artigos e nos livros quanto em sua
atuagdo na formulagdo e na implementagio de politicas de preservagio
patrimoniais.

A nogio “paisagem de histéria” é fundamental no comego desse
periodo, que se vincula as investigagdes coordenadas por Arantes na
Costa do Descobrimento. Sdo “paisagens de histéria” aqueles “espagos
geograficos com alta densidade de referéncias histéricas e culturais en-
quadrados por empreendimentos econdmicos e/ou culturais voltados a
produgdo e a circulagdo de bens de consumo com forte sentido de lugar”
(2000, p. 66). Neste caso, Arantes traz para os estudos de patriménio
um didlogo com Visées do Paraiso, de Sérgio Buarque de Holanda (1969).

Arantes interessa-se pelos sentidos que as préticas sociais inscre-
vem nos espacgos, tornando-os lugares, de forma que essas paisagens
geograficas, impregnadas de histdria, transformam-se em componente

poderoso de préticas sociais. Ele se preocupava, entdo, sobretudo com

3 Proponho classificar como arantiana a produgio intelectual e a influéncia de
Arantes nos estudos dos patrimonios e nas politicas ptblicas nacionais e inter-
nacionais.



as transformacdes que o turismo impunha a Porto Seguro, Cabrélia e
Coroa Vermelha, criando paisagens de sonho ao mesmo tempo que de

exclusio e enclaves. Assim, diz Arantes,

os processos sociais de reenquadramento e reinterpretagio
da paisagem material [...] desencaixam os modos de vida e
as praticas locais dos seus contextos e sentidos tradicionais,
reconfigurando suas referéncias culturais num marco politico
e econdmico supralocal (nacional ou global) (2000, p. 94).

O passado ndo pode ser apreendido independentemente da loca-
lizagdo no lugar. Assim, a dependéncia que o passado tem do lugar é
refletida em um modelo particular, em um fenémeno ja encontrado em
Proust (2007), incorporado em Guermantes ou na Igreja de Combray.

Em 2000, Arantes lanca dois livros: uma coletdnea e um autoral.
Em Espago da Diferenga (2000a), ele retine pesquisadores séniores e
iniciantes em torno da relagio entre patrimonios, poder e cidades, com
destaque para o jogo tacito das identidades, as fronteiras sociais flexiveis,
as zonas simbolicas de contato, as variagdes de escala e a interpenetragio
dos espagos reais e virtuais. Areas como Sociologia, Geografia, Arquite-
tura, Urbanismo e Antropologia debatem a vida e os espagos publicos,
as relagdes de poder e os contrapoderes (ideia que fol amplamente de-
senvolvida pelo seu orientando Rogério Proenca Leite), as diferencas
culturais e os sentidos — materiais e simbdlicos — presentes nas cidades
contemporineas. O autor estava preocupado em debater como se formam
e se reconfiguram os espacgos da diferenca, o que equivale a dizer como
os espagos se transformam em lugares.

A relagdo entre lugares, cidades, memorias e poder ganha folego no
livro Paisagens Paulistanas (2000b), no qual procura entender a relagio
entre praticas de espaco, conflito social e cidadania. Fronteiras simbé-
licas, territorialidades flexiveis, zonas de passagens, paisagens politicas
e vernaculares e produgio social do espago publico sio analisadas com

base no referencial empirico da cidade de Sdo Paulo.



Um primeiro capitulo, intitulado “Primeiro Olhar”, exercita uma
posigdo de distanciamento para visualizar a cidade e nela flagrar a ex-
periéncia humana, identificando, no plano do espago, zonas luminosas,
sombrias e de transi¢do. Acompanham seu texto as fotos de Alice Brill.

Os lugares em guerra, alguns patrimonializados, sdo descritos e
analisados de acordo com as suas fronteiras simbélicas, que tanto sepa-
ram praticas sociais e visdes de mundo quanto as colocam em contato,
tornando possivel algum didlogo. Assim, os lugares sdo pensados como
superpostos e entrecruzados de modo complexo, formando zonas sim-
bélicas de transigio.

Para concluir, gostaria de ressaltar a singularidade do percurso
investigativo e reflexivo de Arantes que exemplifica as possibilidades
do fazer antropolégico em vdrios planos: na produgio e na pratica
intelectual e académica, no didlogo inquietante com organizagdes ndo
governamentais e na participagdo em esferas de érgios governamentais
de cultura e patrimoénio. Este deslocar-se, em momentos distintos, lhe
permitiu o que chamo de uma experiéncia etnografica (mesmo que nio
seja deliberada), que se refletiu em sua produgdo ao longo desses quase
50 anos. Pelos seus tltimos textos e falas referentes aos Patrimonios,
parece-me agora viver um momento interessante e estimulado pelos
debates mundiais sobre os patriménios intangiveis, mas também impul-
sionando-os, com o acréscimo da questdo da propriedade intelectual, que
¢ um tema absolutamente crucial para as préticas e os processos culturais,
sobretudo relacionados aos povos tradicionais e as culturas populares.

Sendo este texto apenas um recorte do estatuto diferenciado e
fundante da nogdo de lugar, como conceito descritivo e analitico, na
produgio intelectual de Arantes, gostaria de reiterar minha percepgio
de que ele é um autor que continua a construir e a moldar os debates
sobre patrimonios, tanto na atualidade quanto no futuro, sendo pois um
pensador-chave para os estudos dos lugares patrimoniais e patrimonia-

lizados, no Brasil e alhures.
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Territdérios em disputa e a pratica
profissional do antropdlogo

Eliane Cantarino O’ Dwyer

Os direitos culturais protegidos pelo Estado brasileiro, no caso dos
“Indigenas” e dos “afro-brasileiros” e de outros “grupos”, com a “valori-
zagdo da diversidade étnica e regional” (arts. 215 e 216 da Constituigdo
Federal), tém sido interpretados em conexdo com os direitos sobre as terras
indigenas e o reconhecimento da propriedade das terras ocupadas pelos
“remanescentes de quilombos”. Este termo, instituido pela Constituigdo
de 1988, vem sendo utilizado pelos grupos para designar um legado, uma
heranga cultural e material que lhes confere uma referéncia presencial no
sentimento de ser e pertencer a um lugar e a um grupo especifico.

O reconhecimento dos direitos territoriais, no caso dos “remanes-
centes de quilombos”, se d4 por meio do Artigo 68 do Ato das Disposi-
¢oes Constitucionais Transitérias (ADCT), que disciplinam “situagdes
concretas”, consideradas “analogas”, porém “distintas”, como no caso das
terras indigenas, as quais passam a fazer parte integrante da Constituicgo.

A nogdo de terras tradicionalmente ocupadas pelos indios como as

necessarias a sua reprodugdo fisica e cultural, segundo seus usos, cos-



tumes e tradi¢des, tem sido utilizada igualmente no reconhecimento de
direitos constitucionais de ocupacdo territorial dos “remanescentes de
quilombos” e outros grupos caracterizados pela legislagio infracons-
titucional como “povos” e “comunidades tradicionais” (Decreto 6040
de 2007). Segundo este decreto, constituem territério tradicional “os
espagos necessarios a reprodugio cultural, social e econdmica dos povos
e comunidades tradicionais, sejam eles utilizados de forma permanente
ou tempordria, observado, no que diz respeito aos povos indigenas e
quilombolas, respectivamente, o que dispdem os arts. 231 da Constitui-
¢do e 68 do ADCT e demais regulamentagdes”. Além disso, a Politica
Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades
Tradicionais — PNPCT (criada pelo referido decreto, em seu artigo
3°, inciso XV), institul “o reconhecimento, a valorizagdo e o respeito a
diversidade socioambiental e cultural dos povos e comunidades tradi-
clonais, levando-se em conta, dentre outros aspectos, os recortes etnia,
raga, género, idade, religiosidade, ancestralidade”.

O reconhecimento de bens imateriais ndo implica a¢des como de
tombamento, realizadas pelo Iphan, mesmo que outras formas de pre-
servagdo — como o Registro e o Inventério — a cargo desta instituicdo,
venham a ser utilizadas no contexto do reconhecimento de direitos ter-
ritoriais em complementaridade a politica de preservagio do patriménio
cultural brasileiro. As possiveis agdes de tombamento pelo Iphan dos
territérios de ocupagio tradicional foram questionadas pelos represen-
tantes das comunidades de quilombos, desde o inicio do processo de
regulamentacgio do artigo 68 do ADCT, nos anos de 1990, até o Decreto
4887 de 2003, pois 0 tombamento, que tem por objetivo preservar bens
de valor histérico, cultural, arquitetdnico, ambiental e também de valor
afetivo para a populagio, impedindo a destruigio e/ou descaracterizagio
de tais bens, “significa que o bem se encontra sob proteg¢io legal, com a
inscri¢io no Livro do Tombo e a comunicagio formal do tombamento

aos proprietarios”. Diversamente da nog¢do de tombamento, o texto cons-



titucional reza que “aos remanescentes das comunidades dos quilombos
que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva,
devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos” (Art. 68 do ADCT da
CF/1988), sendo que as terras tradicionalmente ocupadas compreendem
os espagos de reproducdo fisica, social e cultural dos grupos étnicos e
sociais considerados formadores da sociedade brasileira, “portadores de
referéncia a identidade, a acdo e a memoria” (Art. 216), que constituem
bens de natureza material e imaterial do patrimoénio cultural brasileiro.

As manifestagdes culturais afro-brasileiras, antes invisibilizadas
social e culturalmente por formas tutelares de dominagio do Estado e
do exercicio do poder fundiario, segundo novo preceito constitucional
(Arts. 215 e 216 da Constituicdo FFederal de 1988), sdo declaradas como
parte do patrimdnio nacional.

No campo de aplicagdo dos direitos constitucionais, os pesquisadores
reunidos na Associagio Brasileira de Antropologia tém questionado a
utilizagio de formas de identificagdo e classificagdo estranhas aos proprios
atores soclais, baseadas em critérios “historiogréficos”, “arqueolégicos”,
“raciais” e/ou “culturais”, em busca do “sentido” considerado “correto”,
“valido” e “verdadeiro”, ao insistirem na compreensdo dos novos signifi-
cados que o uso de termos, como “remanescentes de quilombos”, adquire
nas agoes sociais orientadas pela existéncia do dispositivo constitucional
(O’'Dwyer, 2011).

Na situagdo do reconhecimento das terras aos “remanescentes das
comunidades de quilombos”, o emprego pela nova Carta Constitucional
do termo quilombo, até entdo sem significa¢do fora da ordem escravo-
crata, que designava “negros fugidos do cativeiro”, coloca na aplicagdo
dessa norma, tanto para os legisladores, quanto para os operadores do
direito, a questdo de buscar a referéncia social do termo na atualidade.

No contexto dos debates sobre a aplicacdo do artigo 68 do ADCT,
alguns travados no Congresso Nacional, e em didlogo com o Ministério

Publico Federal, a ABA, como associagio cientifica, tem se manifestado



em virtude das posi¢des disciplinares da antropologia e de um saber
experiencial dos pesquisadores que a integram.

Deste modo, a existéncia legal de um grupo depende das agdes e
dos significados que sdo produzidos no campo de reconhecimento dos
direitos diferenciados de cidadania, os quais s6 podem ser interpretados
“quando se encontram situados em uma organizagdo social e em uma
praxis de comunicag¢io” (Barth, 1987, p. 85). Assim, ao orientar suas
agoes e produzir significados nestes contextos, individuos e grupos sdo
movidos por visdes de mundo, representagdes e relagdes sociais que
configuram e filtram suas experiéncias (Barth, 2002, p. 1).

Esta perspectiva, ao se contrapor a uma “ciéncia classificatéria que
enfatiza as diferengas entre os grupos” (L'Estoile et alii, 2002, p. 11),
como praticada no antigo sistema de apartheid na Africa do Sul, afasta-
-se igualmente de uma “antropologia militante a servigo dos grupos”
(p- 10) que legitima denominacgdes legais e administrativas como novas
identidades coletivas para conferir e atribuir direitos territoriais.

Todavia, os antropélogos e seus textos tém participado nas lutas
concorrenciais que se travam na definigdo de politicas publicas e de
Estado, como no caso da promulgacdo do Decreto 4887 de 20 de no-
vembro de 2003, que regulamenta o procedimento para identificagéo,
reconhecimento, delimitacdo, demarcagio e titulagdo das terras ocupadas
por comunidades remanescentes de quilombos de que trata o Art. 68 do
ADCT, contra o qual o Partido da Frente Liberal — PI'L (atual DEM)
entrou com uma Agdo Direta de Inconstitucionalidade (ADI n° 3.239-
9/600 — DF). Nos pareceres sobre a improcedéncia da agio emitidos pela
Procuradoria Geral da Reptblica e pela Advocacia Geral da Unido, sdo
citados artigos de antropélogos e o livro da ABA Quilombos: identidade
étnica e territorialidade (O’Dwyer, 2002), assim como sdo utilizados seus
argumentos na defesa do Decreto, principalmente no que diz respeito ao
critério de autoatribuigio, que tem orientado a elaboragéo dos relatérios

de identificagdo ou os também chamados Laudos Antropolégicos, no



contexto da aplica¢do dos direitos constitucionais aos “remanescentes
de quilombos”.

Além disso, os estudos e os relatérios antropolégicos estdo previstos
em portarias do Instituto Nacional de Colonizagio e Reforma Agraria
(Incra) como parte dos processos de reconhecimento territorial das
comunidades remanescentes de quilombos, os quais tém sido realizados
por pesquisadores em universidades, ONGs ou aqueles que fazem parte
do seu quadro funcional.

Qual é entdo o papel do antropdlogo na elaboragio de relatérios
sobre terras de quilombos visando ao reconhecimento de direitos ter-
ritoriais? Tais relatdrios sdo espécies de “atestados” que garantem aos
grupos mobilizados a concessdo de titulos de propriedade das terras
tradicionalmente ocupadas para sua reprodugio fisica, social e cultural?

O entendimento do papel desempenhado pelos relatérios antro-
polégicos pode variar, mas ndo se deve esperar deles provas cabais
que assinalem identidades substantivadas e territérios com fronteiras
inequivocamente determinadas. O fazer antropolégico que orienta a
elaboragdo desses relatérios como parte de processos administrativos
apresenta uma explicagio sobre construgdes identitarias, formas de or-
ganizagdo social, praticas culturais e processos de ocupagio territorial
dos grupos que pretendem o reconhecimento legal.

Tal tipo de “tradugdo etnogréfica” nem sempre corresponde ao que
se espera dos relatérios antropolégicos pelas instincias consideradas
de avaliagio e defesa dos interesses da administragio publica. Assim,
novos desatfios se colocam ao trabalho do antropélogo em condigdes de
elaboragio de laudos e relatérios sobre terras de quilombo e na atuagio
da ABA com novos atores institucionais. Destacam-se aqui a agio da
AGU, que normatiza os relatérios antropolégicos segundo critérios
estranhos a disciplina, e também do GSI, como instincia de avaliagio
desses mesmos relatérios, que se manifesta sobre os estudos técnicos de

acordo com o pressuposto de que na reivindicagdo pelo territério sempre



prevalecera o inato autointeresse dos seres humanos, desconsiderando a
construgdo cultural de formas de vida humana. Como os antropélogos e
a ABA poderio colocar as préticas culturais no centro do debate possivel
e (im)possivel com o Direito, a Administragdo Publica e os 6rgdos de
seguranga institucional da Presidéncia da Republica, levando em conta a
questdo principal de que os grupos étnicos e sociais, “através do direito
e da antropologia”, como diz Geertz (1999, p. 356), poderdo reproduzir
e recriar formas organizacionais e padrdes culturais que possam na

pratica ser por eles vividos?

Neste contexto de reconhecimento de direitos culturais e territoriais
pela nova Carta Constitucional, os trabalhos de campo etnograficos, con-
siderados a base do fazer antropolégico, tanto na situagio de pesquisas
académicas quanto na elaboragédo de laudos e relatérios antropolégicos,
tém produzido formas de conhecimento que, ao privilegiarem a expe-
riéncia, possibilitam introduzir-se em dominios do social e do cultural
vividos por individuos e grupos.

Este é o caso da nossa experiéncia de pesquisa e produgdo de relatério
antropolégico no Territério do Aiaid, onde fica a Fazenda Taperinha
(Baixo Amazonas). No municipio de Santarém, no Pard, uma das prin-
cipais propriedades escravistas era o engenho Taperinha, pertencente a
um portugués com a insignia de Bardo de Santarém, ao qual se associou
o norte-americano Rhome, radicado naquela regido, juntamente com
outros que para ali imigraram a partir de 1867, logo ap6s o término da
guerra civil nos EUA, em 1865.

Uma das evidéncias etnograficas desta relagdo escravocrata inscrita
no espago territorial sdo os cavados. Trata-se de escavagcdes manuais
realizadas pelos escravos que, segundo os moradores, persistem desde

o tempo da escraviddo e permitem os fluxos de 4gua entre o rio Ituqui



e o parana do Maic4, possibilitando igualmente o transporte de barcos
e de mercadorias na regido. Os cavados simbdlica e significativamente
condensam o “sacrificio” do trabalho ancestral e demarcam a relagio
desses grupos com o territério, inclusive na produgio da paisagem in-
corporada as relagdes sociais, designada como territério do Aiaid. Assim,
o “cavado” pode ser considerado uma evidéncia do processo de ocupagio
que compde a memoria social das formas de relagdes estabelecidas.

No século XIX afazenda Taperinha foi palco de intensas atividades
ligadas tanto a exploragdo dos recursos da vrzea e terra firme quanto as
pesquisas cientificas. Por sua vez, esse perfodo foi registrado por visitantes,
comumente chamados de naturalistas, e no caso da regido em estudo,
os registros sdo profundamente marcados por algumas personalidades,
dentre as mais importantes temos Charles I Hartt, Joseph B. Steere e
Jodo Barbosa Rodrigues. Constam dos relatos que esses pesquisadores
foram acolhidos pela familia americana Rhome, sendo que em Tape-
rinha e arredores foram coletadas diversas espécimes de fauna e flora
que se tornaram holétipos em coleg¢oes brasileiras e estrangeiras. Nos
artigos e nos relatos dessa época, a fazenda Taperinha é descrita como
um local préspero, onde era cultivado tabaco e cana-de-agicar, além de
praticada a colheita do cacau. Seus moradores eram os integrantes da
tamilia de Romulus Rhome (dono do engenho), seus escravos e os indios
(Papavero; Overal, 2011).

Nessa regido do Aiaid, assim denominada tanto por moradores
ribeirinhos quanto por fazendeiros de Santarém, as comunidades re-
manescentes de quilombo que formam o Territério Quilombola Maria
Valentina diferenciam-se e invocam seus direitos constitucionais usando
como critério prevalente de pertencimento a descendéncia dos membros
do grupo de uma ancestral comum chamada Maria Valentina Ramos,
que vivia nas imediagdes da Fazenda Taperinha.

Segundo disse para os pesquisadores Tia G6 (88 anos), neta da

Maria Valentina, que nos recebeu em 2010 na sua casa, nas margens



do rio Ituqui, “sou quilombola”, sua av6 era uma velha brava, capaz
de enfrentar inclusive os homens. Na casa dela, onde foi criada, havia
muita plantagio, variedade de frutas e nos fundos do terreno ficava o
gado. Portanto, a memoria social refere-se 8 Maria Valentina como uma
escrava liberta pela sua resisténcia e valentia.

No contexto do trabalho de campo, nas reunides de apresentagéo da
equipe de antropélogos, como no caso das comunidades de Sdo Raimundo,
Séo José e Nova Vista, que formam o Territério da Valentina, os membros
das comunidades presentes se disseram receosos de que, devido ao pro-
cesso de miscigenagdo racial entre eles, os pesquisadores colocassem em
questdo o uso de termos como quilombo e a autodefinigio de quilombola,
frequentemente relacionados as pessoas de origem escrava negra.

Na perspectiva antropoldgica, a raga existe como uma “construcdo
cultural” e as “nogdes nativas de raga sio (consideradas) cruciais para a
compreensio da etnicidade [...], e podem ser importantes na extensdo
que informam as agdes das pessoas” (Eriksen, 1993, p. 141). A etnicida-
de, como sentimento e condigéo de pertencer a um grupo étnico, pode
assim assumir muitas formas, e as ideologias étnicas tendem a acentuar
descendéncia comum entre seus membros. Este é o caso das comunidades
de quilombos que formam o Territério Maria Valentina.

Durante o trabalho etnogréfico realizado em 2010, ouvimos, atra-
vés da memoria social — cuja importancia é fundamental na pesquisa
antropoldgica, pois “poder compartilhar do passado do outro é poder
participar da sua vida presente” (IFabian, 2010, p. 19) —, relatos nos quais
a origem comum dos membros das comunidades da regifdo do Ituqui,
autoidentificados como descendentes de Maria Valentina, fundamenta
pelo parentesco, mais do que o fendtipo caracterizado pela cor da pele,
a reivindicag¢io de um territério coletivo.

De acordo com as narrativas, Maria Valentina manteve relagdo com
muitos homens e com eles teve diversos filhos, inclusive em termos de

cor, sendo este fato acionado constantemente na construgio da origem
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comum e do pertencimento étnico. Mas a relativa diversidade “étnica”
(leia-se fenotipica) do contexto em questdo foi também vinculada a
fatos histéricos ocorridos na regido, principalmente o movimento da
Cabanagem' nos anos 30 do século XIX.

A grande diversifica¢do encontrada entre os integrantes do movi-
mento, denominados cabanos, envolvia individuos considerados “bran-
cos”, de origem europeia, “negros”, de origem africana, trazidos como
escravos, indigenas, e outros considerados mesticos, “caboclos” (mes-
ticos de branco com indio), “cafuzos” (mesti¢os de indios e negros),
“mulatos” (mesti¢os de branco com negros). Assim, a discussdo sobre a
construgio da identidade quilombola na situagio de trabalho de campo
é compreendida e referenciada a esta origem histérica das comunidades
e a descendéncia comum de Maria Valentina, uma mulher considerada
“valente” e “braba” como os insurgentes cabanos.

Esta teoria nativa da miscigenagio pode dialogar com o pensamento
social brasileiro, como no livro O Negro no Pard, de Vicente Salles (1971),
segundo o qual “a miscigenagdo se processou intensamente na Amazonia
e na capitania® do Para, onde a massa da populagdo escrava ndo mais
serd exclusivamente negra em meados do século XIX, com excepgio
dos africanos natos, apresentando o ‘crioulo’, termo utilizado no Brasil
para se referir a qualquer pessoa negra, multiplas combinacdes étnicas”.
Os mestigos que formavam a chamada “populagéo de cor” também eram

escravos, conforme andncio publicado na imprensa da capitania do Pard

1 A Cabanagem ocorreu na provincia do Par4, de 1835 a 1840. Embora por causas
diferentes, os cabanos (indios e mestigos, na maioria) e os integrantes da elite
local (comerciantes e fazendeiros) se uniram contra o governo regencial nesta
revolta. O objetivo principal era a conquista da independéncia da provincia do
Grao-Pard. Os cabanos pretendiam obter melhores condi¢des de vida, ja os
fazendeiros e comerciantes, que lideraram a revolta, pretendiam obter maior
participagio nas decisdes administrativas e politicas da provincia. Em: http://
www.historiadigital.org/historia-do-brasil/brasil-imperio/periodo-regencial/
4-revoltas-do-periodo-regencial-brasileiro/

2 As capitanias sdo divisdes administrativas dos antigos territérios ultramarinos
do Império Espanhol e do Império Portugués.


http://www.historiadigital.org/historia-do-brasil/brasil-imperio/periodo-regencial/4-revoltas-do-periodo-regencial-brasileiro/
http://www.historiadigital.org/historia-do-brasil/brasil-imperio/periodo-regencial/4-revoltas-do-periodo-regencial-brasileiro/
http://www.historiadigital.org/historia-do-brasil/brasil-imperio/periodo-regencial/4-revoltas-do-periodo-regencial-brasileiro/

sobre a fuga de um “mulato atapuiado”, isto é, com caracteristicas feno-
tipicas também indigenas.

As politicas da metrépole portuguesa forgaram os casamentos in-
terétnicos e o caldeamento intenso foi também o resultado da politica
migratdria do século XIX, que “forgou” a colonizagdo de americanos
em Santarém e de italianos em Obidos e Santarém (Salles, 1971, p. 83).

A mestigagem ndo significou a eliminagdo do preconceito, que foi
considerado a principal causa “que colocou a massa ‘cabocla’ em pé de
guerra durante a cabanagem contra os reinéis” (Salles, 1971, p. 138),
assim chamados os naturais do reino portugués, designagdo esta que
se estende também aos nido especificamente portugueses, “que se iden-
tificaram através de interesses econdmicos e posi¢des sociais comuns”
(p- 1388). Alguns autores chegaram a entender a “cabanagem como uma
espécie de luta racial” contra o preconceito (p. 138).

De acordo com Vicente Salles, na cabanagem, “o negro que até en-
tdo fugia para os mocambos [refligio, geralmente no mato, de escravos
tfugidos’ distantes aderiu em massa ao movimento, pretendendo alcangar
aliberdade” (p. 212). Mas esta néo lhe foi concedida e apés a cabanagem
os mocambos se multiplicaram em quase toda a Amazonia.

Nos estudos de etnogénese, os antropélogos tém mostrado os modos
pelos quais narrativas histéricas sdo usadas como instrumentos na criagdo
contemporanea de identidades politicas (Eriksen, 1993, p. 72). Segundo
relatos coligidos em trabalho de campo, Maria Valentina chegou a ser
escrava na infancia e o levantamento genealégico indica seu nascimento
entre os anos de 1860-1865, tendo sido ela contemporanea da chegada
dos confederados depois da guerra civil americana em Santarém.

De acordo com o livro O sul mazis distante, de Gerald Horne (2010),
sobre os confederados no Brasil, depois da guerra civil americana (1867)
o New York Times publicou que varios fazendeiros sulistas se mudaram

para o Brasil e af se estabeleceram.



A persisténcia da escraviddo africana na América Latina, princi-
palmente no Brasil, mesmo depois de extinta na América do Norte,
continuou a oferecer uma base para os remanescentes dos confederados
do sul escravista e seus aliados.

Duas décadas depois (1885), antes da Aboli¢do da Escravatura em
1888, o consul dos EUA no Para notou a desilusdo dos seus antigos
compatriotas com a miscigenagio no Brasil. O projeto dos confederados
no Brasil foi considerado uma desgraca devido justamente as relagdes
inter-raciais prevalentes no trépico. Assim, muitos confederados ameri-
canos defensores da ideologia da segregacéo voltaram a viver nos EUA.

Hoje, os autodenominados quilombolas em Santarém, afrodescen-
dentes que se dizem miscigenados, lutam pela autonomia e a sustenta-
bilidade camponesa em contraposi¢do ao fazendeiro descendente dos
confederados escravocratas na regido do baixo Amazonas.

Os que se autoidentificam como descendentes de Maria Valentina
atualmente constroem o projeto politico de titulagio coletiva dos ter-
ritérios que ocupam como meio de luta pela autonomia dos modos de
fazer, criar e viver, contra outros modelos de organizagdo do espago e
exercicio do poder.

“Nation Building”? Estamos ainda nas fronteiras nacionais da antro-
pologia, mas nessa mudanca na escala de andlise podemos considerar as
comunidades étnicas no nivel local enquanto “comunidades imaginadas”,
tal como Benedict Anderson (2008) propde para a definigdo de nago.

Sobre a formacio, consciente ou nio, dessas identidades coletivas na
atualidade, como a de remanescentes de quilombo ou quilombolas que
reivindicam a titulagio coletiva de suas terras, podemos dizer, segundo
Eriksen (2001, p. 50), “que nada surge do nada”. Por isso, de nada adianta
situar essas identidades politicas em um constructo universalista, pois
elas mudam historicamente e variam geograficamente; nem tio pouco

adianta situé-las na soberania do Estado pela imposi¢do de categorias



étnicas, mas sim na vida social em que individuos e grupos atribuem
significado ao mundo (p. 66).

Mas a diversidade dessas identidades situacionalmente definidas,
como populagdes seringueiras extrativistas, ribeirinhos, remanescen-
tes de quilombos, e suas diferentes tradi¢gdes de conhecimento nio sio
produzidas e se movem unicamente segundo os parametros delineados

pelo Estado-nagio. Assim,

a trajetéria de uma tradigdo de conhecimento serd em grande
medida endogenamente determinada. Isto implica [...] que
podemos demonstrar como pensamentos j4 estabelecidos,
representagoes e relagdes sociais em larga extensdo con-
figuram e filtram nossas experiéncias humanas de mundo
e também geram diversas visdes de mundo culturalmente
(Barth, 2002, p. 1).

Este é o caso das comunidades negras rurais “remanescentes de
quilombo” dos rios Trombetas e Erepecuru, em Oriximind, Para. Tais
comunidades diferenciam-se e invocam seus direitos constitucionais
pela procedéncia comum, o uso da terra, dos recursos ambientais e a
ancianidade da ocupagio de um territério de uso comum. Também o
dominio que exercem sobre o territério é simbolizado através dos rela-
tos sobre os dois mais famosos e reconhecidos curadores, ou “sacacas”,
conforme o termo que usam, ambos do rio Erepecuru: o primeiro de
nome Balduino, viveu até os anos 70, e o segundo, Chico Melo, que o
sucedeu nesses ultimos vinte anos, também j4 faleceu.

Balduino é citado por seus feitos notaveis, relatos de cura, de pos-
sessdo e previsdes desconcertantes sobre o futuro, como o surgimento
de uma grande cidade iluminada dentro da floresta, que é hoje Porto

Trombetas, cidade industrial construida pela Mineragio Rio do Norte —



MRN para exploragio da bauxita. Tinha também o dom da onipresenga,
sendo visto por eles e até pelas suas criangas nos locais mais distantes,
dentro das matas, no fundo dos rios, sentado em cima de uma sucuriju
(cobra grande), como se fosse um trono, onde passava dias sem aparecer
na superficie. Dizem que ele se apresentava ao mesmo tempo na Serri-
nha — comunidade onde vivia, situada no inicio do curso do Erepecuru
—eno Lago do Encantado — localizado atrds da comunidade do Jauari,
quilémetros acima.

Os sacacas aprenderam a curar com as ervas, a natureza que co-
nheciam, durante dias e dias que passavam, como que desorientados,
embrenhados na floresta, e nas viagens ao fundo dos rios. Chico Melo
contou a sua mulher que foi levado ao fundo do rio para conhecer um
hospital onde os peixes lhe ensinaram a prescrever remédios, sem a
ajuda dos doutores brancos da cidade. Dizia para a mulher: “Maria,
o outro mundo é muito bonito. S6 que a gente nio pode ficar 14, s6 se
criar guelra” — e assim consideram que aprendeu sobre remédios para
a lepra, para o cincer e uma série de enfermidades. Era famoso também
por descobrir o paradeiro das pessoas e agir para que mudassem seus
destinos e voltassem para o convivio das familias.

Desse modo, este “imbricado complexo de terras e direitos” (Revel,
1989, p. 108) é simbolicamente construido como um territério unificado
sob o controle de uma populagéo e através dos curadores ou “sacacas”.
Pode-se dizer que este tipo de conhecimento que eles tém do territério,
dos seus bens e seres naturais, atribuidos pelos membros dos grupos
“remanescentes de quilombo”, assim como os grandes deslocamentos
espaciais dos “sacacas” (Balduino era visto cravando os pés nas dguas
do rio na velocidade atual das chamadas lanchas a motor) e sua pratica
itinerante permitem, a0 mesmo tempo, a produgio de um unico territé-
rio pertencente as comunidades remanescentes de quilombos dos rios
Trombetas e Erepecuru-Cumind e a legitimidade do dominio que sobre
eles reivindicam e que, de fato, exercem. As referéncias relativas a um

tempo histérico e mitico da fuga para os quilombos fazem de imponentes



pareddes altos e talhados a pique na beira do rio Erepecuru, no caso
do Barracido de Pedra, onde dangaram e comemoraram a Aboli¢do da
Escravatura, em 1888, um monumento do passado, marco memorial
inscrito no espacgo, que os define como “comunidades territoriais forte-
mente enraizadas” (p. 165).

Deste modo, a crenga nativa em mundos paralelos habitados por
seres sobrenaturais e o dominio desse espago adquirido pelos sacacas
— inclusive no aprendizado sobre o uso dos recursos naturais e das po-
téncias que os ultrapassam em suas praticas terapéuticas — possibilitam
a construgio do territério que ocupam como uma totalidade simbdlica,
que define as fronteiras do grupo. Tais poténcias sobrenaturais podem
ainda se manifestar indiretamente e de diversas maneiras no cotidiano
do grupo, causando inforttnio e doengas. Devem por isso ser domesti-
cadas e esconjuradas pelas rezas e pelos poderes divinatérios e de cura
que se manifestam em alguns deles.

Assim, os profetismos e as praticas de cura dos sacacas dos rios Trom-
betas e Erepecuru e sua farmacopeia nativa foram reconhecidos como “co-
nhecimento tradicional associado” pelo Conselho de Gestéo do Patriménio
Genético — CGEN do Ministério do Meio Ambiente — MMA e tratados
como fonte de inspiragio para o projeto de bioprospec¢io e desenvolvimento
tecnolégico do conhecimento tradicional. Este fato torna os membros das
comunidades remanescentes de quilombo depositarios locais desse saber
tradicional, ao permitir que os conhecimentos terapéuticos deles préprios
e de seus antepassados possam ser utilizados pelos demais brasileiros,
mediante conversio de medicamentos tradicionais em remédios indus-
trialmente desenvolvidos. No entanto, tal colaboragio entre estudiosos de
farmacologia e populagdes tradicionais remanescentes de quilombos, que
utilizam plantas medicinais na Amazonia brasileira mediante préticas de
cura, ndo deve ser compreendida como uma equivaléncia entre saberes,

nem uma oposi¢io de especificidades culturais irredutiveis.



“A produgio de medicamentos de tipo moderno a partir de plantas”
(Amselle, 2001, p. 136) nativas, nas quais os sacacas e os curadores sdo
considerados especialistas, tem sido avaliada pela dire¢do da Associagio
dos Remanescentes de Quilombos de Oriximind — ARQMO e pelos
membros das comunidades que entrevistamos como uma possivel “fonte
de renda (prospectiva) aprecidvel” (p. 136) para eles préprios e suas
préximas geracdes e, assim, representa a luta dessas populagdes nio
apenas por ganhos materiais, mas também pela cidadania, traduzida
como busca de respeitabilidade por si mesmo, para seus valores e formas

de ver e viver no mundo.

A antropologia como disciplina estd em uma situagio privilegiada
para estudar as dinamicas das identidades sociais e politicas, precisa-
mente porque o seu foco estd no constante fluxo de interagio social. Os
processos de fusdo e fissdo entre comunidades locais (Eriksen, 2001) e
outros interesses econdmicos na organizacio do espago e formas (in)
sustentaveis de manejo dos recursos ambientais, caso do territério
Maria Valentina, sobretudo nos contextos de reivindicagio de direitos
culturais e territoriais em face do Estado brasileiro, criam formas de
identificagdo étnica, como quilombolas, apropriadas em arenas publicas
locais, regionais e em escala nacional.

No entanto, a formacéo de comunidades imaginadas maiores do que
as localidades onde se organizam, mas menores do que o Estado-nagfo,
implicam igualmente, mediante os casos apresentados, o compartilha-
mento de uma chamada cosmologia amazonica e suas praticas de cura, o
que tem resultado no surgimento de redes religiosas e na construgio de
novas fronteiras étnicas e sociais, com uma enorme expansdo das relagdes
intra e intergrupos, abrangendo os municipios de Santarém (por exemplo,
comunidades de Murumuru e Murumurutuba), Oriximind e Obidos, além

de outros estados da regido Norte e suas capitais, como Belém e Manaus.



No caso dessa tradigdo de conhecimento reconhecida como uma
“cosmologia amazonica” é possivel assumir, seguindo outros autores
(Barth, 1989), que hd um “mundo real” formado pelos espagos socioam-
bientais produzidos pela agdo humana pretérita e presente. Mas seus
habitantes, que constituem grupos étnicos e atores sociais, objetos de
nossas investigagdes, criam e aplicam suas préprias construgdes cul-
turais no esfor¢o para compreender o mundo, relacionar-se com ele e
manipulé-lo através de conceitos, conhecimentos e atos.

Durante nosso trabalho de campo no rio [tuqui ocorreu um evento
inesperado que foi traduzido imediatamente pela equipe presente na
situagdo de pesquisa como uma manifestagdo “simbdlica” de crengas
préprias da cosmologia amazonica. Reunidos no convés da embarcagéo
que nos conduzia pelos meandros do rio, ja no entardecer, apés um dia
de intensas visitas aos ribeirinhos, avistamos no horizonte um foco de
luz brilhante que submergiu nas 4dguas do rio, o que gerou imediato
estranhamento e perplexidade pela evocagio das histérias cosmolégicas
que acabdramos de gravar sobre a cobra grande.

Apbs essa experiéncia etnogréfica, podemos considerar que eventos
deste tipo terminam sendo significados e entendidos dentro de outras
construgdes culturais e o “mundo real”, no caso, o habitat passa a ser com-
preendido por outros modos de representagio e formas de engajamento no
mundo (Barth, 1989). Assim, sdo representativos de como na situagdo de
pesquisa nosso proprio conhecimento utilizado na prética cientifica pode

ser afetado por outros modos de conhecimento, isto é, por outras culturas.
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O patriménio fora da lei:
a questdo quilombola

Julie A. Cavignac

Conforme os paragrafos 1, 2 e 5 do artigo 216 do Ato das Disposi¢des
Constitucionais Transitérias de 1988, é dever do Estado proteger as mani-
festagdes da cultura afro-brasileira, tombar documentos e sitios referentes
aos remanescentes de quilombos. A Fundagio Palmares e o Instituto do
Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), até entdo érgios do
Ministério da Cultura, mesmo dispondo de um orgamento limitado, sdo
responsaveis por fazer valer a Constituigio, realizar as agdes de patrimo-
nializacdo e de salvaguarda dos bens materiais e imateriais, acompanhar
os grupos organizados para efetivagdo dos seus direitos e demandas de
reparagdo. Com a efetivagio dessas mudangas constitucionais a partir de
2003, tratava-se de transformar o Brasil num pafs multicultural e plural
e de proporcionar avangos para os grupos subalternos; no entanto, essas
conquistas parecem ser mais simbdlicas do que efetivas e, mesmo assim,
encontram-se cada vez mais ameagadas (Norte, 2016, p. 97).

O Decreto 3.551 de 2000 que instituiu o registro de bens culturais

de natureza imaterial deu um novo impulso as a¢des de cultura, provo-



cando uma revolugdo nas politicas patrimoniais ao incluir na narrativa
nacional grupos considerados até entdo coadjuvantes. A proposta de
revisitar a histéria ganhou forca a partir de 2003,' com a criagdo
da Secretaria Nacional de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial
(Seppir) e do Programa Brasil Quilombola, responsaveis por coordenar
as agOes afirmativas e a implementago de outros instrumentos juridicos
e politicos, notadamente os que efetivam a regularizagio dos territérios
quilombolas, como parte de um plano de governo visando a reparagédo
histérica, & promogédo da diversidade cultural e da igualdade racial. E
foi assim que o Brasil se descobriu racista.

No Rio Grande do Norte —onde houve relativamente poucas agdes
do Iphan — o despertar racial e étnico ndo foi acompanhado de agdes
efetivas por parte do érgio: estranhamente, apenas a capoeira e o oficio
de mestre de capoeira constam como registro cultural de matriz africana.
Para entender esses descompassos, esclarecer as razdes da auséncia
dos africanos e dos afro-brasileiros nos relatos dos historiadores e na
representagio da paisagem cultural regional, parece importante, num
primeiro momento, fazer uma releitura da historiografia local para
mostrar qual era o lugar atribuido aos afrodescendentes no tecido so-
cial antes do questionamento da histéria pelos interessados. Também
irei avaliar como a “cultura” se tornou um instrumento destinado a
apoiar demandas especificas, assegurar a legitimidade das reivindi-
cagdes coletivas e das conquistas, requerer um lugar de fala, ter um
protagonismo num espago social marcado pela exclusio, o racismo e
a desigualdade (Guran, 2016, p. 218).

o g

1 O Decreto n° 4.887/08 e a Instrugdo Normativa n° 57 do Incra, de 20 de outubro
de 2009, regulamentam o procedimento para identificagio, reconhecimento,
demarcagio, desintrusio, titulagdo e registro das terras ocupadas por remanes-
centes das comunidades dos quilombos. Na pratica, o decreto foi aplicado em
2004, quando o Incra ficou responsével pela tramitagdo dos processos, antes
sob responsabilidade da Fundagio Palmares, érgdo do Ministério da Cultura
criado em 1988.



Trabalhos académicos recentes mostram a importancia dos agru-
pamentos familiares de negros livres desde o século XVIII e, com mais
frequéncia, a partir de meados do século XIX, na época durea do cultivo
do algodio, restabelecendo a verdade histérica ao descrever os afro-
descendentes como agentes no desenvolvimento econémico, cultural
e social da regido do Seridé potiguar (Borges, 2000; Macédo, 2008,
2012, 2014, 2015). Além disso, a presenga das irmandades devotas de
N. Sra. do Rosario que iniciaram seu funcionamento na regiio no final
do século XVIII e que sdo atuantes até hoje em varias cidades do Serido,
comprovam a vitalidade das tradi¢des culturais afro-brasileiras que se
renovam no contexto atual. Além das multiplas familias descendentes
dos africanos trazidos a for¢a, encontramos duas comunidades quilom-
bolas que solicitaram a regularizagio dos seus territdrios tradicionais:
Macambira, no municipio de Lagoa Nova e Boa Vista, em Parelhas, e
Riacho dos Negros, outra comunidade do municipio de Currais Novos,
que iniciou o processo apenas em 2018.

No caso das comunidades quilombolas, a solicitagio da efetivagio
dos direitos constitucionais é acompanhada obrigatoriamente de uma
redescoberta da histéria; dificil tomada de consciéncia dos interessados
em relagfio a um passado sofrido e silenciado. Os processos memoriais
e patrimoniais tém um papel central nessa reapropriagio, tanto para
assegurar a permanéncia dos grupos nos seus territérios quanto para
fortalecer a reivindicag¢do dos direitos coletivos ligados a uma ances-
tralidade africana — heranga constantemente revisitada pelos grupos
que buscam caminhos para sair da invisibilidade. A reivindicagdo da
“tradigo” parece ser uma via rica para entender os desafios de uma tal
aventura: o patriménio designado localmente como a “cultura de raiz”
é uma afirmagiio de autoctonia e uma tentativa de revisitar o passado
colonial, fendmeno que a folclorizagdo das manifestagdes culturais e os

processos de patrimonializa¢fo impediram.



Reuni, inicialmente, as informagdes disponiveis sobre a presen-
¢a escrava na regido com base nas poucas fontes histéricas primarias
consultadas e também nos outros registros feitos ao longo dos sécu-
los — transcritos por historiadores locais — com o objetivo de mostrar
que a Boa Vista se inscreve num conjunto mais amplo, o das chamadas
comunidades de remanescentes de quilombo. Uma leitura mais apro-
fundada e sistematica dos documentos que teriam escapado a destruigio
ocorrida em 1890 por ordem de Ruy Barbosa auxilia nesta redescoberta
(Forti, 2017, p. 88-89). No entanto, este exercicio ainda estd em curso,
e tais investigagdes irdo oferecer informagdes mais consistentes sobre
populag¢des de origem africana no estado, examinando, em particular, o

estatuto do escravo no sertio.’

Ao contrario do que foi escrito, hd ao longo do perfodo colonial e no
Império uma presenga continua das populagdes escravizadas. Os dados
histéricos sobre a chegada de africanos no Rio Grande do Norte reunidos
até agora mostram que o Serid6 recebeu escravos desde o inicio do seu
povoamento. Durante as dltimas décadas do século XIX, constata-se
que, em relagdo ao resto da Provincia, o nimero de escravos era maior:
antes da Abolig¢do, o Seridé tinha 27,3% dos escravos do total existente
no Rio Grande do Norte, nimero significativo para uma regido que
Cascudo descreveu como totalmente branca (Lamartine, 1965; Macédo,
2005, p. 45; Mattos, 1985, p. 136-138).

Mesmo sem dispor de estatisticas e a luz dos estudos histéricos
que nos ajudam a ter uma visdo global do fenémeno, pode-se pensar

que, ap6s a Lei Aurea, boa parte da populagio liberta permaneceu nas

2 Pesquisas iniciadas nos anos 2000 por historiadores e antropélogos da Univer-
sidade Federal do Rio Grande do Norte tém resultados ja publicados: Cavignac,
20083; Cavignac, J. et al. (org.), 2007; Cavignac, J.; Macédo, M. (org.), 2014;
Cavignac, J. ; Dantas, M.L; Silva, D., 2015 ; Cavignac et al., 2007, 2014, 2015;
Gois, 2003; Goulart, 2016; Macedo, 2013; Macédo, 2003, 2008, 2015; Silva,
2014; Santos, S.G., 2007; Santos, JL.C., 2017.



proximidades das antigas fazendas onde viviam, pois, como afirma Maria
Regina Mattos (1985, p. 125): “[...]] o escravo do Serid¢ estava, no final
do século XIX, engajado na produgdo de alimentos e no trato com a
pecudria de maneira muito especifica”.

No inicio do periodo colonial, a sociedade era organizada em torno da
pecudria e o escravo parece ter conseguido uma autonomia relativa para
cultivar e adquirir um capital com o fruto do seu trabalho. A situagio de
cativeiro no sertio também difere daquela do litoral, onde se concentravam
os engenhos de agticar, e evoluiu ao longo dos séculos, sujeita as mudangas
na organizagdo da economia e da sociedade (Puntoni, 2002, p. 100-108).
Assim, as primeiras cartas de alforria datam do século XVIII e, no Seridé,
desde essa época, ha alguns libertos bem-sucedidos, como Feliciano da
Rocha que teria vivido mais de cem anos (1700-1815). O proprietdrio das
tazendas Barrentas e Cacimba das Cabras em Acari, ja em 1718, deixou
uma prole de nove filhos, 42 netos e 22 bisnetos vivos nos anos 1830
(Dantas, 1941; Macedo, 2013, p. 227-255; Silva, 2014, p. 37-50). Também,
no século XIX, de acordo com os documentos historicos estudados, havia
escravos que eram proprietarios de gado e havia negros livres e libertos que
adquiriram terras (Macédo, M., 2015; Macedo, H., 2013). Assim, existem
situagdes sociais historicamente diferenciadas que devem ser levadas em
conta no estudo do passado de uma comunidade quilombola como a Boa

Vista, para a qual hd poucos registros documentais.”

E légico que a importagio de méio de obra escrava fol menos mas-
siva no Rio Grande do que em outras regides mais ricas e cobigadas
pelo Reino: nas cidades portudrias que recebiam navios negreiros e nas

zonas canaviais, o nimero de cativos era mais elevado. Porém, é preciso

3 Existe um inventério datado de 1859, em nome de Manoel Fernandes da Cruz
e Victorina Maria da Conceigdo, com terras, algumas cabegas de gado e poucos
bens. Nas reconstituigdes geneal6gicas, conseguimos reencontrar os descendentes
na Boa Vista dos Negros (Cavignac et al., 2007).



levar em conta, nestas consideragdes, o contexto de guerra permanente
contra as populagdes indigenas na regido, conflitos que cessariam so-
mente nas primeiras décadas do século XVIII; a chamada Guerra dos
Bérbaros freou a entrada dos criadores de gado e dos seus agregados,
entre eles os africanos escravizados. No entanto, héd indicios de que a
presenga africana foi subestimada pelos historiadores.

De fato, durante os primeiros séculos do perfodo colonial, a resis-
téncia indigena impossibilitou a instalagdo definitiva de um sistema
produtivo gerador de novas relagdes sociais, como é possivel verificar em
outras localidades do Nordeste. Ainda é preciso lembrar que a ocupagdo
holandesa (1633-1654) e os conflitos ligados a essa presenca tiveram
como consequéncia a desorganizagio do sistema produtivo implantado
pelos portugueses no inicio da conquista (Brandao, 1997, p. 88-96). Os
primeiros escravos, provenientes de Pernambuco, entraram no Rio Gran-
de do Norte com mais frequéncia a partir da segunda metade do século
XVII, ficando, porém, concentrados nas zonas agucareiras (Andrade,
1990, p. 245 Cascudo, 1955; Medeiros, 1978, p. 88-89).

Em meados do século XVII, com a presenca holandesa, o trafico
negreiro no Nordeste aumenta e, com ele, a formagdo dos quilombos
(Puntoni, 1999, p. 150-151, 157, 171-172; Mello, 1987).* Foi justamente
com os primeiros colonos oriundos da Paraiba e de Pernambuco que os
escravos chegaram ao sertdo, sobretudo a partir do século XVIII. Assim,
acompanhando parcialmente os trabalhos cldssicos dos historiadores
locais, verificamos que havia menos escravos ali do que nas cidades
portudrias, onde atracavam os navios negreiros. A mio de obra servil
| Os escravos que vieram para o Rio Grande desembarcaram em Recife, trazidos

de Angola, do Congo e da Guiné no inicio do trafico (Monteiro, 2002, p. 116).
No final do século XVI, estima-se que havia 20.000 escravos trabalhando em
120 engenhos no Nordeste, concentrados principalmente nas cidades de Recife
(PE), Salvador (BA) e Sao Luis (MA) (Pavao, 1981, p. 41). Existem referéncias
esparsas na literatura que apontam para a existéncia de “mocambos”, como
aquele situado na praia das Gragas, localizada entre a atual cidade de Touros

e o Cabo de Sdo Roque, onde marinheiros amotinados de um navio holandés
chegaram em 1763 (Carvalho, 1905, p. 360).



instalou-se mais tardiamente no interior do Rio Grande do Norte do
que em outras regides nordestinas onde havia uma intensa exploragéo
da cana-de-agtcar que necessitava de uma mio de obra importante; esse
quadro ird mudar no final do século XVIIIL.

Sabe-se também que desde o inicio do século XVII os escravos foram
associados a conquista do territério, sendo integrados as tropas; a par-
ticipacdo nas “guerras justas” era um meio de conquistar uma liberdade
individual (Portalegre, 1994 et al., p. 129; Puntoni, 2002, p. 58). Desde
o século XVII, havia “negros” livres servindo no exército portugués
(Cascudo, 1955, p. 81-82; Medeiros, 2003; Mello, 1987; Puntoni, 1999,
p- 167; 2002, p. 58, 128, 136):° os servigos prestados durante as guerras
de Conquista podiam ser revertidos em cartas de alforria. Os quatro
“negros timbus” que aparecem no documento de 1613, provavelmente
originarios da costa Oeste da Africa, comprovam a integragio da po-
pulagio servil ao sistema de conquista territorial, pois, na ocasido do
acordo feito entre os colonos e os indios, eles receberam terras por terem
sofrido “maus-tratos” (Macédo, 2015, p. 39; Medeiros FFilho, 2002, p. 5;
Monteiro, 2002, p. 116). Infelizmente, ninguém sabe o que aconteceu com

esses escravos donos de terra, mas provavelmente foram libertados; no

5 Os mais importantes engenhos estavam situados nas zonas agucareiras: no sul
do estado, entre Sio José do Mipibu e Canguaretama; e ao norte de Natal, em
Ceara-Mirim (Cascudo, 1955; Medeiros Filho, 1993; Monteiro, 2002, p. 17-94).
No inicio do século XVII existiam somente trés engenhos no litoral potiguar
(Andrade, 1990, p. 15; Monteiro, 2002, p. 116). O tltimo escravo conhecido em
Natal a chegar da Africa foi “Paulo Africano, pescador, dancador de Zambé e
tocador de puita que dizia ter desembarcado em Serinhaém”, em Pernambuco
(Medeiros, 1978, p. 101).

6 Ha registros de “incorporagio” de “negros” ao exército dos Janduf e de roubo
de “negros” por aqueles para os portugueses durante a expedi¢io de William
Lambertz, em 1645 (Puntoni, 1999, p. 170). A tropa de 1.400 homens liderada por
Henrique Dias em 1646, na guerra da restauragio pernambucana, tinha recrutas
de origem diversa, sem que quase nada seja conhecido acerca das especificidades
de cada grupo: indios, tapuias, negros, minas, mamelucos etc. (Puntoni, 1999,
p- 167; Puntoni, 2002, p. 58, 136). No século XIX, também havia contingentes
inteiros de soldados negros e mulatos (Koster, 2003, p. 72).



entanto, esse detalhe histérico mostra que, desde o inicio da colonizagio
€ como em outros contextos sociais, existiam diversos estatutos entre a
populagio servil, bem como havia diferentes graus de autonomia entre
os escravos (Cunha, 2012; Forti, 2017, p. 92-94).

Em 1695, no auge da “Guerra dos Barbaros”, “na Capitania havia
mais de 500 homens, entre brancos e indios, e mais de 100 escravos, todos
aptos para a guerra” (Portalegre et al., 1994, p. 129). A miscigenacdo e
a escraviddo indigenas representavam solugdes paliativas para o déficit
de escravos; encontram-se muitas referéncias a casamentos entre indios
e escravos cujos filhos podiam ser escravizados (Macedo, 2013; Lopes,
2005). As queixas relativas a auséncia de escravos e ao pre¢o da méo
de obra servil sdo outras provas de que, no Rio Grande, a escravidido
foi fundamental para o sucesso do projeto de exploragio do territério
(Brandao, 1997, p. 102; Cascudo, 1955, p. 121, 187).” Assim, no rela-
tério dos Presidentes de Provincia datado de 1862, Pedro Ledo Velloso
queixa-se da falta dos escravos e da existéncia de uma populagio quase
némade a mercé dos proprietérios de terra.’

No interior, pelo menos nos estados de Pernambuco, Paraiba e Rio

Grande do Norte, os autores parecem concordar com a ideia de que os

Lufs da Camara Cascudo (1955, p. 37) registra a presenc¢a de um escravo da Guiné
em Natal, em 1600, “quinze dias ap6s a cidade ter sido fundada”, propriedade do
primeiro sesmeiro do Rio Grande do Norte, Jodo Rodrigues Colago. Ele “comprara
escravos da Guiné, era a primeira pessoa que comegou a rogar e a fazer benfeitorias
no Rio Grande [...] O negro foi-nos uma constante mas ndo uma determinante
economica” (p. 44). Mais a frente, o autor repete: “Economicamente, o escravo
nio foi indispensdvel no Rio Grande do Norte e, etnicamente, constituiu uma
constante e jamais uma determinante (p. 48). A mesma frase encontra-se textual-
mente reproduzida, mais de cinquenta anos depois, num manual de histéria do
RN, destinado aos estudantes, o que explica que a ideia se tornou uma verdade
histérica para a grande maioria da populagdo (Brandao, 1997, p. 73).

8 Relatério apresentado a Assembleia Legislativa do Rio Grande do Norte na
sessdo ordindria do ano de 1862 pelo presidente da Provincia, o comendador
Pedro Ledo Velloso. Maceid, Typ. do Diario do Commercio, 1862, p. 8. Sobre
o assunto, ver http://brazil.crl.edu/bsd/bsd/851/000010.html. Acesso em
01/05/2006.


http://brazil.crl.edu/bsd/bsd/851/000010.html

pequenos proprietarios que de fato tinham poucos escravos compartilha-
vam o espago familiar e seguiam o modo de vida de seus servos. Porém,
hé excecdes que devem ser levadas em conta, pois estudos recentes que
analisam inventérios post-mortem relativizam esse quadro: no final do
século XVIII, havia donos de terra paraibanos que tinham mais de 20
escravos, distribuidos entre propriedades na Serra do Teixeira e na regido
do Sabugi, fronteira com o atual Rio Grande do Norte, lugar onde estdo
instaladas familias negras até hoje.” Mais tarde, no século XIX, havia
450 escravos distribuidos na comarca do Principe, o que corresponde
mais ou menos a atual regido do Seridé (Macédo, 2008)."° Nessa mesma
época, encontram-se escravos nas grandes fazendas de criagio de gado
e até nas pequenas propriedades, com um ndmero raramente superior a
cinco (Macédo, 2005, 2015; Mattos, 1985). Se é dificil obter uma estatistica
exata da evolugdo da populagio servil do Seridé ao longo da sua histéria,
percebe-se, ao contrario do que Cascudo afirma (1955, p. 48), que o escravo
foi, sim, determinante na economia da Provincia, inclusive para o interior.

A invisibilizagdo das familias de origem africana nas produgdes dos
intelectuais locais é o resultado da segregacdo histérica das populagoes
negras no Brasil, que continuam sendo relegadas aos mais baixos esca-
16es da sociedade. Explica também a cegueira das autoridades estatais
em relagdo as “minorias”, apesar de que quase 60% da populagio do
estado do Rio Grande do Norte se declararam “néo branca” no tltimo
censo (IBGE, 2010).

9 Entre os responsaveis pela conquista do interior do sertdo, encontram-se os
representantes das familias mais abastadas da col6nia que, consequentemente,
tinham escravos, como o Coronel André de Albuquerque Maranhao (1742-1806),
que possufa quatro fazendas (com escravos instalados) no Seridé (Macédo,
2008). Estes foram contabilizados nos inventérios estabelecidos na propriedade
localizada no litoral (Engenho Cunhat).

10 Ao todo, eram 4.587 escravos para toda a Provincia no ano de 1805.



H4, na literatura, referéncias a alforrias de criangas na pia batismal
por serem filhos de escravos queridos ou porque havia quem reservas-
se tratamentos especiais a escravos fiéis que participavam da vida da
familia. Mesmo que essas ideias tenham passado para o senso comum
e, no final das contas, justifiquem a escraviddo, merecem ser apontadas.
Quando reunidos, os fatos histéricos e os discursos sobre a condigdo
escrava revelam uma sociedade organizada em torno do trabalho servil.

Entre outras razoes, a escravidio foi subestimada, pois acreditava-se
que no sertdo havia uma necessidade de relagdes harmoniosas por causa
das dificuldades de se viver num ambiente natural tdo rude: os bons tra-
tamentos reservados aos escravos eram dispensados para que eles nio
fugissem e era comum o convivio no seio da familia, no trabalho e na
vida privada. H4 vérios registros de diferentes geracoes de escravos que
serviam a mesma familia, o que naturalizava a servidio, transforman-
do-a numa relagéo afetuosa (Albuquerque, 1989). Assim, Dom Adelino
Dantas (1961, p. 165) imagina a “mée preta”, Maria Fernandes Jorge,
que nasceu em 1686, escrava da familia do fundador de Caicé, Manoel

Fernandes Jorge, que morreu com 135 anos, em 1821:

Invoco-a, pois, na distincia do tempo, como a um anjo de
bondade e carinho, de fidelidade e rentincia, presente, quase
século e meio, nos lares caicoenses de outrora, sorrindo nas
manhis festivas o sorriso afetivo sobre os bergos abertos, ou

gemendo com as senhoras donas sobre bergos vazios.

Essa imagem idealizada da escrava fiel, compartilhando a vida
intima e os sentimentos das suas amas, encontra-se frequentemente
nas cronicas escritas pelos eruditos locais. O apego dos filhos as mées
pretas, as amas de leite, escravas veneraveis que criavam os filhos e que
adotavam o sobrenome de seus proprietdrios, é tido também como a

prova de certa harmonia social e racial (Dantas, 1961, p. 163).



No entanto, existem indicios de que as relagdes nio eram tdo doces:
percebe-se que o escravo era visto como forga de trabalho e considerado
como um bem valioso, pois hd referéncias a vaqueiros, artesdos, carpintei-
ros, sapateiros, cortadores de lenha, padeiros etc. ou operarios agricolas
que eram alugados pelos seus proprietarios para tarefas especificas (Bal-
let, 1981; Cunha, 1971; Lamartine, 1965; Macedo, 2013, p. 131; Santos,
2017; Silva, 2014). Alguns escravos foram libertados apés a morte dos
seus donos, mas geralmente eles deviam continuar trabalhando para
os herdeiros; alguns conseguiam comprar sua alforria, porém ficavam
trabalhando para seu antigo dono para terminar de pagar sua “divida”.
Apesar da lei que proibia aos escravos ter bens, guardavam um pectilio,
o que ocorria em consequéncia da condigio de vaqueiro que recebia uma
rés a cada quatro nascimentos (Cunha, 1987; Guerra, 1989; Koster, 1978;
Lamartine, 1965; Macédo, 2015, p. 188). Depois de libertos, os antigos
escravos permaneciam na propriedade dos seus antigos donos por ndo
terem outras opgdes e se tornavam “moradores” (Garcia Jr., 1989).

No sertdo, a escraviddo foi sistematicamente idealizada pelos cro-
nistas e escritores locais nascidos na virada do século XIX que, partindo
das suas experiéncias pessoais, descrevem situagdes nas quais os filhos
dos escravos libertos pela Lei do Ventre Livre, recebendo o nome am-
biguo de “criados”, eram educados junto com os filhos dos fazendeiros,
ainda que empregados nas tarefas domésticas — pelo menos até a idade
da sua emancipacdo. Este tipo de relagido exemplifica a estrutura his-
térica da sociedade brasileira fundada na desigualdade e os contratos
de trabalho presentes até hoje que se fundamentam no paternalismo
(Garcia Jr,, 1989). A proximidade fisica dos sujeitos é enaltecida pelos
cronistas locais e interpretada como uma prova da existéncia de relagoes
afetivas duraveis, naturalizando as relagoes hierdrquicas. “No sertio da
pecudria e do algodio, o escravo se tornava quase igual ao senhor, um
companheiro deste e da filharada. A vida do vaqueiro predispunha para

a democratizagio” (Guerra, 1989, p. 116).



Mesmo que, nessa visdo, haja uma tentativa — nem sempre expli-
cita — de tornar mais suave um processo de dominagdo e de apresentar
uma realidade histérica mais aceitavel, é preciso olhar mais criticamente
para os dados histéricos que apontam para situagdes de dominagdo so-
cial e “contratos de trabalho” que se encontram ainda com frequéncia
no interior do Nordeste (Koster, 1978; Lamartine, 1965)."" Para tal
investigagio é preciso ler as entrelinhas dos relatos dos autores locais
que, de um modo unanime, descrevem supostas relagdes harmoniosas
entre fazendeiros e escravos.

A romantizagdo da figura dos servigais é redobrada com a presenca
dos escravos-poetas que ficaram famosos, conseguindo libertar-se com
sua arte. Em Tradigoes populares da pecudria nordestina, livro publicado
em 1956, Camara Cascudo aponta para as possibilidades de os escravos

serem mais livres no sertio do que no litoral.

Os negros Inacio da Catingueira e Fabido das Queimadas,
escravos de fazendeiros e grandes cantadores, um de pandeiro
e outro de rabeca, eram produtos de impossivel nascimento

entre o canavial dos eitos agucareiros (Cascudo, 1956, p. 11).

No entanto, o caso desses poetas que conseguiram comprar sua
liberdade fazendo verso é excepcional em relagdo & maior parte da po-
pulacdo servil que encontrava dificuldades para se libertar.

Em outros escritos existem tentativas de amenizar a dureza da
condicdo das populagdes de origem africana, anunciando o sucesso de
um meltingpot, ideologia da mistura e da democracia racial que ainda

encontra seguidores ferrenhos nos meios académicos.

Se, em face das circunstincias especiais de tempo e espago, o
negro foi escravo entre nés, o foi em pacifica convivéncia,
tratamento humano e restritas limitacdes de vida. Liberto

11 Essa situagdo aproxima-se da descrita na versdo oral que apresenta a origem
de Boa Vista dos Negros.



antes da lei, participa das mesmas oportunidades dos demais
em sociedade, em todos os aspectos da vida e pela vida. Como
irmédo, sem preconceito, sem segregagio (Medeiros, 1978,
p. 103, grifo meu).

E estranho constatar que, ao contrario do que Tarcisio Medeiros
afirma, as comunidades negras presentes até hoje no sertio sdo mar-
ginalizadas: encontram-se entre as camadas mais pobres da populagio,
localizam-se longe das cidades ou nas suas periferias, sem infraestruturas
e servigos publicos, sofrem preconceito racial. Enfim, nos escritos dos
historiadores locais ha descri¢des idealizadas do cotidiano e da labuta
do homem do campo; é comum que as relagdes de dominagio estejam
apagadas diante do companheirismo que seria imposto pelas condigdes
climéticas e pelas dificuldades ligadas a vida no sertdo. Quase um co-

munismo primitivo.

Viviam assim os primeiros criadores apojados em pleno ciclo
do couro, onde o trabalho de todos os dias mais argamassava
as relagdes entre o marinheiro colonizador e os primeiros es-
cravos levados para a vaqueirice. Cedo tomaram das mesmas
vestias. Sinhd e escravo campeando juntos, correndo 0s mesmos
riscos — negro correndo ao boi e “sinhd” fazendo esteira no
gesto de ajuda mais tarde [...] Tomando coalhada da mesma
terrina, bebendo d4gua da mesma borracha e comendo pagoca

do mesmo alforge (Faria, 1980, p. 161-162).

Assim, mais do que no litoral, no sertio as relagdes entre servos e
patrdes sdo apresentadas como mais igualitdrias e democraticas. Mes-
mo pensando que este tipo de reflexdo é mais ideolégico do que real,
é notorio que o sertdo oferecia mais possibilidades de fuga do que nas
zonas canavieiras e no universo fechado dos engenhos de agticar (Ma-
cédo, 2005, p. 43). A escraviddo atipica do sertdo é lida pelo prisma das
teses que Freyre desenvolveu para analisar o universo dos engenhos.

Porém, além do romantismo que envolve a representagio da sociedade



colonial, é possivel afirmar que os escravos sertanejos — sobretudo ap6s
o fim do trafico negreiro — gozavam de mais autonomia do que os das
zonas canavieiras, pois tinham acesso a terra, o que lhes permitia viver
mesmo precariamente.

Para seus donos, nem sempre ricos, representaram, até as ulti-
mas décadas que precederam a Aboli¢do, uma forma de capitalizagdo
substancial para os fazendeiros ameagados constantemente pelas secas
e crises que agitaram o fim do século XIX: no sertdo, os aspirantes a
liberdade pagavam um prego alto, pois, sendo mais raros, 0s escravos
eram mais valiosos do que em outras regides (Macédo, 2015; Mattos,
2005, p. 130)."* As cartas de alforria, os processos-crimes e 0s registros
de fuga comprovam a inconformidade dos escravos com seu destino.
Mostram que a liberdade foi conseguida a duras penas e nem sempre foi
o resultado da generosidade dos donos. Para o proprietério, o escravo
era um bem, como as terras ou os animais que faziam parte integrante
do seu capital e constavam no seu inventdrio, como bens méveis. Em

caso de necessidade, o escravo era vendido como qualquer mercadoria.

H4, com frequéncia, mengio feita a escravos nos inventérios das
familias mais abastadas da regido, prova de que existiu uma populagio
servil até as vésperas da Aboli¢do. No entanto, os niimeros existentes
mostram que, em perfodo de seca ou de crise, os proprietarios ndo tinham
condigdes de sustentar sua méo de obra e, quando podiam, abandonavam

suas propriedades, deixando para tras seus escravos.

o

Por exemplo, Ulisses de Albuquerque (1989) informa que seu pai, numa propriedade
no sertdo de Pernambuco, possufa trés escravos. Juvenal Lamartine (1965, p. 15)
afirma que, no Seridé, o niimero de escravos nas fazendas ndo passava de seis; no
entanto, esse niimero tem de ser relativizado, pois havia proprietarios com mais
de 20 escravos no interior da Paraiba em 1791, e no Rio Grande do Norte, em
Serra Negra (1793), em Acari (1789) e em Currais Novos (1838) (Cunha, 1971,
p. 231-234; Lima, 1988, p. 76; Macédo, 2008, p. 459; Medeiros Filho, 1983, p. 151).



De um modo geral, os inventarios post-mortem fazem referéncia a
alguns escravos — raramente passavam de seis — sempre contabilizados
ao lado de burros e jumentos (Macédo, 2015). No inicio do século X VIII,
em Currais Novos, um escravo jovem e de boa satde valia o equivalente a
seis bois (Lima, 1988, p. 76). No final do século XIX, um escravo com as
mesmas caracteristicas era avaliado na regido a um prego entre 600$000
e 800$000. Ja as mulheres valiam menos. Um pouco antes da Aboligéo,
os valores foram multiplicados por dois. O testamento de D. Adriana,
grande proprietaria de terras na atual Serra de Santana, comprova a
existéncia de um ntmero relativamente elevado da méo de obra servil
no interior. Ela era esposa do Coronel Cipriano Lopes Galvio, que veio
de Igarassu, Pernambuco, em 1755."” Quando faleceu em Currais Novos,
em 1793, ela tinha 24 escravos (Assungdo, 1988, p. 58; Lima, 1988, p. 76;
Pereira, 2007, p. 34-43). Segundo Mattos (1985, p. 140), em perfodo de
crise econdmica, o escravo representava uma forma de capitalizagio, pois
podia ser vendido pelo seu dono em caso de necessidade e, consequen-
temente, a alforria tornava-se uma atividade lucrativa.

Nas declaragoes de sucessdo dos grandes proprietdrios fundiarios,
nos arquivos privados e nos registros da Igreja, existem elementos
preciosos e as vezes pitorescos que informam sobre a vida cotidiana dos
proprietarios e das populagdes de escravos. Por exemplo, nos inventarios
post-mortem dos proprietarios de escravos, hd mengao a profissdo, a idade,
ao nome e ao estado de satde do escravo, ou mesmo ao seu pafs de ori-
gem. Assim, Manuel Pereira Monteiro da Dinamarca, falecido em 1838,
em Serra Negra, deixa para a sua numerosa descendéncia, além de um
grande capital em gado — perto de 4 mil cabegas — 26 escravos, a maioria
jovem e gozando de boa satide (Cunha, 1971, p. 231-234). Comparado
com outros, esse inventdrio nos faz pensar que o defunto dispunha de

uma verdadeira fortuna e “mandava” em Serra Negra.

13 Juvenal Lamartine (1965, p. 38) adquiriu a fazenda Inga (Acari, RN), que per-
tenceu ao Capitio Cipriano Bezerro Galvao.



Estudos atestam uma relativa liberdade para a populagio escrava
no final do século XIX, tanto nas zonas de plantagéo, no Seridé, quan-
to nas cidades brasileiras onde trabalhavam os “escravos de ganho”
(Cascudo, 1955, p. 40-50; Mattoso, 1999; Monteiro, 2002, p. 177, 182;
Macédo, 2015). Nas zonas de engenho, alguns podiam trabalhar como
assalariados ou sazonalmente, em fungédo do calendério agricola (Lima,
1988). Registros informam ainda sobre a divisdo do trabalho escravo

no sertdo e a hierarquia entre os diferentes oficios:

O brago escravo era distribuido do seguinte modo: um, carreiro,
outro, vaqueiro e dois ou trés para os trabalhos de pequena la-
voura. As escravas, por sua vez, tinham as seguintes ocupagdes:
uma cozinheira, uma copeira, em regra ja libertada pela Lei do
Ventre Livre, e as demais, fiandeiras (Lamartine, 1965, p. 15)."*

Assim, e cada vez mais, o regime de trabalho escravo se diferencia:
a especializagio e a profissionalizagdo dos escravos corresponde ao grau
de integracédo dos africanos e dos seus descendentes a sociedade brasi-
leira. Pelo menos no perfodo que antecede a Aboli¢do, havia uma grande
variagdo nas tarefas realizadas por escravos, e o estatuto de cada cativo
variava em funcio do tipo de trabalho efetuado e do local onde vivia.
Com a evocagéo do personagem do vaqueiro, que aparece como central na
fazenda, hd uma certa ambiguidade quanto a caracterizagdo do estatuto
do negro, que podia ser livre ou escravo. No seu estudo, Afranio Garcia
Junior (1989, p. 27) aponta que, pelo menos no século XIX, no Brejo da
Paraiba, uma regido vizinha ao Seridd, os escravos representavam 20%
da forga de trabalho. A maior parte deles era de “moradores”. Mesmo
sendo dificilmente contabilizada e apesar das imprecisdes em relagio ao
estatuto, uma populagio livre de fato aparece no decorrer do século XIX:
os que fugiram, os libertos ou, ainda, os que exerciam uma profissdo
ou uma atividade que lhes permitia reunir um capital; h4, na literatura,

14 O estatuto de “escrava-liberta” é, no minimo, estranho.



alguns escravos que conseguiram economizar o bastante para comprar
a propria liberdade e a dos parentes.

Desde cedo existiram africanos que conseguiram deixar de ser
escravos: Manoel Dantas (1961, p. 47) traz a histéria de “Rosa Maria
natural de Angola” que, no inicio do século XVIII, era casada com o
portugués Jodo Baptista de Oliveira, cujos descendentes vieram para o
Seridé fundar a fazenda Barbosa de Cima, na povoagdo de Caicé. Entre
os vérios registros de alforria, um merece nossa ateng¢do particular: a
libertagdo de escravos por motivos religiosos. As damas da sociedade,
muito religiosas, teriam assim oferecido os seus escravos aos santos para
pagar uma promessa. O escravo recebia, entfio, um documento atestando
a sua liberdade — uma carta de alforria — porque os santos nio tinham
necessidade de possuir uma mio de obra escrava (Lima, 1988).

Também no Seridd, entre o fim do século XVIII e o século XIX,
houve vérias “geracoes de padres” que iriam se tornar grandes proprie-
tarios fundidrios e donos de escravos. Alguns tiveram um papel politico
importante na vida da Provincia, como Manoel José Fernandes, mora-
dor de Caicé e considerado “um dos homens mais ricos do seu tempo”,
que registrou, em testamento datado de 1851, o desejo de libertar seus
cINnco escravos... apés sua morte, que ocorreu em 1858 (Dantas, 1961,
p- 117). Anélises sistemdticas seriam necessarias para saber se houve
libertagio no interior com mais frequéncia do que no litoral.’” Uma
davida entéo persiste quanto ao estatuto do “negro” que podia ser livre
ou ter uma atividade remunerada, continuando a ser escravo, como é o
caso dos artesdos, dos comerciantes ou dos agricultores que vendiam o
produto de suas rogas (Cascudo, 1955, p. 498; Koster, 2003; Medeiros

15 Juvenal Lamartine (1965, p. 77) relata, por exemplo, a libertagio de Josefa, escrava
de um proprietario brutal de Serra Negra, depois do discurso de um advogado
em seu favor. Os trabalhos historiograficos recentes apontam uma realidade bem
diferente daquela que se vé na versio oficial da histéria (Macedo, 2008).



Filho, 1998, p. 55; Monteiro, 2002, p. 177, 182; Puntoni, 2002, p. 128;
Schwartz, 2001, p. 97)."°

Dessa forma, parte da populagdo negra havia conseguido libertar-se
— pelo menos formalmente — e tentava escapar do estatuto de escravo.
Em meados do século XIX havia um quadro diferenciado na composi-
¢do social, geografica e cultural das populagdes afrodescendentes que
habitavam a regido Nordeste, tanto na zona rural ou urbana quanto no
litoral, no agreste ou no sertdo. No Seridé, no periodo que vai do final do
século XVIII ao inicio do século XIX, uma parcela da populagio negra
havia conseguido libertar-se com seus préprios meios, gragas a uma
autonomia conquistada com o seu trabalho, pela benevoléncia dos seus
donos ou ainda pela fuga. £ o que mostra a histéria das comunidades
quilombolas da regido que se constituiram nesse perfodo (Macédo, 2015,
p. 226; Pereira, 2007). No entanto, foi somente com a implementagdo
das politicas de regularizacdo fundidria e as de promogéo da igualdade
racial, dois séculos mais tarde, que o Seridé se descobriu negro, com o
surgimento de protagonistas de uma histéria que ainda esta para constar

nos manuais didéticos.

Em todo o Seridé se tem o registro de grupos e de familias negras

que detém uma longa memoria genealdgica: encontramos “troncos ve-

16 H4 o caso, ainda nio explicado, do testamento de Maria da Puridade Barreto
Junior, herdeira da fazenda Belém, em Acari, datado de 1824. Nele, ndo ha registro
de nenhuma cabeca de gado (apesar de haver uma boa quantidade de terras),
mas constam 13 escravos, uma quantidade importante de tecidos e amuletos
religiosos, o que nos leva a pensar que era comerciante e praticante de rituais
nao reconhecidos pela Igreja Catélica. Era a décima filha do Sargento Mor Fe-
lipe de Moura e Albuquerque, portugués casado com Maria da Puridade, filha
de “mie solteira” e provavelmente escrava liberta. Os que se reconhecem como
descendentes de Maria da Puridade, solteira, parda e rica no inicio do século
XIX, compdem a familia Belém, sendo designados localmente como “negros” e
que ndo tinham mais qualquer pedago de terra (Santos, 2017).



lhos” essencialmente na drea da cotonicultura, nos atuais municipios de
Acari, Cruzeta, Jardim dos Seridé, Parelhas, Ouro Branco, Caicé, Currais
Novos, Carnatiba dos Dantas, Serra Negra do Norte, Jardim de Piranhas
etc. Iniciamos o levantamento das memorias familiares que contam um
passado feito de sofrimentos, humilhag¢oes e privagoes.

Localmente, as familias sdo conhecidas pela mengédo ao lugar onde
moram, como, por exemplo, “Os negros do Saco” ou da Barra, onde vivem
“os filhos de Higinos”, “Os Belém” (ou Guiné), origindrios da fazenda
do mesmo nome, em Acari, “Os Cagotes” de Jardim do Serid6, oriundos
de Ouro Branco e conhecidos pelos seus sambas, ou ainda, “Os negros
da Boa Vista”, em Parelhas (Cavignac; Macédo, 2014).

Os moradores das diferentes localidades identificam imediatamente
as familias negras pelos seus sobrenomes e pela participacdo nas festi-
vidades da irmandade do Rosario: Amaral, Vieira, Miguel, FFael, Guiné,
Belém, Cacote, Paula, Pedro, Tum etc. Sdo individuos que pertencem
a familias extensas que sdo oriundas das zonas rurais; continuaram
morando nos locais préximos das fazendas onde seus ancestrais foram
escravizados ou vieram se instalar hd décadas. Hoje vivem nas cidades
do Serid6 ou migraram a procura de emprego desde os anos 1970 para
o sudeste ou as capitais do litoral, pois as atividades agricolas sdo cada
vez mais reduzidas. E a légica do “sangue” que organiza a ocupagio do
territdrio, pois é a consanguinidade que define os herdeiros: o perten-
cimento a uma linha genealégica d4 acesso a terra que é herdada em
linha masculina e possibilita a diferenciagdo entre os distintos grupos
locais (Barth, 1988, p. 32-33; Castro, 1999, p. 197; Woortman, 1995).

A aliancga e o parentesco ritual em linha masculina que pode ser
observado nas irmandades transformam o individuo em um parente ou
um amigo préximo (irméio) que, no entanto, ndo herda a terra. A uni-
dade do grupo fundamenta-se ainda em relagdes sociais privilegiadas,
mas que nio implicam uma contrapartida material ou ritual. Elas sido

determinadas pela participac¢do do individuo nos momentos importantes



da vida social, como no caso da festa do Rosério, que acontece em varias
cidades do Seridé. De certa forma, a consciéncia de partilhar um destino
comum é determinante para que exista um sentimento de pertencimento
a um grupo familiar, conjunto descrito como aquele constituido por
parentes que mantém vivos lagos de consanguinidade e de afinidade;
fundamenta-se na imagem que a familia estendida construiu para si e
para os outros, e é esta representacdo que é transmitida e se prolonga
para além da existéncia do sujeito (Lévi-Strauss, 2006, p. 61).

Nas fazendas de criar e nas localidades onde hé registros histéricos
da presenga de afro-brasileiros, encontramos fotografias, titulos de terra,
ruinas, sepulturas, praticas rituais e um siléncio incomodo em torno
da escraviddo. Na paisagem natural, ha “cruzes” e “covas” de negros
que se perderam, fugindo dos seus proprietarios, isolados pela doenga
ou tentando escapar da morte. O poder magico das sepulturas “do
mato” e os milagres que os fiéis “alcangam” sdo circunscritos ao lugar
do martirio; o morto virou santo e a natureza revela a verdade que os
homens tentam esconder (Cavignac, 2006). Esses registros narrativos
sdo materializados e associados ao sagrado; lembram aos moradores o
lugar onde a escraviddo existiu e que houve muito sofrimento, o que
explica o poder dessas almas penadas. Mesmo discretas, sdo as tnicas
marcas memoriais de uma populacdo que lutou para ganhar a liberdade,
desenvolveu estratégias de sobrevivéncia utilizando o siléncio como arma.

Frequentemente, no lugar de uma fala lembrando a coragem dos
antepassados ou enaltecendo a trajetéria das familias que resistiram a
opressio, deparamo-nos com o mutismo; em vez de evocar as privagdes
e as dificuldades do “tempo antigo”, o siléncio d4 lugar a emogdo. Neste
caso, poderfamos analisar o silenciamento do sofrimento vivido pelos
ancestrais como uma estratégia de sobrevivéncia de uma populagio
que continua sofrendo com as consequéncias de um sistema de sujei¢do
pessoal, reflexo inconsciente diante das injusticas, marca da resisténcia

a opressdo que ainda é possivel observar, pois, mesmo enfraquecidas, sdo



as mesmas elites agrérias que continuam a frente das decisdes da politica
local (Garcia, 2003). Diante de tantas falhas no roteiro histérico e em face
das representagoes conflitivas do passado entre os locutores brancos e
os negros, ¢ compreensivel que ndo exista um registro memorial capaz
de ser transmitido e no qual os descendentes dos africanos escravizados
possam se espelhar. £ uma histéria que caiu no esquecimento e que foi
negada pelos historiadores locais, mas que, pouco a pouco, vem sendo
recontada pelas novas geracoes que redescobrem seu passado (Cavignac;
Macédo, 2014, p. 89-132; Silva, 2014).

A histéria da Boa Vista, que estd sendo reelaborada pelos membros
da comunidade, auxilia no entendimento da presenca dos outros grupos
tamiliares negros no Seridé. Segundo o que contam nossos interlocutores,
a Boa Vista era uma fazenda que foi dividida entre familias herdeiras,
uma parte foi doada aos “negros”, provavelmente no decorrer do século
XIX, pois em 1889 ja havia proprietdrios de terras que hoje sdo reco-
nhecidos como ancestrais dos quilombolas. “Os Negros da Boa Vista”
se distinguem dos seus vizinhos “brancos” (os “Barros” e os “Luciano”):
a toponimia indica uma divisdo do territério entre grupos familiares no
modelo do sitio camponés, espago complexo de produgio, de consumo
e de residéncia de vérios grupos domésticos interligados por relagdes
de parentesco (Woortman, 1998, p. 167).

As relagoes histéricas entre as diferentes “Boa Vista” sdo constitui-
das por conflitos de terras, relagdes assimétricas, trabalho, compadrio
e amizade, e outras convivéncias tensionadas. Mesmo que persistam
algumas davidas quanto a época da fundagdo da comunidade e sobre
a origem das terras, o grupo tem uma versio sedimentada da sua his-
téria, e a divisdo territorial é explicada por uma narrativa que conta a
origem do quilombo: Tereza, retirante deixada por seu pai na fazenda,
trabalhava como empregada, teria tido um filho (chamado Domingos)
com o fazendeiro ; este teria cedido uma parte de terra que se tornou

o territério quilombola. Ao longo dos anos, a terra foi invadida por



vizinhos inescrupulosos. Em 1998, foi feito uma primeira solicita¢do de
regularizacdo fundidria que foi retomada em 2007, com a abertura de um
processo junto ao Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria
(Incra). No final dos procedimentos adminsitrativos, esse processo foi
encaminhado a outros 6rgdos, em particular o IPHAN, para garantir o
que consta na Constituigdo Federal de 1988, nos artigos no 215 e 216 : «
O Estado protegera as manifestagdes das culturas populares, indigenas
e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo
civilizatério nacional (...) Ficam tombados todos os documentos
e os sitios detentores de reminiscéncias histéricas dos antigos
quilombos» (grifo meu).

No caso da Boa Vista, nenhuma disposigdo foi tomada, apesar do
processo ter sido encaminhado ao 6rgéo responsavel, constar de docu-
mentos, sitios arqueolégicos, monumentos e manifestagdes culturais
representativos da cultura afro-brasileira e remetentes a uma histéria
relevante para o pais. Sem o devido acompanhamento do Estado, o
processo de conservagio do patriménio material, a salvaguarda e a pa-
trimonializagdo dos elementos culturais segue a cargo dos membros da
comunidade que, na sua maioria, desconhecem o que rege a Constituigio.
No que diz respeito ao patriménio imaterial, dois elementos culturais
sdo destacados pelos quilombolas: a festa de N. Sra. do Roséario, durante
a qual os confrades dangarinos defendem uma histéria e uma tradigéo,
e a culindria, por ser uma expressio do protagonismo feminino e o ca-
minho de uma autonomia nem sempre escolhida. Apesar de pertencer
a um conjunto maior que podemos designar como as expressoes da
“cultura afro-brasileira”, esses patrimoénios ndo foram registrados pelos
6rgdos responsdveis como manda a lei. No entanto, cada um a seu modo
expressa uma demanda de reconhecimento local ao mesmo tempo em
que se inscreve na continuidade de relagdes hierdrquicas historicamente

marcadas, nas quais as marcas do passado se fazem presentes.



As manifestagdes culturais ligadas ao culto de N. Sra. do Rosério
tém dimensdes memoriais e identitdrias e se destacam das outras ex-
pressoes simbdlicas da cultura local. A memoria narrativa e a resisténcia
a escraviddo ensaiada na danga do espontdo ajudam a reencontrar uma
versdo nativa da histéria, mesmo que esta tenha sido silenciada. Esta
danca se apresenta como o produto de uma elaboragdo singular que os
individuos tém das suas préticas sociais; é antes de tudo um processo
memorial que revela uma histéria nfo escrita, a da resisténcia a escra-
viddo (Halbwachs, 1990; Pollak, 1989).

A memoria parece se concentrar em alguns elementos oriundos de
uma tradi¢do cultural hoje reivindicada como patrimoénio (Cunha, 2009):
expulsa da memoria coletiva, a marca da escravidiao continua sendo um
assunto tabu e os processos de afirmagio identitaria dos grupos nio ele-
geram a matriz narrativa da rememoragdo dos eventos traumaticos do
cativeiro, como € o caso de outros afrodescendentes das Américas. Com a
timida aplicac¢do dos direitos constitucionais, constatamos a emergéncia
de uma nova realidade que tem desdobramentos importantes tanto nas
areas politica, educacional e académica quanto nas mentalidades por
induzir uma reflexdo sobre o passado e o legado colonial.

Na Boa Vista, a devogdo a N. Sra. do Rosério aparece central na
definigio de uma identidade e de uma cultura quilombolas. O estudo das
formas de religiosidade associado a dimensdo politica abre caminhos para
conhecer o passado e a atualidade dos grupos afro-brasileiros, pois, como
as narrativas de fundagio, a danga do espontio tem um papel importante
de legitimagio do pleito coletivo no processo de reivindicagdo étnica,
insistindo sobre os aspectos tradicionais do ritual. Mas se a danga é a
ocasido do reconhecimento social de um grupo historicamente margi-
nalizado, é também um espago de liberdade, momento de festa durante

a qual “os negros” sdo coroados e ocupam a cidade. Gragas a Festa do



Rosério, sabemos da presenca das populagdes africanas na regido, desde
o século XVIII até hoje.

O estudo sistemdtico das festas do Rosério que acontecem na re-
gido do Seridé paraibano e potiguar ou mesmo a celebragdo de outros
santos “negros”, como Sdo Gongalo, cuja devogio se observa na serra
de Portalegre, devera esclarecer sobre a presenga de comunidades ne-
gras organizadas e gozando de uma autonomia relativa. As dangas e as
festividades sdo transformadas em sinais positivos de diferenciagdo do
grupo, prova da resisténcia de uma memoria reabilitada e marcas dia-
criticas em agdo. Reconhecidos e apontados regularmente por agentes
externos por terem atravessado os séculos sem mudangas significativas,
os elementos culturais foram transformados em “folclore”, perdendo suas
marcas étnicas que emergem de novo hoje (Cascudo, 1962).

As “brincadeiras” sdo apresentadas como a “mais pura expressao”
de uma ancestralidade recém-assumida; correspondem em parte ao pro-
cesso de identificagdo individual e coletivo escolhido pelos membros das
comunidades quilombolas: as marcas negativas, como, por exemplo, o
passado servil ou as formas de dominagdo, sdo esquecidas para enaltecer
uma histéria feita de resisténcia, de conquistas e de aquisi¢oes legais.
Apesar do papel de ajuda muatua das confrarias ter sido esquecido e mesmo
que a organizagio das festividades se encontre sob a responsabilidade
da Igreja, ainda notamos um protagonismo dos irméos do Rosdrio nos
momentos profanos. Poucos querem ocupar os cargos rituais que os
obrigam a acompanhar de perto as festividades religiosas, mas todos
querem participar da maior festa do ano.

A festa, ao longo dos séculos, sofreu transformagoes, mas o rito
catdlico possibilitou a manutengio da tradi¢do. Atraindo curiosos e
admiradores, o grupo recebe o auxilio intermitente de agentes locais,
sobretudo dos moradores, dos membros da igreja e das prefeituras ou,
mais recentemente, do movimento negro, sendo visitado regularmente.

Aqui, o autorreconhecimento como quilombola passa pela reiteragdo da



histéria, da danga do espontdo, da devogio a santa e do sentimento em
relagdo a terra. Todos esses elementos apontam para uma identidade em
constante reelaboragdo com base em um fundo cultural comum designado
pelos préprios autores como “cultura” (Cunha, 2009).

O parentesco e o ritual sdo acionados para afirmar uma identidade
étnica diferenciada e que transcende as relagdes sociais. Ambos funcio-
nam como uma linguagem comum entre os que se reconhecem numa
histéria, seguem os mesmos valores e adotam um modo de vida seme-
lhante. Antes de designar um conjunto de relagdes sociais definidas pela
alianca ou pela consanguinidade, o parentesco representa um sistema
de ideias e de percepgdes compartilhadas que corresponde, em primei-
ro plano, a uma terminologia de nominagdo de parentes. A dimensdo
simbdlica estd presente na formagio do grupo, seja ele constituido por
consanguineos ou afins, num sentido amplo: no caso dos quilombolas,
designa os individuos que se integraram ao grupo, preferencialmente
pelo casamento ou por uma outra via—como, por exemplo, a integragdo
a Irmandade do Rosdrio — compartilhando um modo de vida semelhante,
experiéncias e valores em comum. Nessas experiéncias sociais, a familia
ocupa um lugar de destaque, embora as formas de vida social e econd-
mica do grupo tenham conhecido mudangas ao longo da sua trajetéria.
Em todo caso, percebemos que a memoria e a danga estio intimamente
ligadas ao passado dos grupos e que a “tradi¢do” — termo que hoje estd
sendo utilizado por nossos interlocutores — se expressa através de uma
multiplicidade de expressdes culturais, sejam elas narrativas, artfsticas
ou rituais (Sahlins, 1987; Cunha, 2009).

Hoje, a devogdo a N. Sra. do Rosério é considerada a expressio ritual
de maior importancia para os afrodescendentes e é utilizada para afirmar
uma diferenga. Assim, a memoria étnica ndo aparece homogénea, pois ndo
¢ uma simples reprodugio dos fatos e do contexto anteriormente veri-
ficado: apresenta-se como o produto de uma elaboragéo singular que os

individuos tém das suas préticas sociais. Como outras expressoes da vida



social, pertence ao universo das representacdes coletivas e surge ligada a
uma proposta politica de um grupo de individuos que se apresentam como
representantes “naturais” da coletividade (Lévi-Strauss, 2003, p. 61). O
estudo das relagdes de parentesco e a utilizagdo do método geneal6gico
se mostram Uteis para entender as histdrias de vida, a constituigio das
tamilias, mas também para informar sobre as formas de organizagao social
e politica nos termos utilizados pelos membros do grupo.

A Festa do Rosério é o exemplo de uma expressdo cultural de
grupos marginalizados que recebem pouco incentivo para manter a
“tradigdo”, mas que teimam em se projetar numa trajetéria histérica
diferenciada daquela reconhecida pela sociedade regional (Sahlins, 1987).
Essas praticas culturais se inscrevem numa dimensio temporal, pois
sdo apresentadas como parte da “origem” do grupo. Os brincantes e os
contadores de histéria reproduzem o que é considerado por todos como
“a histéria” ou “a tradi¢do” e viabilizam a transmissdo das normas e dos
valores do grupo. A festa religiosa ou profana proporciona ocasides
durante as quais o grupo desenha seus limites, se pensa e se consolida
(Durkheim, 1990; Lévi-Strauss, 2003). A danga ainda traz a tona uma
histdria invisibilizada pelas elites locais e silenciada pelos seus integrantes.
As “brincadeiras” — que seguem um roteiro altamente normatizado e
repetitivo — emergem, no final da anélise, como elementos de uma “me-
moria ritual” inscrita nos corpos dos dangarinos (Severi, 1993, p. 361).
Como para o jongo, a danga do espontio é um instrumento politico que

auxilia na reivindicac¢io de uma identidade étnica e de direitos coletivos:

Apropriando-se desta associagdo, no novo contexto legal, as
comunidades portadoras do jongo reafirmam politicamente
sua trajetdria histérica e sua autenticidade étnica e cultural,
ganhando visibilidade e novas perspectivas de sobrevivéncia
coletiva (Mattos; Abreu, 2009, p. 271-272).



Da mesma forma, é através do corpo que as praticas alimentares se
inscrevem na meméria do grupo: informam sobre um conjunto cultural

que foi herdado sem o recurso da palavra, por ter sido silenciada.

As praticas culinarias e os processos alimentares encontrados nas
esferas domésticas se desenvolvem em contextos propicios a emergéncia
de uma rememoragio do passado. Esta memoria materializada em luga-
res, mobilias, objetos, utensilios ou preparagdes culindrias nem sempre
precisa ser oralizada, pois esta inscrita nos corpos.

As técnicas, a repeticdo dos gestos e as experiéncias sensoriais de
saciedade ou de privacdo de alimentos valem mais do que palavras. A
evocacio das formas de comensalidade festivas, as receitas e os momentos
de preparagio dos alimentos propiciam a manutencéo e a reelaboragio
da memoria social: ao narrar as vivéncias e as praticas alimentares de
suas bisavés, avés e mées, as cozinheiras negras acessam uma memoria
que fol transmitida através dos gestos, dos processos culindrios, da
formagdo dos gostos etc. A descrigdo da escolha dos ingredientes, do
preparo, dos segredos das receitas, da forma de consumir ou de servir
determinados alimentos deixa espagos para que a memoria se libere
e um passado doloroso seja revelado (Amon; Menasche, 2008). Dessa
forma, o siléncio que pesa sobre “o tempo antigo” é o revelador de uma
sociedade hierarquizada e violenta, na qual o acesso aos alimentos marca
a distingdo social e racial entre os diferentes grupos em presenca.

As receitas coletadas e as conversas trazem sobretudo informagdes
sobre as experiéncias que foram vividas pelos descendentes dos escravos,
seja para a constitui¢do das famfilias, as formas de vida ou até mesmo as
estratégias de resisténcia a opressdo. As trajetérias de vida das mulheres
seguem o exemplo das suas mées e avés que foram escravizadas, pois con-
tinuam trabalhando nas cozinhas das casas grandes ou em suas préprias

casas. Ap6s o dia de trabalho nas cozinhas das fazendas, as “amas” tinham



que cuidar da prole e complementar a renda da familia, cultivando um
rogado ou vendendo comida ou artesanato (louga ou bordado).

E interessante verificar que, mesmo sendo as responsaveis das cozi-
nhas das fazendas, as empregadas néo partilhavam a mesa com as patroas
e tomavam suas refeigdes com as criangas, ensinando-as a se alimentar.
Esta situacdo de delimitagdo do espago doméstico é uma reprodugdo do
modelo do periodo escravocrata, em que o mesmo ocorria com as escravas
responséveis pela alimentagio e pelos servigos domésticos. Ao adentrar
no universo das cozinheiras negras, percebemos que a alimentagdo in-
forma sobre o universo social e cultural em que o individuo é inserido.
E o veiculo privilegiado das memérias familiares, trazendo a tona seus
segredos e emogdes, pois o ato de comer vai além do simples fato nutri-
cional, ele é carregado de sentimentos, de experiéncias acumuladas, de
ensinamentos, saberes e técnicas: “A comida é o alimento transformado
pela cultura” (Amon; Menasche, 2008, p. 15).

No Seridé, a alimentagdo é reconhecida como um rico patriménio
que traz desde sua origem a marca afro-brasileira. A maneira como as
mulheres cozinham e preparam determinados alimentos nos sugere que
seria necessario pensar no aprendizado e nos processos de transmissao
operados nessa arte de fazer. Por exemplo, o chourigo é um doce que
exige cuidados em seu preparo, que envolve técnicas e elementos que
conferem singularidade a iguaria. A arte de cozinhar, em especial quando
se trata de cozinheiras negras, nos permite fazer uma reflexio sobre o
papel da alimentagdo na vida cotidiana, e nos leva a observar a ascensdo
social dos grupos ou a dar uma maior visibilidade as mulheres em um
contexto social determinado. Se antes elas estavam fadadas aos tachos
da cozinha de suas patroas e ainda eram estigmatizadas pela cor da sua
pele, ao serem reconhecidas pela arte de cozinhar, elas se algam a um
lugar de destaque dentro do universo em que estdo inseridas.

As cozinheiras negras no Serid6 construfram trajetérias que as tor-

naram profissionais nesta arte, mesmo que algumas nfio fossem sequer



letradas. A maneira e o tipo de comida que servem as transformaram
em cozinheiras de festas, responsaveis por banquetes dos principais ritos
festivos de suas cidades. Nas tltimas décadas, e apesar das transformagoes
do mundo rural, algumas “cozinheiras de festa” se profissionalizaram,
montaram seus comércios e restaurantes, perpetuando a tradigido das
suas familias. Diante do interesse local e do fluxo turistico para o litoral
a procura de “comidas tipicas”, elas ampliaram sua clientela através das
redes de interconhecimento j4 existentes e das novas formas de produgio
e comercializagdo (projetos produtivos, agricultura familiar, associagdes,
cooperativas etc.). O sertdo é ressignificado e torna-se patrimonio: os
antigos locais de produgio (sitios, fazendas, usinas de algoddo), as mani-
festagdes culturais (vaquejada, forré, carnaval), e as festas religiosas (festa
de padroeiro) ou manifestagdes de carater étnico (Festa do Rosdrio) sdo
ocasides que atraem uma populagdo urbana a procura das suas origens
rurais e de uma cultura “auténtica”.

Para a alimentagiio, observamos o mesmo fenémeno de valorizagio do
rural pelos moradores das cidades cujos pais e avés viviam da roga. Assim,
num passado préximo, o cuscuz, a rapadura e os doces eram alimentos
destinados aos negros e aos pobres. Essas comidas foram reinventadas,
reproteinizadas e sdo consumidas ndo sé pelos antigos moradores, mas
também pelos turistas e moradores da capital, Natal, que procuram os
sabores da sua infancia. Os restaurantes “regionais” vendem a imagem do
sertdo, adotando uma decoragio rustica que é uma réplica do ambiente
rural das casas de fazenda. Vestem os empregados com as roupas dos seus
heréis: o vaqueiro, o cangaceiro e a cozinheira (negra). O sertdo, que foi
tradicionalmente motivo de piada, torna-se sinénimo de autenticidade e,
estranhamente, selo de qualidade e de gastronomia, acrescentando valor
aos produtos “da terra” — com énfase na carne de sol, no queijo e na man-
teiga de garrafa — e aos pratos “tipicos” preparados pelas cozinheiras que

nunca safram das cozinhas, desde o perfodo escravista.



Foram experimentadas a¢des patrimoniais, como a coleta e o re-
conhecimento das fotografias antigas encontradas nas casas visitadas,
foram planejadas oficinas de memoria, debates com os moradores, reu-
nides e oficinas com os integrantes das irmandades e as doceiras etc.
As informagdes coletadas foram transformadas em exposi¢des, mostras
fotograficas, documentdrios, artigos e disponibilizadas nas redes sociais,
tendo sido organizadas gradativamente no museu virtual as atividades,
e os resultados sendo apresentados em eventos, com a participagio ativa
dos quilombolas.”

Entre 2012 e 2016, foram feitas visitas, discussoes, oficinas de his-
téria, coleta dos dados etnograficos, histéricos —incluindo as fotogratias
antigas — arqueoldgicos e culturais (registros orais, sonoros e visuais),
cujos protagonistas eram os bolsistas do projeto, os moradores da Boa
Vista tendo dado um tom diferenciado a pesquisa. Essas atividades ser-
viram para delinear propostas de educacgdo patrimonial e desenvolver
produtos que eram os resultados das atividades desenvolvidas: entre
tantas agdes, foram organizadas oficinas de elaboragdo de produtos
audiovisuais, mostras de filmes, workshop de confec¢do de tambores,
organizagdo de torneios de futsal, oficinas de ritmos, de danga e de
capoeira, capacitagdo em cooperativismo, fabricagio de doces, curso de
cabelos afro e de turbante, sensibilizagdo para a preservag¢do do meio
ambiente; foram montadas e exibidas exposi¢des de fotografias e pro-
Jetados os filmes realizados na comunidade tanto nos centros culturais
quanto em eventos cientificos, em particular, no periodo da Consciéncia
Negra, em novembro. Apés a conclusio de cada fase de visita em campo,

sistematizamos os resultados dos levantamentos empiricos que eram

17 Os resultados do projeto de extensio poderao ser visualizados no museu virtual
que esta sendo reconstruido apés ataque de hackers ; por enquanto, estamos
divulgando nossas a¢des na pagina facebook do projeto [https://www.facebook.
com/patrimonio.RN/ 7.



apresentados pelos bolsistas aos moradores da Boa Vista e das cidades
onde realizamos a pesquisa — principalmente Parelhas, Acari, Jardim
do Seridé — ao mesmo tempo em que as atividades do programa eram
divulgadas nas redes sociais, o que permitia potencializar a circulagdo
de informagdes e manter o contato — em lugares onde os telefones ce-
lulares néo funcionam.

Apresentagdes putblicas em Boa Vista e em Jardim do Seridé, local
tradicional da festa, foram realizadas com todos os componentes do
projeto e os integrantes da irmandade do Rosdrio. Apés uma série de
reunides da equipe organizadora com os diferentes agentes (comunidade
em geral, ancides, pesquisadores locais, autoridades, lideres comunitarios
etc.), foram eleitas as manifestagdes a serem pesquisadas e os lugares
de referéncia para as propostas de turismo comunitdrio a serem de-
senvolvidas. Um dos principais resultados foi a elaboragido de um guia
cultural afro ilustrado do Seridé, que sera disponibilizado no museu.
Foram organizados eventos cientificos e artisticos — como o encontro
dos tambores em Sibatima, onde a irmadade do Rosdrio se apresentou
— e que contaram com a participagdo ativa dos quilombolas, com suas
intervengdes nas discussdes ou nas oficinas, seus depoimentos ou suas
apresentagdes. Todas essas atividades formaram a base de elaboragdo do
museu virtual, de artigos para a publica¢io final do programa, de livros,
de trabalhos de fim de curso de graduagéo e de pés-graduagio de alunos.

O programa foi realizado inicialmente por uma equipe composta
por jovens quilombolas, alunos do ensino médio — quatro deles rece-
berem uma bolsa no primeiro ano — um nimero crescente de bolsistas
do ensino superior, alunos interessados e professores da rede publica.
Em momentos diferenciados, outros participantes vieram se agregar ao
programa: moradores da Boa Vista, quilombolas de outras comunida-
des, vizinhos, parentes, integrantes das irmandades, artesios, agentes
externos (ministrantes das oficinas), voluntérios, artistas, jogadores de

tutebol reconvertidos em professores, gestores ptblicos, agentes culturais,



representantes dos movimentos sociais, funcionarios publicos encarre-
gados da implementagdo das politicas publicas, professores das escolas
municipais, guardides da memoria, pesquisadores leigos, colecionadores,
estudantes africanos etc.

O programa, que tem um carater inclusivo, envolveu ao todo mais
de 150 pessoas que participaram regularmente ou pontualmente das
atividades propostas, dos quais 40 pesquisadores e alunos ligados a
Universidade FFederal do Rio Grande do Norte — UFRN (Departamen-
tos de Antropologia, de Educagdo, de Turismo, de Artes Cénicas, de
Quimica, de Letras, de Histéria do campus central/Natal, de Currais
Novos e do Ceres/Caic6, Escola de Ciéncias e tecnologia), e do Ins-
tituto Federal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia do Rio Grande do
Norte (IFRN). Professores e alunos de graduacio e de p6s-graduagio
de diferentes cursos realizaram agdes que foram desenvolvidas com os
diversos interlocutores, os integrantes do programa, as institui¢des e
os interessados. Essa troca de experiéncias propiciou uma aproximagao
entre os diferentes segmentos da sociedade, a0 mesmo tempo em que
ofereceu espagos abertos para compartilhar o conhecimento; trocas se
estabeleceram com base na confianga e na amizade e relagdes foram
construidas ao longo dos anos.

O objetivo principal do programa visava a valorizagdo das manifes-
tagdes culturais e a divulgagdo da histéria das comunidades negras do
Seridé do Rio Grande do Norte, promovendo uma imagem positiva dos
afrodescendentes que ainda levam o estigma da escravidio. £ também
uma nova forma de fazer pesquisa, junto com os detentores da histéria,
pois contamos com a participagdo dos jovens quilombolas e das pessoas
mais experientes na tentativa de levantar informagdes sobre a presencga
histérica dos descendentes dos africanos no Brasil. Com o corte brusco
dos editais do MEC, as ag¢des rarearam, mas houve uma dinimica que
fo1 criada, solidariedades foram ensaiadas e a universidade se tornou

uma parceira, assim como um destino turistico e logo familiar para os



quilombolas da Boa Vista, que se apresentam até hoje como “do projeto
da UFRN”. Alguns dos integrantes das a¢oes de extensdo ingressaram
no ensino superior, o que reforga os elos existentes entre pesquisadores,

alunos e membros da comunidade.

No plano nacional, as a¢des de patrimonializagio dos grupos subal-
ternos se iniciam com a redemocratizagio. Apesar do que consta no Ato
Constitucional e da importancia do legado africano para a histéria e a
cultura do pafs, é for¢cado constatar que muito pouco foi feito: no tGltimo
pafs do mundo a abolir a escraviddo e onde mais de 70% das vitimas de
homicidios sdo negros, a “emergéncia d[ess_Jas memorias traumaticas”
se deu tardiamente, sob a pressdo do Movimento Negro, que conseguiu
transformar ideias em lei, provocando até hoje rea¢des muito violentas
por parte de setores conservadores (Cicalo; Vassalo, 2015, p. 242).

Antes da “revolugdo patrimonial”, foram feitos alguns tombamentos,
como a Pedra do Sal em 1984, no Rio de Janeiro; em 1986, o terreiro da
Casa Branca, em Salvador, e a Serra da Barriga, em Unido dos Palmares,
Alagoas; o Quilombo do Ambrésio, na Serra da Canastra, em Minas
Gerais, e mais recentemente, o Cais do Valongo, no Rio de Janeiro, que
foi incluido na rota da escravidio e recebeu o titulo de patriménio da
humanidade em 2017. Também desde a adequagéo do Brasil as diretrizes
da Unesco, incluindo o registro do Patrimoénio Imaterial nas a¢des do
Iphan, foram implementadas varias a¢des de preservagdo do patrimonio
imaterial, como os registros do jongo, do oficio das baianas de acarajé, do
samba de roda do Recéncavo, do tambor de crioula no Maranho, da roda
de capoeira e do oficio dos mestres de capoeira — expressdes culturais
que auxiliam no fortalecimento da meméria da resisténcia a escravidio
e acompanham as politicas de promogio da igualdade racial, projetando
o Brasil na cena mundial. Essas mudangas nas politicas patrimoniais

colocaram o pafs num lugar de centralidade na histéria da didspora



africana e no combate ao racismo (Cicalo; Vassalo, 2015; Forti, 2017;
Guran, 2016; Mattos; Abreu, 2009; Norte, 2016; Velho, 2006). Porém,
ha de se questionar o descompasso entre a valorizagdo do patrimoénio

em instancias internacionais e a fragilidade dos direitos constitucionais :

[...] a existéncia de direitos fundamentais constitucional-
mente estabelecidos hd mais de duas décadas, os quais, por
si 50, deveriam garantir também o direito a vida, o direito
a diversidade cultural, o direito a territérios préprios, o di-
reito ao reconhecimento de seu patrimonio cultural e, mais
importante, o direito a diferenga por parte das comunidades
quilombolas. Houvessem sido, de fato, garantidos mecanismos
sociais e politicos para a regularizagio fundidria das comu-
nidades quilombolas, criando, assim, condi¢des que tivessem
possibilitado um pertencimento territorial e cultural préprios,
poderiamos ter politicas pablicas mais eficazes do que as hoje
existentes (Norte, 2016, p. 97).

Na terra de Cascudo, onde Mério de Andrade registrou muitas dan-
cas dramdticas por ocasido da sua visita em 1928, e onde seu interesse
para os cocos foi despertado, hd um rico patrimoénio afro-brasileiro, mas
nio existe a sua valorizagdo (Cavignac, 2016). Em particular, no Seridé,
regido onde realizo pesquisa desde a década de 1990, constata-se que o
racismo persiste e, com ele, a percepgdo do carater marginal das dangas,
das festas do Rosério, das tradigdes alimentares das familias negras, dos
cultos e das outras expressdes da “cultura afro”. Além disso, localmente,
pouco se sabe sobre as repercussdes locais das a¢des patrimoniais que
foram realizadas em nivel nacional ou que tém o reconhecimento inter-
nacional da Unesco, como ¢é o caso da roda de capoeira.

De fato, é de se estranhar que apenas a capoeira e o oficio de mestre
de capoeira constem como registros culturais de matriz africana, como na
totalidade dos estados da Federagdo. O reconhecimento da capoeira pela

Unesco, em 2008, como Patriménio Cultural Imaterial da Humanidade



provocou a inclusdo destes itens na lista dos patrimonios, mas parece
ndo ter havido um levantamento especifico, pois ndo ha nenhum registro
de dossié. E preciso se perguntar ainda por que, apesar de no estado
potiguar constarem mais de 50 comunidades remanescentes de quilombo
e, entre elas, 27 terem obtido a certificagdo da Fundagdo Palmares, ndo
tenha havido nenhuma agédo especifica do 6rgdo responsdvel em quase
vinte anos.” E o que foi feito em prol da preservagio da histéria e da
cultura dos grupos que sofreram com as consequéncias da escravidao?

Ao todo, no Rio Grande do Norte, existem cinco registros de patri-
monio imaterial além da festa de Sant’Ana: a roda de capoeira, os mestres
de capoeira, o teatro de bonecos e, finalmente, em 2018, a literatura de
cordel. No site do Iphan consta ainda o mapeamento das Referéncias
Culturais da Regido do Seridé que coordenei entre 2007 e 2008, e o INRC
do Oficio da Pesca Artesanal no Litoral do Rio Grande do Norte. Os
registros mais recentes (capoeira e cordel) correspondem visivelmente
a uma mudanga de politica interna da institui¢do para a gestdo dos
bens patrimoniais: parece ter sido feita uma reconfiguragio dos proces-
sos de patrimonializag¢do que passam de locais a regionais e nacionais.
Hoje, nas festas de padroeiras, em particular a de Sant’Ana de Caic6,
patriménio reconhecido pelo Iphan em 2010, celebra-se o “patrimoénio
do Seridé” — aquele das fazendas e da origem europeia. Sem nenhuma
preocupagio, os representantes da “alta sociedade” reproduzem padrdes
de comportamento autoritarios diretamente herdados da colonizagio e
continuam ignorando a importéncia do legado africano para o Seridé.

Assim, vimos que, apesar da sensibilidade para “as coisas antigas”,
do interesse dos intelectuais para os estudos genealégicos e da vasta pro-

dugdo de cronistas locais enaltecendo a obra dos antepassados e a cidade

18 No site da Fundagdo Palmares consta a lista das certiddes expedidas para as 27
comunidades remanescentes de quilombos (CRQs), atualizada até a portaria n®
316/2018, publicada no DOU de 238/11/2018. Disponivel em: <http://www.
palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf>. Acesso em
23/12/2018.


http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf
http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf

onde nasceram, ha poucas informagdes sistematicas sobre as praticas
culturais dos grupos negros. Da mesma forma, hd pouca preocupagéo
por parte dos representantes politicos eleitos e das institui¢des cultu-
rais municipais em promover agdes em favor da valorizagio da cultura
afro-brasileira. Enfim, foram feitas poucas ag¢des de patrimonializagio
efetivas da cultura afro-brasileira, apesar de a Igreja do Rosario de
Acari ter sido tombada em 1985. Os estudos académicos que tém como
universo a rica documentagio histérica que ainda esta nos cartérios,
nas secretarias das paréquias ou no banco de dados da Universidade
Federal, em Caicé, sdo recentes.

No que diz respeito aos monumentos, existe um valioso patrimonio
arquitetonico constituido pelas igrejas do Rosdrio em Caicé (fim do sé-
culo XVII), em Serra Negra do Norte (inicio do século XVIII), em Acari
(1738), as casas das irmandades — a de Jardim do Serid6 data do fim do
século XIX — as antigas moradas nas comunidades quilombolas (a casa
de Theoddsio na Boa Vista foi construida entre o final do século XIX e o
inicio do século XX), os sitios naturais ou arqueolégicos importantes para
a manutengdo da meméria do grupo, como os lugares de refiigio (a casa
da pedra no sitio Maracuj4, em Parelhas), ou ainda os documentos das
irmandades que sio conservados nos arquivos paroquiais, nos cartorios e
nos arquivos publicos ou privados (cartas de alforria, processos-crimes e
registros de fuga etc.). No entanto, este patriménio é ignorado, esquecido
e menosprezado pelo Estado brasileiro, ferindo a Constitui¢do de 1988.

Quanto as principais manifestacdes culturais, as festas do Rosario
e a danca do espontdo, que estd assoclada as celebragdes religiosas,
ficaram relegadas ao estatuto de folclore e sobrevivéncia curiosa, sem
haver nenhuma agio do Estado para valorizé-las. Nem se fala das difi-
culdades da aplicagdo da Lei 11.645/08 que inclui o ensino obrigatério
da histéria e da cultura afro-brasileira e indigena em todos os niveis
educacionais. Como explicar as lacunas histéricas, os entraves ao pro-

cesso de valorizagdo das diferengas? Assim, deparamo-nos com um



racismo naturalizado, sedimentado ao longo dos séculos de dominagéo
das familias brancas, proprietarias das terras que até hoje pertencem a
elite local, situagio que impede que as reivindicagdes dos grupos sejam
formuladas e que a legislagio seja aplicada (Goulart, 2016). De forma
sintomatica, o Unico registro de patrimdnio imaterial registrado na re-
gido é a festa de Sant’Ana de Caicd, que apresenta uma glorificagio das
origens luso-catdlicas, do processo colonial, indo contra os principios da
politica de patrimonializagdo implementada a partir dos anos 2000 que
deve contemplar os “grupos excluidos” (Guran, 2016, p. 215; Waddington
citado em Cavignac, 2016; Woortman, 2016, p. 213).

Em diferentes ocasides, durante as pesquisas realizadas a partir de
2007 visando a regularizagdo do territério quilombola da comunidade
de Boa Vista, o mapeamento das referéncias culturais do Seridé (Iphan)
e, a partir de 2012, as investigagdes colaborativas proporcionadas por
projetos de extensdo na UFRN mostram claramente que, apesar de o
legado africano no Seridé continuar sendo negado por boa parte da
populagio, houve um despertar da sua importéncia em decorréncia das
agoes governamentais relativas a regularizagao fundiaria, a melhoria da
infra-esturutra da comunidade, a satde, a alimentagio ou a implementagio
de projetos culturais com fundos do Ministério da Cultura. A recente
redescoberta do passado pelos interessados, assim como a formulagio
de demandas politicas fizeram com que os coletivos passassem a ser
reconhecidos pelo Estado e a se integrar a um conjunto nacional antes
desconhecido: as comunidades quilombolas, o que é comprovado pela
minha experiéncia de pesquisa iniciada em 2007 na Boa Vista e na regido.

Esta comunidade quilombola foi objeto de agdes do Estado durante
mais de uma década com a atuagio de diferentes 6rgdos governamentais:

regularizagdo do territério (Incra), levantamentos de informagoes sobre

19 Os dados empiricos foram recolhidos em diversos momentos: em 2006, durante
pesquisas exploratérias na comunidade de Boa Vista e, a partir de 2012, no
quadro do programa de extensdo Tronco, Ramos e Rafzes, financiado pelo MEC
e a UFRN (Cavignac et al., 2007).



bens patrimoniais (Iphan), criagdo de um ponto de cultura (MinC/Fun-
dagdo Palmares), implementagdo de projetos culturais (UFRN e outros)
e desportivos, investimento em infraestrutura e projetos produtivos com
apoio da prefeitura. Hoje, apesar dos retrocessos, o grupo parece ter
ganhado autonomia na escolha das parcerias e na realizagdo de ativida-
des visando a promogio da cultura quilombola e a valorizagdo do local.

Apbs o abandono das politicas ptblicas implementadas pelos governos
progressistas a partir de 2016, ndo houve nenhum incentivo para realizar
acOes patrimoniais e também ndo se instituiu nenhuma medida visando
reduzir as desigualdades raciais e combater o racismo, pelo contrério.
Contudo, verificamos que existe um legado dos “anos PT”, perfodo em que
houve avancos na efetivac¢io dos direitos constitucionais, na construgio
politica dos grupos com o aparecimento de jovens liderangas capacita-
das — alguns deles com formag#o superior e/ou com uma experiéncia de
gestdo — e, mais do que isso, houve significativas mudangas em termos
simbdlicos, com a conscientizagio de uma boa porgdo da sociedade brasi-
leira da necessaria reparacdo histérica de desigualdades sociais e raciais.
Isto explica que, mesmo sem apoio governamental, representantes dos
grupos interessados retomam para si o discurso politicamente situado em

prol da “cultura” e da sua for¢a mobilizadora (Cunha, 2009).

A longa trajetéria da matriz africana pelo seu reconhecimento
patrimonial como uma das condigdes para o exercicio pleno
da cidadania é marcada, como nio poderia deixar de ser, pela
luta politica e resisténcia cultural dos afrodescendentes”
(Guran, 2016, p. 218).

As expressoes culturais, as formas de devogio, a estética, as dangas,
a arte culindria desenvolvida nos fogdes a lenha das antigas fazendas
do Seridé revelam uma resisténcia silenciosa, proporcionando aos seus
adeptos uma volta para o passado; a memdoria corporal, os passos, a pompa

dos rituais, as técnicas ensinadas de modo consciente ou inconsciente



carregam tracos da herancga afro-brasileira. A memoria genealégica de
pouco alcance e os rogados abandonados ficaram confinados na memoria
dos mais velhos. O gosto pela danga, pela festa e pela comida de raiz vai
se perpetuando através do tempo. Os passos dos dangarinos e as artes
de fazer protagonizadas pelas mulheres negras indicam que os saberes
atravessaram os séculos em siléncio. Gestos, ritmos, gostos e costumes
alimentares sinalizariam uma marca da Africa neste pedago do Continente
americano? A tradicdo teria uma for¢a simboélica e identitdria? E bem
provavel que sim, pois o estudo das expressdes culturais nio seria somente
uma maneira de acessar as identidades individuais, mas possibilitaria
pensar a estrutura social, os percursos temporais, as solidariedades, os
embates, as trocas materiais e simboélicas (Mauss, 2003; Lanna, 1995).
Através das artes da cozinha, da danga, das memorias silenciadas,
das posturas corporais, das formas de ser no mundo, as comunidades
quilombolas conseguiram perpetuar e reinventar suas tradigdes. As
praticas culturais que foram desenvolvidas no Novo Mundo parecem
ser respostas nem sempre conscientes a uma dominagio e a violéncias
sofridas, a imagem do destino do africano trazido para o sertdo, que teve
que se adaptar a sujei¢do para poder sobreviver. Essas respostas sdo
também determinadas por constrangimentos histéricos, econdmicos e
sociais, pois o sertdo ndo tem uma economia de abundancia. As trocas de
conhecimento entre patrdes, escravos e, mais tarde, “empregados” deram
lugar a arranjos criativos cuja origem parece dificil de ser encontrada.
No Serid6 como em outros contextos, as liderangas quilombolas e os
responséveis leigos das irmandades tém um protagonismo cada vez maior,
participam dos debates e dos atos politicos, procuram aliados em redes
constituidas que tém poder de circular informagdes importantes, tém o
apoio dos agentes municipais ou da Igreja para desenvolver atividades
em prol do beneficio coletivo — a valorizagdo da “comunidade”, a defesa
da cultura ou dos direitos adquiridos. As novas configuragdes que se de-

senham no contexto de “p6s-lulismo” levam a pensar que os quilombolas



e, de um modo geral, os povos tradicionais, em conjunto com a sociedade
civil organizada, saberdo encontrar as solugdes para resistir a uma onda
retrégrada que se espera breve. Essas turbuléncias sdo explicadas, em
grande parte, pelos desconfortos e os ajustes necessdrios de uma sociedade
hierdrquica marcada pelo racismo ancorado em um passado cuja violéncia
ndo pode ser mais ignorada. Resta a questionar ainda o funcionamento do
Estado e dos seus érgdos que sdo incumbidos de preservar um patrimonio

afrobrasileiro, ressaltanto sua diversidade e singularidade.
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Os sentidos da Pequena Africa:
politicas patrimoniais e conflitos
urbanos no Rio de Janeiro

Roberta Sampaio Guimarées '

A narrativa em torno da experiéncia da populagio afrodescendente

do Rio de Janeiro se difunde em um contexto particular da sociedade

brasileira. No fim dos anos 70, o processo de redemocratizagio politica

inicia-se lenta e gradualmente ap6s a instalacdo de uma ditadura ci-

vil-militar (1964-1985),” marcando o fortalecimento dos partidos de

Este artigo é uma versdo ampliada da comunicagio apresentada no Seminario
Antropologia na Esfera Publica: patrimoénios e museus, promovido pela Associagio
Brasileira de Antropologia em setembro de 2015. Os dados foram coletados em
dois diferentes momentos de pesquisa: entre 2007 e 2009, durante a realizagio
de minha tese de doutorado (Guimaries, 2011, 2014); e entre 2014 e 2016, no
ambito do projeto “As mediagdes de arquitetos e urbanistas na patrimonializagdo
de espagos da Zona Portudria carioca” (APq1, Faperj). Agradego as organizadoras
do livro pelo convite para a publicagio.

Ao falar da redemocratizagio brasileira pés-1964, refiro-me a um conjunto
de eventos e agdes que ocorreram durante e depois da vigéncia dos governos
militares. O processo de redemocratizagio se inicia no governo militar, mas
continua ap6s o fim das sucessoes militares, quando em 1985 o colégio eleitoral
indica um representante civil ao cargo maximo da nagao.



esquerda e a reorganizacdo da sociedade civil. Esse rearranjo reverbera
em pautas habitacionais, ecolégicas, feministas, étnico-raciais, entre
outras. Tal diversidade de pautas evidenciava a formagio de uma nova
arena publica em meio as disputas pela interpretagio do Brasil e pelo
projeto de Estado em processo de reordenamento.

A narrativa memorialfstica da Pequena Africa é organizada nesse
momento com a ideia de que existem espagos, tempos e sociabilidades
especificos a uma “cidade negra”. Sua estrutura dramadtica foi consolidada
através do livro Tia Ciata e a Pequena Aﬁz’ca no Rio de Janeiro (1983), no
qual o cineasta Roberto Moura reuniu genealogias, mitos de origem,
ancestrais sagrados e deuses referentes a populagio de negros africanos
e baianos que haviam habitado as regides central e portudria da cidade
nas primeiras décadas do século XX. O objetivo explicito da narrativa
era refletir sobre as dificuldades de inclusdo econémica dos negros na
sociedade de classes apds o perfodo escravista.

Ao se tornar importante pega de apoio a elaboragio de politicas de
acdo afirmativa e de igualdade racial no Rio de Janeiro, a narrativa da
Pequena Africa foi continuamente reelaborada e atualizada por militantes
do movimento negro. No infcio do século XXI, contudo, passou a ter seus
sentidos e significados disputados por outros movimentos sociais, enti-
dades religiosas, pesquisadores académicos, representantes da industria
turfstica, agentes governamentais e agéncias multilaterais. O ponto de
inflexdo desse interesse social foi a aprovagio da candidatura da cidade
como integrante do circuito da Copa do Mundo (2014) e como sede
dos Jogos Olimpicos (2016), que colocou a regido portudria no centro
dos debates sobre como a cidade seria (re)imaginada e (re)urbanizada
em face do fluxo de investimentos do capital financeiro internacional.

Projetos voltados para a “revitalizagdo urbana” da regiio, como o
Porto do Rio (2001) e o Porto Maravilha (2009), mobilizaram entfo dife-
rentes e conflitantes tentativas de enquadrar a memoria afrodescendente

na cidade e, consequentemente, seus sentidos no presente. Nos bairros



portudrios a experiéncia da populagdo negra era (e continua sendo)
marcada pela exclusdo socioeconomica e pela violéncia urbana. O perfil
dos moradores é predominantemente popular, com muitos ganhando a
vida com base no trabalho informal de ambulante, empregada doméstica,
prestador de pequenos servigos etc. O tréfico de drogas é usualmente
combatido pela Policia Militar através de incursdes violentas nas favelas.
Assim, os sentidos atribuidos 2 Pequena Africa podiam (e podem) tanto
realgar como ofuscar a falta de oportunidades e desiguais relagdes de
poder que perpassam a sociedade no tempo presente.

O épice da visibilidade do passado afrodescendente na regido ocorreu
com a “descoberta” do Cais do Valongo em marco de 2011, quando em
meio a obras de infraestrutura arque6logos encontraram lajes de pedra
e objetos como buzios, migangas e cachimbos pertencentes a centenas
de africanos escravizados que haviam aportado no cais. Esses vestigios
materiais foram salvaguardados pelo Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional (Iphan). Poucos meses depois, a Prefeitura ergueu
0 Memorial do Cais do Valongo e idealizou o Circuito Histérico e Ar-
queolégico da Heranga Africana, composto também por outros pontos de
visitagdo na regido: Pedra do Sal, Jardim Suspenso do Valongo, Largo do
Depésito, Cemitério dos Pretos Novos e Centro Cultural José Boniféacio.

Um tom festivo fol indexado ao cais e 8 memoria negra da cidade. Can-
domblecistas, umbandistas, capoeiristas, baianas de acarajé e integrantes de
blocos e escolas de samba passaram a realizar um ritual anual de lavagem
simbélica do memorial, logo incorporado ao calendario oficial municipal.
O local virou rota de visitagdo de turistas nacionais e estrangeiros e, em
2017, obteve o grau méaximo de reconhecimento possivel a um bem cultural,
tornando-se Patrimonio Histérico da Humanidade pela Organizacéo das
Nagdes Unidas para a Educagio, a Ciéncia e a Cultura (Unesco).

A diversidade de agentes sociais envolvidos no processo de patri-
monializagio, bem como a diferenga de suas escalas de atuagio eviden-

ciavam que os sentidos da narrativa sobre a Pequena Africa estavam (e



ainda estdo) em disputa. Depois de anos de luta de movimentos negros
para que houvesse o reconhecimento histérico da presenca afrodescen-
dente na regido portudria, inclusive com reivindicagdes de que fossem
feitas escavagOes para identificar o cemitério de escravos, assombrava
a rapidez com que a memoria tinha sido transformada em politica de
Estado naquele contexto de “revitalizagio urbana”. Em meio a tensoes,
resisténcias e adesdes a patrimonializagio, diferentes enfoques narrativos
passaram entdo a enfatizar ora a meméria transnacional da didspora
africana, ora a celebragdo da memoria nacional de uma “democracia
racial”, ora a memoéria local e suas demandas por reconhecimento social
e redistribui¢do de recursos econdmicos.

Os questionamentos suscitados pelo Memorial do Cais do Valongo
se multiplicavam. Como pensar os sentidos que a Pequena Africa mo-
bilizava em um contexto de crescente mercantilizagio das experiéncias
culturais? Quais fungdes sociais podia cumprir aquele monumento ao
tratar da escraviddo: reflexdo, reparagio, entretenimento? A rememora-
¢do do passado escravista seria eficaz na redefini¢do simbdlica da atual
experiéncia da populagdo negra urbana, contribuindo para a superagédo
de sua exclusdo socioeconémica e o fim do estado de exce¢do em que
viviam os moradores das favelas?

Neste artigo, analiso os diversos enquadramentos da narrativa
da Pequena Africa focalizando os processos politicos envolvidos nas
acoes de patrimonializagio e reurbanizagdo da regido portudria carioca
apos o periodo de redemocratizagdo brasileira. Como discusséo central,
sugiro que projetos urbanisticos e de preservagio histérica acionam
concepgdes temporais e espaciais que hdo sdo univocas, pois estdo em
permanente disputa nas tramas estabelecidas entre Estado, mercado,
agéncias multilaterais e movimentos sociais. Busco assim realcar os
multiplos agenciamentos que produzem as alteracdes fisicas e as (re)
classificagdes simbélicas da cidade, definindo nogdes como “ptiblico e

» « »

privado”, “decadente e revitalizado”, “perigoso e pacificado”, entre outras.



E como nesse processo de distribuicdo e gestdo de espagos e habitantes,
experiéncias cotidianas, subjetividades individuais e memdrias coletivas

estdo sempre em risco de serem subvertidas, apagadas ou destruidas.

No perfodo de redemocratizagio brasileira, o processo de reordena-
mento do Estado fez com que as institui¢ées governamentais passassem
por inflexdes e reformulagdo de condutas, como no caso do Iphan e seus
procedimentos de valorizagdo e selegdo de bens culturais. Fundado no
Estado Novo, o instituto tinha até entdo mantido a tendéncia de preservar
construgdes consideradas de excepcional valor histérico e cultural, como
igrejas catolicas, fortificagdes militares e edificagdes de estilos arquitetonicos
consagrados. Com o processo de abertura politica, contudo, fortaleceu-se a
corrente de pensamento que percebia a nagdo como culturalmente diversa
e composta por uma pluralidade de tradiges (Gongalves, 1996).

Essa forma de entender o patrimoénio ja estava sendo difundida no
ambito internacional desde o p6s-Segunda Guerra, sendo politicamente
consolidada com a cria¢do da Unesco. A nogdo antropolégica de cultura
emergiu como base conceitual dessa mudanga ao propor que as nagoes
nio eram culturalmente homogéneas, mas constituidas de culturas e
subculturas, e que as expressdes culturais congregavam bens materiais
e também imateriais, como hébitos e costumes. Assim, o patrimonio
passou a ser gradualmente entendido como algo que deveria representar
nio apenas as grandes obras dos Estados Nacionais, mas também suas
variadas manifestagdes humanas (Abreu, 2003).

Nesse contexto, os especialistas do Iphan comegaram a valorizar
a “auténtica cultura popular” e a descentralizar o processo de selegio e
preservagdo de bens, incentivando a criagio de 6rgdos patrimoniais esta-
duais e municipais e possibilitando que novos bens fossem identificados

por movimentos sociais, organizagdes ndo governamentais e empresas



privadas (Fonseca, 2005). Entre os diferentes desdobramentos ocorridos
com a entrada desses novos atores sociais ha arena de debates do patri-
monio, duas iniciativas tiveram seus efeitos entrelagados: 1. As iniciativas
de valorizagdo da memoéria e da identidade afro-brasileiras lideradas por
intelectuais dos movimentos negros; 2. As iniciativas de criagdo de “sitios
histéricos” nos bairros centrais das cidades brasileiras apoiadas por asso-
ciagdes de moradores e profissionais de arquitetura e urbanismo.

A valorizagdo da memoria afro-brasileira atrelou-se a proximidade
das celebragdes dos 100 anos de aboligdo da escravidio e a formagio da
Assembleia Constituinte de 1988, eventos que propiciaram um ambiente
favoravel de discussio sobre as dificuldades de inser¢do econémica do
negro no sistema de classes e das barreiras sociais enfrentadas por causa
do preconceito racial e do racismo (Guimardes, 2001). Entre a geracdo
que atuou nos movimentos negros no periodo, a critica a “democracia
racial” e sua ideologia de convivéncia harmoniosa inter-racial passou a
ser usada como instrumento de luta em prol de afirmagéo étnica-cultural.

Foram entdo difundidas matrizes de pensamento que propunham a
valorizagdo da “origem africana” do negro brasileiro como instrumento
de agdo politica. Destacaram-se entdo a atuagdo de Abdias do Nascimento
na fundag@o do jornal Quilombo, o movimento literario Négritude, que
no contexto de intensificagdo das lutas pela libertagdo colonial dos pafses
africanos ap6s a Segunda Guerra Mundial reunia produg¢des de poetas
negros de lingua francesa e propunha uma perspectiva contraposta a
cultura ocidental, e os movimentos norte-americanos Black Power e
Panteras Negras, que propunham agdes politicas em prol de direitos
civis e igualdade racial (Alberti; Pereira, 2007).

Uma vertente importante dessa mobilizagio se deu no ambito dos
processos de protecdo patrimonial. Por serem considerados produtores
de simbolos coletivos, houve grande pressdo politica para que os tom-
bamentos do Iphan incluissem bens perpetuadores da memoria afro-

-brasileira como critica e contraponto a memdoria nacional construida



até entdo unicamente em torno das experiéncias da “elite branca”. Dois
emblematicos tombamentos foram realizados: da Casa Branca do Enge-
nho Velho em Salvador/BA, que se tornou em 1984 o primeiro terreiro
de candomblé reconhecido como patriménio nacional; e do Conjunto
Histérico e Paisagistico de Serra da Barriga/AL, tombado em 1985
como simbolo da resisténcia do Quilombo dos Palmares.

Em terras cariocas essa memoria afro-brasileira foi reavivada pela
publicagio do livro Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro (1983),”
de Roberto Moura. Tia Ciata figurava como personagem principal: qui-
tuteira e mie de santo, sua casa na Praga Onze, bairro central da Cidade
Nova, congregava sambistas de proje¢do no mercado fonografico, como
Donga, Pixinguinha, Jodo da Baiana e Heitor dos Prazeres. Para elaborar
seu enredo, Moura utilizou contos, romances,* textos académicos, jor-
nais, legislagdes municipais, letras de musica, depoimentos de sambistas
ao Museu da Imagem e do Som/RJ, e entrevistas realizadas na década
de 1970 com descendentes de Ciata e com uma de suas irmas de santo.
E, ao que tudo indica, foi ele préprio que inventou o termo Pequena

Africa a partir da condensagio narrativa desses diferentes relatos.’

3 O livro foi publicado pela Funarte, érgéo ligado ao Ministério da Cultura, como
resultado de um concurso de monografias sobre personalidades vinculadas a
musica popular brasileira (Estado do Parand, 08/04/1980). A primeira edi¢fo
foi publicada em 1983 pela prépria Funarte e, em 1995, o livro foi reeditado e
expandido pela Prefeitura do Rio de Janeiro, com a incluséio do capitulo “Geo-
grafia musical da cidade”.

I Algumas das obras literdrias retratavam o “mundo dos feiti¢os”, como no livro
As religides no Rio (1904), de Jodo do Rio. Outras mencionavam a Cidade Nova
como bairro ocupado principalmente por “homens de cor” no inicio do século,
como no livro de cronicas de Lima Barreto, Feiras e Mafuds (1953). No romance
Macunaima (1928), de Mério de Andrade, foram ainda citados sambistas e re-
ligiosos do candomblé que se reuniam em torno da “feiticeira” Tia Ciata. Mas
em nenhuma dessas obras aparece uma citagio direta & Pequena Africa.

5 Embora Moura atribua a Heitor dos Prazeres o cunho do termo para designar
a regido que “se estendia da zona do cais do porto até a Cidade Nova, tendo
como capital a praga Onze” (Moura, 1995, p. 93), no depoimento arquivado no
Museu da Imagem e do Som o sambista de fato nio cita a expressao.



A narrativa da Pequena Africa se mostrou entéio como potente instru-
mento politico na construgdo de um discurso de afirmagio étnico-racial
na cidade. Sua eficdcia simbdlica derivava da capacidade de evocar o ideal
de uma “cidade negra”, que abarcava tanto um passado de resisténcias
quanto projecdes de um futuro no qual seriam superados os males, os
traumas e as exclusdes produzidos pela escravidio.

Jéa fazendo referéncia ao termo Pequena Africa cunhado por Moura,
no ano seguinte o historiador Joel Rufino apresentou ao Instituto Estadual
de Patriménio Cultural (Inepac) o relatério histérico de tombamento da
Pedra do Sal (1984), afirmando ser o local representante da tradigdo dos
orixds, do catolicismo popular, da migragio dos baianos e africanos e da
criagdo dos ranchos carnavalescos. Também na regido portudria, logo depois
foi inaugurado o Centro Cultural Municipal José Bonifécio (1986) com o
intuito de preservar e difundir a memoéria negra. Dois marcos territoriais
foram ainda erguidos na regido central da Praga Onze: o Sambédromo
(1985), que abrigou os desfiles das escolas de samba, e um monumental
busto de ferro do lider antiescravista Zumbi dos Palmares (1986).

Nio seria entdo exagero afirmar que na década de 1980 a regido
vivenciou um boom de lugares de memdria (Nora, 1993) relativos a cultura

e a identidade afro-brasileiras.® Uma memoéria entendida como direito,

6 A intensificagdo dos processos de conversdo de memdrias coletivas em dis-
curso histérico ndo ocorreu isoladamente no Brasil, nem tampouco de forma
restrita 4 experiéncia afro-brasileira. Como indicado por Huyssen (2000), tal
fenémeno de carater revisionista teve seu dpice na década de 1980 como parte
de um grande rearranjo global relacionado, entre outros eventos, aos debates
sobre o Holocausto e os presos politicos desaparecidos nos periodos ditatoriais
latino-americanos, a queda do muro de Berlim e a unificagdo da Alemanha, ao
fim da Unido Soviética e ao inicio dos conflitos nos pafses do Leste europeu e a
formagéio de comissdes de verdade e reconciliagio na Africa pés-apartheid. Esses
eventos produziram reflexdes sobre o que Hartog (2006) chamou de “problema
do tempo™: a tentativa de compreender como as sociedades se relacionavam de
diferentes formas com suas experiéncias sobre o passado, o presente e o futuro
para formar uma consciéncia de si como comunidade humana. Houve entéo
uma obsessdo pela identificagdo de patrimonios, que podiam se referir desde aos
contextos mais locais de reconhecimento de pequenos grupos sociais até ao de
sitios arrolados como patriménio universal pela Unesco.



dever e forma de poder a ser utilizada contra a sensagio de ruptura com
a ordem do tempo, de crise e descontinuidade das experiéncias sociais
dos negros na cidade. Uma necessidade de deixar rastros dessas expe-
riéncias passadas em monumentos, memoriais, arquivos e centros de
pesquisa, mantendo uma vigilancia comemorativa em festas e rituais
oficiais, ou seja, de produzir media¢des para que a memoria vivida se
tornasse histéria, ainda que incompleta, petrificada e problematica. E
também de agir no tempo presente, buscando que a rememoragio se
convertesse em agdes de transformacdo social (Guimaries, 2012, 2016b).

A valorizagio da “cultura popular” pelas politicas patrimoniais, contu-
do, trouxe outras demandas e novos interesses que concorreriam posterior-
mente com a valoriza¢io da memoria afro-brasileira. Ocorrida também no
processo de redemocratizagio, a narrativa memorialistica sobre os “sitios
histéricos” urbanos teve como forga aglutinadora a percepgio de que os
conjuntos de casas e prédios eram testemunhos valiosos do ambiente social
das cidades brasileiras. Associag¢des de moradores de “bairros antigos” se
uniram entdo a intelectuais da arquitetura e do urbanismo na busca por
conter o que entendiam ser um aceleramento das mudangas urbanas e de
perda de suas relagoes de vizinhanga e sociabilidade.

Algumas orientagdes internacionais voltadas para a valorizagdo
das “obras modestas” e de conjuntos urbanos ja vinham afirmando a
necessidade de preservar conjuntos arquiteténicos de forma integrada ao
planejamento urbano e regional e aos critérios afetivos de seus habitantes,
como a Carta de Veneza (1964), a Declaragdo de Amsterda (1975) e a
Convengio de Nairobi (1976). Em paises com cidades de grande porte
e em rapido crescimento, as politicas patrimoniais passaram ainda a ser
associadas a “projetos urbanos”, nogdo que portava uma critica a produ-
¢do arquitetonica modernista e ao urbanismo funcionalista em voga no
mundo desde os anos 50 (Jacobs, 2011; Gorelick, 2005). Tais projetos
urbanos foram correntemente atrelados a propostas de requalificagdo do
espaco publico, de reabilita¢do de conjuntos arquitetonicos e de criagdo

de novas centralidades (Barandier, 2006).



“« 7z

A identificagio de “sitios histéricos” brasileiros passou entdo a
receber a aten¢io dos recém-criados érgdos patrimoniais através da
elaboracio de regulamentagdes especificas sobre as formas de ocupagido
do solo e da defini¢io sobre os usos que seriam mais adequados a sua
preservagio. Houve, portanto, uma gradual conjugagio das politicas
de patrimonializa¢do com intervengdes de “revitalizagdo urbana”, em
projeto experimentado de forma pioneira na cidade do Rio de Janeiro
e, nos anos seguintes, replicado em outras capitais brasileiras, como
Salvador, Recife, Fortaleza, Sdo Paulo, Porto Alegre e Belém.

No Rio de Janeiro a aplicagiio desse projeto ocorreu entre os anos
de 1979 e 1987 através da elaboragio e da regulamentagio do Corredor
Cultural do Centro, politica de escopo municipal que preservou cerca
de 1.800 bens localizados na Lapa, Passeio Publico, Cinelandia, Carioca,
Praga Tiradentes, Largo de Séo Francisco, Saara e Praga XV. O projeto foi
apresentado como uma contraposi¢io ao urbanismo praticado no Centro
da cidade na década anterior que, para permitir o alargamento de vias de
trafego e a expansdo da area de negécios, havia demolido lojas de comér-
cio popular comandadas por mulgumanos, cristdos-maronitas e judeus.

De acordo com um de seus principais articuladores, o arquiteto
Augusto Ivan Pinheiro, o intuito era preservar os iméveis que “tes-
temunhavam” materialmente o passado histérico da cidade e também
as pessoas que neles habitavam, impedindo que novas dinamicas de
ocupagio urbana modificassem “aquele modo de vida, aquele tipo de
comércio, aquele tipo de relagdo” (entrevista concedida a autora em 30
de julho de 2008). A ideia era evitar a implantagio de novos projetos,
como o prolongamento das avenidas Reptblica do Paraguai e Chile que
levaria a desapropriagdo de varios iméveis da Sociedade dos Amigos
das Adjacéncias da Rua da Alfandega (Saara), cujas lojas se estendiam
pelas ruas dos Andradas, Buenos Aires, Alfdndega, Senhor dos Passos,
Uruguaiana, entre outras (Pio, 2013).

As concepgdes do projeto haviam se calcado, assim, na percepcdo

subjetiva de que a manuteng¢io material de casas e ruas seria um suporte



seguro de permanéncia das identidades coletivas e individuais em face
das inconstancias da vida social (Halbwachs, 2006). Mas o que se viu na
pratica foi a escolha seletiva de algumas experiéncias urbanas a serem
valorizadas em detrimento de outras, que passaram a ser classificadas
como “degradantes”.

Desta forma, outras agdes governamentais implementadas no ambito
do Corredor Cultural do Centro acabaram por expulsar antigos usos do
Centro. Entre elas, o restauro do Pago Imperial pelo Iphan entre 1982 e
1985, que o transformou em museu dotado de livraria e caté e propulsionou
a “revitalizagdo” do entorno da Praga XV, com as posteriores reabilitagdes
dos casardes que passaram a abrigar o Centro Cultural Banco do Brasil
(1989), a Casa Franga-Brasil (1990) e o Centro Cultural dos Correios
(1992). Como narrado por Glauco Campello, na época diretor da Regional
do Rio de Janeiro do Iphan e arquiteto responsavel pelo restauro do Pago
Imperial, o objetivo da intervengdo era potencializar economicamente a
regido e incentivar o turismo e o lazer. Tendo em vista essas finalidades,
considerou uma grande conquista do projeto a extingéo do mercado de
peixes e o deslocamento dos terminais de 6nibus que havia na Praga XV
(entrevista concedida a autora em 11 de novembro de 2008).

A criagdo do Corredor Cultural do Centro, portanto, ndo havia
significado apenas a superacdo de um modelo rodoviarista em prol dos
vinculos afetivos dos habitantes dos bairros centrais. Com ele ocorreu
também um controle maior dos espagos da cidade, através de uma gestdo
governamental que unia ideais humanistas do patriménio, reordenamento
urbano autoritario e interesses do mercado. Assim, se nas retéricas de
preservacgdo de bens houve uma tendéncia a colocar o patrimoénio como
antagdnico as investidas do mercado, o que se viu na prética foram for-
mas cada vez mais combinadas de atuagdo, com as politicas patrimoniais
criando ou reforgando nichos de expanso imobilidria e/ou de atuagdo
do turismo cultural.

Esse modelo de “patriménio revitalizado” foi considerado bem-suce-

dido pelos especialistas do patriménio e do urbanismo da cidade, sendo



também implementado na regifo portudria entre os anos de 1983 e 1988
através do projeto Sagas, acronimo dos bairros de Satide, Gamboa e
Santo Cristo.” Em comum com os bairros centrais, os portudrios eram
tidos como componentes do “nticleo histérico” da cidade e habitados por
camadas populares e pelo pequeno comércio. A sua patrimonializagio
mobilizou novamente sentimentos locais de preservagio da memoria
afetiva dos moradores e discursos governamentais de ordenamento que
afirmavam um suposto processo de “deterioragdo e ocupagdo irregular
ou indevida” dos iméveis. Consequentemente, ofereceram base retérica
para a implementagdo de medidas de “conservacdo” de seus aspectos
fisicos e de “revitalizagdo” de seus usos, a partir de entdo ja legitimadas
pela defini¢do de quais bens seriam “histéricos” e culturalmente inalie-
néveis (em contraposi¢do aos que poderiam ser descartados ou vendidos)
e também de quais préticas passariam a ser consideradas legais (e quais

se tornariam ilegais) (Guimardes, 2016a).

Embora as politicas patrimoniais envolvendo a narrativa da Pequena
Africa e as de criagio do “sitio histérico” da regido portudria tenham
sido gestadas em distintos espagos governamentais e protagonizadas por
diferentes atores sociais, logo ficariam tensionadas diante das disputas
pelo projeto de cidade que através delas era idealizado e implementado.
Nos anos 90, a busca pela afirmag¢io da memoria afro-brasileira enfrentou
entdo a crescente mercantilizagio dos espagos da cidade e o avango de

outras agdes governamentais. A politica patrimonial do Sagas ganhou

Durante o mesmo perfodo houve ainda a implementagio desse modelo de

intervengdo no bairro central de Santa Teresa (entre 1984 e 1985). Na Zona
Sul, parte economicamente valorizada da cidade e habitada em sua maioria por
camadas médias e altas da populagdo, foram patrimonializados alguns iméveis
localizados no bairro do Humaita (1984-1985) e amplas dreas urbanas da Urca
(1988) e do Bairro Peixoto (1988-1989).



novas nuances de significa¢do com os discursos® que propalavam existir
na cidade uma oposigdo ontolégica entre espagos e habitantes “civiliza-
dos do asfalto” versus “perigosos das favelas” (Leite, 1995; Pacheco de
Oliveira, 2014). Nessa reorganizagio da geogratia moral da cidade, os
bairros portudrios deixaram de ser representados apenas como “sitios
histéricos” e locais de moradia popular para serem percebidos como
“degradados e abandonados” e habitados por “prostitutas, mendigos,
traficantes e favelados”. Como efeito, houve a autorizagdo moral para
a implantagio de politicas repressivas e promotoras de uma suposta
integragdo urbana na regido.

Colocados a margem de modelos normatizadores de urbanidade e
civilidade, os bairros portudrios e seus habitantes se tornaram alvos de
discursos e agdes governamentais de controle e gestdo do territério. Ar-
ticulando sentimentos de medo da violéncia e de perda de um patriménio
da cidade, a Prefeitura desenvolveu entio trés formas complementares
de intervencdo: o disciplinamento de praticas consideradas violentas e
amorais, através de policiamento e controle habitacional dos espagos
classificados como perigosos ou marginalizados, como o Morro da Pro-
vidéncia e o bairro do Caju;” a mercantilizagio de terrenos, galpoes,
armazéns e ramais ferroviarios desativados da retroarea portudria e
sua ocupagdo por grandes empreendimentos residenciais, comerciais e
de lazer; a recuperagdo dos sobrados coloniais e o controle dos espagos

publicos dos morros preservados pelo Sagas, como os da Conceigéo, da

8 Entre os produtos mediadores que auxiliaram a difundir esse imaginario da
“cidade partida” estdo o livro-reportagem Cidade Partida, de Zuenir Ventura
(1994); os filmes Noticias de uma guerra particular, de Katia Lund e Jodo Moreira
Salles (1999), e Orfeu, de Caca Diegues (1999); e o romance Cidade de Deus, de
Paulo Lins (2001).

9 Como o programa Favela-Bairro no bairro do Caju e no Morro da Providéncia
(1997), que dotou essas “favelas” de infraestrutura urbana, servigos, equipamentos
publicos e politicas sociais (Vial; Cavallieri, 2009).



Satde e do Livramento, como incentivo a atragio residencial da classe
média e a exploragdo econdmica e turistica.”

Novas politicas patrimoniais idealizadas pela Prefeitura incidiram
especialmente sobre esses morros classificados como histéricos. Uma
delas foi a realiza¢do de estudos e agdes de reabilitagdo do casario do
Morro da Conceigdo pelo ProRio — Programa de Recuperagio Orientada
(1998-2000). Elevagio geografica de dimensdes modestas, encravada na
fronteira entre o porto, a Praga Maud e o centro financeiro da cidade,
esse morro tinha sido eleito pela Prefeitura como local privilegiado de
desenvolvimento de programas turisticos e habitacionais. A base do
morro tinha intenso transito de transportes coletivos e seus sobrados
eram ocupados por bares, restaurantes, lojas de materiais, lojas de servi-
¢os para escritorio, depdsitos de bebidas etc. Sua parte alta, no entanto,
se compunha por vias estreitas, trafego de poucos veiculos e sobrados
ocupados por residéncias, com exce¢io de trés pequenos bares de pro-
priedade de moradores e de edificagdes amplas, porém horizontalizadas,
pertencentes ao Exército, a Igreja Catélica e a Universidade."

Essa espacialidade do morro havia sido continuamente construida
por praticas diarias de seus moradores e também por atos estatais de
ordenamento e gestdo. A legislagdo urbanistica, por exemplo, havia

incentivado as atividades portudrias na regido, resultando na pratica

10 Como no projeto “Habitacional da Sadde” (1996-2001), que produziu unidades
habitacionais para moradores com renda familiar em torno de dez salarios mi-
nimos. Nos projetos “Reabilitagio de Cortigos” (1996-1998) e “Reabilitagdo de
Sitios Histéricos” (2000), que recuperaram fisicamente sobrados “vazios ou em
rufnas” para serem reabilitados para o uso residencial. E nas a¢oes de retirada
de moradias consideradas irregulares e de restrigio espacial de vendedores
ambulantes (Barandier, 2006).

11 No topo do morro havia a 6* Divisdo Cartogréfica do Exército, ocupando as
instalagdes do antigo Paldcio Episcopal e da Fortaleza da Conceigdo, e o De-
partamento de Astronomia da UFRJ instalado no Observatério do Valongo.
Préximo a base, havia uma igreja e um complexo educacional, assistencial e
profissionalizante dirigidos pela entidade catélica Veneravel Ordem Terceira
de Sao Francisco da Peniténcia.



de proprietérios dividirem os sobrados do morro em casas de comodos
para abrigar funciondrios da Marinha e migrantes em busca de traba-
lho. Também havia produzido a concentragdo dos usos residenciais nas
partes elevadas do morro e limitado sua base como area para atividades
industriais, de negécios e comerciais. Ja as politicas patrimoniais do
Iphan haviam tombado desde a década de 1930 as edificagdes do morro
associadas a ocupagdo portuguesa, catélica e militar, reverberando o
contexto politico do Estado Novo que buscava fortalecer a ideia de que
a nacdo brasileira era culturalmente singular.

Apesar desses bens do Morro da Conceigdo terem sido patrimo-
nializados em outro momento politico do pafs, a mesma narrativa de
passado foi retomada durante o ProRio, que buscou entdo criar dire-
trizes de gestdo do espaco construido para valorizar a arquitetura do
casario e o tragado ocupacional produzido pelos “primeiros habitantes
portugueses” entre os séculos XVII e XIX. A conexdo simbdlica operada
para comparar o que seriam bons e maus usos do patriménio portugués
foi feita através da evocagdo das semelhangas que o morro teria com o
bairro de Alfama, na capital de Portugal. IEssa memoria que recuperava
os lagos afetivos com a época de colonizagio do pafs, se ndo era de todo
inédita, ganhava novos contornos ao ser articulada com a reurbanizagdo
da regido portudria. Pois, a partir dela, os profissionais de arquitetura
e urbanismo contratados pela Prefeitura produziram a idealizagio de
uma materialidade dita original do morro e enfatizaram o que seriam
suas supostas auséncias urbanisticas, pautando questdes como a falta
de conservagio dos iméveis, de equipamentos como corrimio, de boa
pavimentagdo e de adequada rede de abastecimento e esgoto.

Logo, para que seus iméveis fossem valorizados, habitados pelas
camadas médias e visitados por turistas, os espagos do morro necessita-
vam de a¢des de “recuperacdo”. A ideia articulada pelo programa era que
o “sitio histérico” do morro devia oferecer a habitantes e visitantes da

cidade uma meméria singular, uma experiéncia culturalmente auténtica



materializada por uma sele¢do especifica de objetos, logradouros e modos
de vida. Ou, como narrado em uma das passagens poéticas do livro de
divulgagdo do ProRio, que fossem levados a contemplar os locais onde “os
primeiros habitantes portugueses ergueram suas casas, abriram caminhos
sinuosos, becos e escadinhas, [...] paisagens que tém escalas e ambiéncias
sentimentais, exalam o acolhimento e a melancolia nostalgica que foram
decantados por nossos poetas e escritores” (Sigaud; Pinho, 2000, p. 10).

A “recuperagdo” do sitio histérico do morro foi levada a cabo por
meio de pesquisas arquitetdnicas, socioecondmicas, fundiarias, comuni-
térias e arqueoldgicas, que reuniram narrativas de passado, catalogaram
formas construtivas e produziram identificagdes socioeconémicas. Nas
classificagdes do censo demografico produzidas pelo ProRio, os cerca de
2 mil habitantes do morro foram entdo divididos em cinco “segmentos
de dinamicas socioespaciais”. O primeiro ocuparia o eixo cume do morro
e seria composto predominantemente por proprietdrios de imdveis, “mo-
radores antigos, muitos descendentes de portugueses e espanhéis” que
teriam uma “relagdo afetiva intensa” com o espago. O segundo segmento
ocuparia o flanco norte e seria composto por locatarios, “moradores re-
centes, migrantes nordestinos em sua grande maioria” que teriam “uma
relagdo meramente conjuntural” com o morro, descri¢io que reforgava
os estigmas em torno da populagio que era oriunda da regido Nordeste
do pais. EE o terceiro segmento foi identificado como ocupante do sopé
comercial, composto por “comerciantes instalados na base do morro” que
nio teriam necessidade “de transitar por seu interior, de frequentar seus
espagos, nem de compartilhar das mesmas expectativas” dos moradores
(Sigaud; Pinho, 2000, p. 58).

O resultado dessa classificagdo foi, portanto, a construgio de uma
gradagio entre os que eram percebidos como “auténticos/ puros/ ge-
nuinos” e os percebidos como “inauténticos/ impuros/ conjunturais”,
tendo como parametros principalmente o tempo de moradia, a relagido

econdmica com o imdvel e a ascendéncia, ou seja, os especialistas do Pro-



Rio identificaram o que e quem deveriam ser preservados, em contraste
com o que e quem deveriam ser deslocados ou disciplinados.

Esta classificagio catalisou memérias e identidades locais excluidas
ou estigmatizadas pela idealizagdo do sitio histérico portugués. Ainda
que alguns habitantes do morro também percebessem os espagos como
fisicamente “degradados, insalubres, vazios e invadidos” ou mesmo social-
mente “marginalizados e criminosos”, muitos moradores e integrantes
de movimentos sociais e recreativos percebiam esses mesmos espagos
como experiéncias positivas de moradia de familias ligadas ao porto e ao
comércio informal, ou seja, a classificagdo da Prefeitura estava distante
de ser um retrato imparcial das dinidmicas locais e das representacoes
sociais sobre o morro.

Contudo, foi exatamente a vinculagio discursiva de determinados
atributos sociais, morais, estéticos e urbanisticos com os diferentes es-
pagos e habitantes do morro que legitimou a etapa seguinte do ProRio:
a reforma do Jardim Suspenso do Valongo, cujo entorno era ocupado
pelas habita¢oes mais empobrecidas do morro. Monumento paisagistico
construido como parte da reforma urbanistica de Pereira Passos no inicio
do século XX," o Jardim do Valongo foi identificado como “4rea sem uso
ou de uso precario”, recebendo agdo emergencial porque estaria soterrado
de entulho e lixo, invadido pela vegetagio, danificado por “vandalos” e
frequentado por “mendigos e desocupados” (Sigaud; Pinho, 2000, p. 48).
Ap06s a intervencgio, a Prefeitura considerou-o retornado ao seu “estado
original”. No entanto, o que seria essa origem tornou-se uma disputa
simbélica com outros habitantes do morro e da regido portudria, que
passaram a evocar a ocupagio anterior do jardim como antigo espago

de comercializag¢do de escravos africanos.

12 O engenheiro civil Pereira Passos realizou diversas obras nos bairros portudrios
e centrais da cidade do Rio de Janeiro entre 1908 e 1906, demoliu iniimeros
corti¢os para a construgdo do “porto moderno” e promoveu a vacinagdo com-
pulséria da populagdo (Carvalho, 2001; Chalhoub, 1996).



Entre os idealizadores do ProRio, a auséncia de uma politica voltada
para a valorizagdo da memoria afro-brasileira ndo havia sido uma falta de
conhecimento sobre o passado escravista do morro, apenas um processo
seletivo de quais memorias deveriam ser lembradas e quais poderiam ser
esquecidas. Assim, no mesmo livro em que a Prefeitura apresentou as
proposic¢oes do programa foi feita uma referéncia a esse passado escra-
vista, mas hdo como algo a ser rememorado: tanto o mercado de escravos
como as atividades de exploragio de pedreiras e as portuarias ligadas aos
estaleiros, fundigdes, serralherias e ferrarias foram identificados como
“equipamentos indesejados” da cidade. Essas atividades teriam sido,
em suas analises, responsdveis pela atragdo de uma populagido também
percebida como inadequada: operarios fabris e trabalhadores portuarios
que se abrigaram nas habitacdes populares chamadas pejorativamente de
“casas de comodo” e “corti¢os” (Sigaud; Pinho, 2000, p. 50). Ou, falando
de forma mais direta, em casas da populacdo negra recém-liberta e de

seus descendentes (Guimaries, 2013b, 2016c¢).

Dois contlitos habitacionais foram gerados no Morro da Conceigédo
como efeitos das intervengdes do ProRio e tendo como base contestatéria
amemoria silenciada da populagio negra da cidade. Logo ap6s a execugio
desse programa comegou a ser divulgada a “revitaliza¢do urbana” da re-
gido portudria através do projeto “Porto do Rio” (2001). Nesse momento,
além da reestruturagio pontual de algumas ruas e logradouros, foram
construidos o centro poliesportivo Vila Olimpica (2005) e o centro de
produgio de destiles carnavalescos Cidade do Samba (2006) no bairro
da Gamboa. Mas o principal projeto idealizado para catalisar a transfor-

magio da regido havia fracassado: a construgdo na Praga Maud de uma



filial do Museu Guggenheim, institui¢do nova-iorquina prestigiada por
sua presenga em cidades como Bilbao, Berlim e Veneza.'?

Em um contexto de crescente valorizagdo dos iméveis da regido,
o primeiro conflito foi referente a diversos iméveis da base do morro
que haviam sido classificados como de propriedade legal ndo identifi-
cada pelas pesquisas do ProRio. Iméveis que na prética eram locados
a precos médicos pela entidade catélica Venerdvel Ordem Terceira de
Sio Francisco da Peniténcia. Diante da ameaga de nio reconhecimento
de sua propriedade, a entidade franciscana regularizou a situagio legal
desses imdveis nos cartérios da cidade e, em seguida, concebeu um
grande projeto educacional e assistencial que propunha recuperar fisica
e moralmente a “populagdo marginalizada” dos bairros portudarios. Usan-
do a execugdo desse projeto como justificativa, a entidade franciscana
entdo afetou o cotidiano de mais de 30 familias que eram inquilinas ou
moravam nesses iméveis informalmente, impetrando reajustes de alu-
guéis, realocagdes e despejos. Nos casos em que houve contestagio dos
moradores, a entidade movimentou processos judiciais acusando-os de
“invasores” ou “inadimplentes”, chegando a mobilizar forga policial para
desocupar alguns iméveis.

Duas familias que estavam ameacadas de despejo, no entanto, eram
moradoras da regido havia muitos anos e atuantes em movimentos de
valorizagdo da identidade negra e também em prol da moradia popular.
Com vinculos afetivos na vizinhanga e vinculos politicos em 6rgaos
governamentais, elas conseguiram agrupar outras familias e, em 2005,
pleitearam perante o governo federal o reconhecimento de dezenas de
iméveis do morro como territério étnico do Comunidade de Remanes-
centes do Quilombo da Pedra do Sal. Em defesa do pleito, essas familias

argumentaram a necessidade de salvaguarda da Pedra do Sal, em referén-

13 O contrato entre a Fundagido Guggenheim e a Prefeitura teve seus valores con-
testados por vereadores e seus principios construtivos e expositivos criticados
por diversos arquitetos e gestores museais pelo “carater shopping center’ do
projeto, ja que previa a instalagfio de centros comerciais e estacionamento.



cia ao seu tombamento como patrimoénio afro-brasileiro pelo Inepac nos
anos 80. Os contornos identitarios do pleito foram construidos através
de uma narrativa de passado que acentuava a experiéncia da escravidio
e a sociabilidade do trabalho portuario, do samba e das religides de
matriz africana, em versdo atualizada da Pequena Africa. Assim, essas
familias se apresentaram como experiéncias habitacionais distintas,
tanto em relagido a memoria portuguesa que vinha sendo valorizada pela
Prefeitura quanto em relagido 8 meméria catélica franciscana que estava
sendo acionada pelos processos de despejo, conseguindo paralisa-los
(Guimardes, 2012, 2013a, 2015).

O segundo contflito habitacional foi decorrente do apagamento da
memoria negra operado pela Prefeitura. Para realizar seus ensaios e
reunioes, desde 1997 a diretoria do bloco Afoxé Filhos de Gandhi tinha
se apossado de um sobrado pertencente ao governo estadual localizado
ao lado do Jardim Suspenso do Valongo, que havia sido classificado como
“ruina” pelos estudos do ProRio (Sigaud; Pinho, 2000). O bloco tinha
mais de 60 anos de existéncia e organizava-se em torno das casas de
candomblé, possuindo uma longa tradigdo de trocas com os movimen-
tos sociais, religiosos e carnavalescos. Ap6s intimeras idas e vindas dos
diretores do bloco a secretarias estaduais para negociar a permanéncia
no sobrado durante o processo de “revitalizagdo” do morro, eles procu-
raram o apoio da Secretaria Estadual de Promogao da Igualdade Racial
e movimentaram de forma central a narrativa da Pequena Africa. Seus
argumentos eram que todo o espago do entorno da sede era sagrado,
Ja que havia ali a energia dos espiritos dos antigos escravos. Em 2008
o sobrado foi prometido ao Gandhi e iniciou-se a elaboragdo de um
projeto arquitetonico para realizar sua reforma, além da organizagio
de um processo de reconhecimento do bloco como patriménio imaterial
carioca e de criacdo defronte ao Jardim Suspenso do Valongo de um me-
morial sobre a contribuigdo das etnias negras na formagéo da sociedade
brasileira (Guimardes, 2011, 2016b).



Desta forma, através de formas particulares, tanto o Quilombo da
Pedra do Sal quanto o Afoxé Filhos de Gandhi invocaram a nogdo de
Pequena Africa para se contraporem as intervengdes urbanisticas que
estavam em curso na regido. Mediados pela nogéo, eles entdo operaram
um conjunto comum de demarcagdes espaciais e temporais: a chegada e
a comercializagdo de escravos africanos no Valongo durante os séculos
XVIII e XIX; a ocupagio de casas do bairro da Satide por baianos e do
entorno da Pedra do Sal por africanos a partir de meados do século XIX;
até o deslocamento desses habitantes para o bairro da Cidade Nova,
favelas e subtrbios da cidade, causada pela reforma urbana propalada
modernizadora do prefeito Pereira Passos no inicio do século XX, que
demoliu intimeros iméveis da regido portudria sob o pretexto de higie-
nizar fisica e moralmente espagos e habitantes.

Afora essas demarcagdes comuns, a defini¢do da Pequena Africa
apresentava grande variabilidade de acordo com cada contexto em
que era mobilizada, podendo abranger outras situagdes do passado, ou
mesmo do tempo presente, e diferentes locais de moradia e formas de
sociabilidade." Essa maleabilidade sugeria que a nogdo ndo se referia
propriamente a um local concreto, mas sobretudo a um espago utépico
(Foucault, 2001), onde a sociedade era concebida de forma aperfeicoada
e baseada em um modelo ideal de ancestralidade, identidade e religio-
sidade africanas. Assim, as diferencgas entre as trajetdrias e os objetivos

dos conflitos habitacionais ndo impediam que multiplos movimentos

14 No momento de realizagio das obras havia também movimentos de ocupagio de
prédios puiblicos que seguiam por anos abandonados apés a transferéncia da capital
federal para Brasilia e a gradual desativagio dos servigos portudrios. Ainda que
nem todos os moradores se autodefinissem como negros, a simbologia associada
a escraviddo ressoava, por exemplo, nos nomes de algumas dessas ocupagoes de
“moradores sem-teto”: Ocupagdo Chiquinha Gonzaga, criada em julho de 2004
em prédio na Rua Bardo de Sdo Felix pertencente ao Incra; Ocupagido Zumbi
dos Palmares, surgida em abril de 2005 em edificio na Avenida Venezuela do
Instituto Nacional de Seguridade Social (INSS); e Ocupagido Quilombo das
Guerreiras, realizada em outubro de 2006 em prédio da Companhia Docas na
Avenida Francisco Bicalho.



sociais acionassem sua narrativa. No caso das familias que formaram o
Quilombo da Pedra, foi pleiteado o reconhecimento étnico-racial e exi-
gida uma reparacdo histérica e territorial do que interpretaram como
eventos traumaticos ligados a escraviddo. J4 o bloco Afoxé Filhos de
Gandhi buscou a permanéncia em sua sede de ensaios através de medidas

patrimoniais e politicas de meméria que redimiam tal passado escravista.

O desejo de transformar o Morro da Conceigdo em um sitio histérico
de origem portuguesa ressaltou, portanto, a diversidade de percepgdes
sobre seus usos e memorias. O carater criativo de seus espagos residia
no fato de que eles eram capazes de ser inventados e de inventar subje-
tivamente seus multiplos habitantes (Wagner, 1981). Ndo eram assim
espacos moldaveis somente segundo ideais patrimoniais e urbanisticos
ou de medidas disciplinadoras: outros imaginarios e agenciamentos eram
também capazes de produzir diferentes classificagdes, interpretacoes do
passado e narrativas de tradigdo, demarcando fronteiras identitarias e
espacialidades proprias.

A observagio continua dos desdobramentos da narrativa da Pequena
Africa, contudo, realga a imprevisibilidade das disputas de narrativas
que perpassam as politicas de memoria, e também as desiguais relagdes
de poder na conformagio dos espagos da cidade e na formulagio de pro-
jetos de Estado. Desta forma, pouco depois do fortalecimento politico
dos grupos sociais que se colocavam como herdeiros do patrimonio
afro-brasileiro ocorreu uma reconfiguracdo das dindmicas entre movi-
mentos sociais, 6rgdos governamentais e indistria turistica, atrelada a
aprovagdo em 2009 do Rio de Janeiro como integrante do circuito da
Copa do Mundo (2014) e sede dos Jogos Olimpicos (2016).

Houve o substancial aumento de investimentos publicos e privados

em projetos urbanisticos na regido. Sob o nome de Porto Maravilha,



diversas obras de infraestrutura foram realizadas, como a construgdo de
redes de 4gua, esgoto e drenagem, coleta seletiva de lixo e incremento
da iluminagdo publica. Os espagos tidos como favelizados ou perigosos
receberam politicas de repressio e controle, como a Unidade de Policia
Pacificadora (UPP) instalada no Morro da Providéncia (2010). Dois
grandes equipamentos culturais foram construidos: o Museu de Arte
do Rio (2013) e 0 Museu do Amanhi (2015). O elevado automobilistico
da Perimetral foi demolido (2014), deslocando o trafego de veiculos
para as ruas internas dos bairros portudrios, o que possibilitou a frui¢do
paisagistica da orla da Bafa de Guanabara e a valorizagdo dos terrenos e
dos armazéns que a margeiam. Como ocorrido em outras dreas centrais
e portudrias do mundo classificadas como sitios histéricos e revitaliza-
das, tais interveng¢des urbanisticas produziram uma nova mudanga no
imaginario sobre a regido portudria carioca, que passou a ser também
associada a um estilo de vida auténtico e boémio. Com isso, seu perfil
habitacional e popular foi parcialmente alterado, com a atragio de jo-
vens de classe média, artistas plasticos, ONGs, associagdes recreativas
e culturais, bares e casas de shows.

Foi nesse contexto de alteragdes e ressignificacdes que ocorreu a
“descoberta” do Memorial do Cais do Valongo (2011) a poucos metros
do Morro da Concei¢do. Relembrando em depoimento a um jornal o
momento do achado das pegas, a coordenadora da equipe de arquedlogos
destacou o auxilio que teve de liderancas de religides de matriz africana
para interpretar seus significados sagrados. Seu depoimento apresentava
entdo uma das tantas possibilidades de enquadramento de memoria que
o cais iria mobilizar: “Era uma pesquisa arqueolégica de natureza socio-
politica, pois sabfamos que, se esses remanescentes estivessem na regido,
isso seria de enorme importéncia para a comunidade negra no Brasil”
(arquedloga Tania Andrade Lima, O Globo, se¢do Rio, 21/09/2014).

Mas esse sentido que relacionava politicamente o passado e o presente

da populag¢io negra brasileira nio foi univoco, tampouco predominante.



Rapidamente foi elaborada uma narrativa oficial de meméria do cais que
o colocava como parte de uma histéria encerrada apés a aboligdo da es-
craviddo e a “modernizagdo” do porto. Os marcos temporais e espaciais
selecionados pela Proposta de Candidatura do Sitio Arqueolégico Cais do
Valongo como Patriménio da Humanidade da Unesco (2014) contavam
que no cais haviam aportado escravos africanos entre os anos de 1750 e
1831, na década seguinte o espago havia sido remodelado para abrigar o
Cais da Imperatriz e, no inicio do século XX, o aterro de parte da Bafa
da Guanabara para construir o “porto moderno” durante as reformas de
Pereira Passos havia provocado sua desativagio, tendo sido construido
em seu lugar uma praga.

Diversos intelectuais e liderangas sociais e religiosas se envolveram
na elaboragio da narrativa, em processo politico conduzido pela Prefeitura
e mediado por érgios governamentais promotores de igualdade racial
e de valorizacdo da cultura negra.'” Havia ocorrido assim um processo
de internalizagdo dos conflitos sociais através da criagdo de grupos de
trabalho e instancias governamentais que passaram a absorver as deman-
das dos movimentos negros da regido portudria. Embora nem todos os
movimentos tenham aderido, a aplicagdo dessas técnicas de gestdo teve
como efeito a diminui¢do dos embates politicos do cotidiano da regido,
em estratégia similar de “participagdo disciplinada” implementada no
mesmo periodo pelas UPPs nas favelas da cidade (Rocha, 2016), ou seja,

com o Memorial do Cais do Valongo emergiu um projeto patrimonial

15 Como apontam Vassallo e Cicalo (2015), para obter a unanimidade exigida pela
Unesco para a candidatura do Cais do Valongo como patriménio da humanidade, a
Prefeitura envolveu diversos intelectuais e liderangas sociais e religiosas ligadas a
identidade afro-brasileira. Tornou-se entdo essencial a mediagdo dos representantes
de agéncias governamentais na condugio do Grupo de Trabalho Curatorial, como
do Conselho Municipal de Defesa dos Direitos do Negro (Comdedine), da Supe-
rintendéncia de Promogéo da Igualdade Racial (Supir), da Coordenadoria Especial
de Politicas Pré-Igualdade Racial (Ceppir), da Fundagdo Cultural Palmares e do
Conselho Estadual de Defesa dos Direitos do Negro (Cedine).



que quanto mais se realizava, menos polarizava as atuagdes do Estado,
dos movimentos sociais e da industria turfstica.

O paradoxo de todo o processo foi que, apesar do reconhecimento
e da celebragio do passado escravista, pleitos como os dos integrantes
do Quilombo da Pedra do Sal e do Afoxé IFilhos de Gandhi continuaram
a margem dos projetos de revitalizagido urbana — os conflitos sociais
do presente, embora tivessem certamente ganho em complexidade,
nio foram resolvidos. A patrimonializagio da Pequena Africa através
da construgio do Memorial do Cais do Valongo produzia desta forma
ambiguidades interpretativas. Podia ser compreendida como uma ten-
tativa tanto de afirmar como de acomodar simbolicamente os grupos
que haviam protagonizado demandas por reconhecimento social. Em
sua estética monumental, podia ser entendida ainda como a busca por
uma versdo redentora de antagoénicos projetos de cidade.

Em margo de 2017 um novo decreto apresentou a proposta de criagdo
do Museu da Escraviddo e da Liberdade no Centro Cultural José Boni-
facio, que em sua idealizagio abarcava a ideia de celebragio da cultura
africana e de reconciliagio racial da nacéo brasileira. A desconexio das
politicas oficiais de meméria com o presente da cidade continuou assim
a ser produzida através da exclusido dos debates contemporaneos dos
movimentos negros, como os que denunciam os nimeros alarmantes de
assassinatos dos seus jovens ou os que questionam apropriagdes culturais
do mercado. Nos recentes enquadramentos da narrativa da Pequena
Africa, embora a meméria negra tenha ganho visibilidade, parece ter
havido um enfraquecimento de sua poténcia reflexiva e contestatéria.
E no atual contexto politico em que uma vereadora carioca negra é
assassinada sem qualquer vislumbre de resolugio do crime, disputar
os sentidos da memoria negra da cidade é um projeto que néo deve ser

abandonado. Marielle Franco, presente.



Augusto Ivan Pinheiro, subprefeito do Centro (1993-2001) e secre-
tdrio municipal de Urbanismo (2006-2008), 30 de julho de 2008.

Glauco Campello, presidente do Iphan (1994-1998), 11 de novem-
bro de 2008.

ALBERTI, Verena; PEREIRA, Amilcar. Significados da Africa para

o movimento negro do Brasil. Estudos Histéricos, v. 39, p. 25-56, 2007.

BARANDIER, Henrique. Projeto urbano no Rio de Janeiro e as propostas
para a drea central nos anos 1990. In: SILVA, R. C. (org.). 4 cidade pelo
avesso: desafios do urbanismo contemporaneo. Rio de Janeiro: Viana &
Mosley/PROURB, 2006. p. 145-167.

CARVALHO, José Murilo. Os bestializados. O Rio de Janeiro e a Reptblica

que ndo fol. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.

CHALHOUB, Sidney. Cidade febril. Corticos e epidemias na Corte
Imperial. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996.

FOUCAULT, Michel. Outros Espagos. In: ___. Ditos e Escritos. Vol.
III. Rio de Janeiro: Forense, 2001. p. 411-422.

GONCALVES, José Reginaldo. A retérica da perda: os discursos do
patriménio cultural no Brasil. Rio de Janeiro: UFRJ / Iphan, 1996.

GUIMARAES, Antonio Sergio. Democracia racial: o ideal, o pacto e o
mito. Novos Estudos Cebrap, v. 61, p. 147-162, 2001.

GUIMARAES, Roberta Sampaio. Entre memorias de Portugal y de
Africa: las politicas patrimoniales en la regién portuaria de Rio de
Janeiro, Brasil. Cuadernos de Antropologia Social, v. 44, p. 51-66, 2016c.



. Patriménios e conflitos de um afoxé na reurbanizagdo da regido

portudria carioca. Mana, v. 22, n. 2, p. 311-340, 2016b.

. O patrimonio cultural na gestdo dos espacos do Rio de Janeiro.
Estudos Historicos, v. 29, p. 149-168, 2016a.

. A arquitetura de um espago franciscano em tempos de reurba-

nizagdo do porto carioca. Religido e Sociedade, v. 35, 1. 1, p. 87-106, 2015.

. A utopia da Pequena Africa. Projetos urbanisticos, patrimonios

e conflitos na Zona Portudria carioca. Rio de Janeiro: FGV, 2014.

. Urban interventions, memories and conflicts: Black heritage
and the revitalization of Rio de Janeiro’s Port Zone. Vibrant, v. 10,
p. 208-227, 2013a.

. O encontro mitico de Pereira Passos com a Pequena Africa:
narrativas de passado e formas de habitar na Zona Portudria carioca.
In: GONCALVES, José Reginaldo; GUIMARAES, Roberta Sampaio;
BITAR, Nina (org.). 4 Alma das Coisas: patriménios, materialidade e
ressondncia. Vol. 1. Rio de Janeiro: Mauad X, 2018b. p. 47-78.

. A utopia da Pequena Africa. Os espagos do patrimdnio na Zona
Portudria carioca. Tese (Doutorado em Sociologia e Antropologia) —
Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2011.

. De monumento negro a territdrio étnico: os usos do patriménio
na produgio de espagos urbanos diferenciados. In: TAMASQO, 1zabela;
LIMA FILHO, Manuel Ferreira (org.). Antropologia e Patrimonio Cultural:
trajetdrias e conceitos. Brasilia/ Goidnia: ABA, 2012. p. 299-318.

. Entre vulgarizagoes e singularizagdes: notas sobre a vida social
dos balaios. Horizontes Antropolégicos, v. 17, p. 127-14:3, 2011.

HARTOG, Francois. Tempo e patriménio. Varia Historia, v. 22, n. 36,
p- 261-273, 2006.



HUYSSEN, Andreas. Seduzidos pela memdria: arquitetura, monumentos,

midia. Rio de Janeiro: Aeroplano, 2000.

LEITE, Marcia. Da metafora da guerra a mobilizagdo pela paz: temas
e imagens do Reage Rio. Cadernos de Antropologia e Imagem, v. 4, p. 121~
145, 1995.

MOURA, Roberto. Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro. Rio

de Janeiro: Funarte, 1995.

NORA, Pierre. Entre meméria e histéria: a problematica dos lugares.
Projeto Historia, v. 10, p. 7-28, 1993.

PACHECO DE OLIVEIRA, Jodo. Pacificagdo e tutela militar na gestdo
de populagdes e territérios. Mana, v. 20, n. 1, p. 125-161, 2014.

ROCHA, Lia. Dinamicas de Participagdo e A¢do Coletiva nas margens
da cidade: etnografia de arenas publicas em favelas do Rio de Janeiro.

30" Reunido Brasileira de Antropologia, Jodo Pessoa, 2016.

SIGAUD, Mircia; PINHO, Claudia Maria. Morro da Conceigdo: da me-
moria o futuro. Rio de Janeiro: Sextante/ PCRJ, 2000.

VASSALLOQO, Simone; CICALO, André. Por onde os africanos chegaram:
o Cais do Valongo e a institucionalizag¢do da meméria do trafico negrei-
ro na regido portudria carioca. Horizontes Antropolégicos, v. 21, n. 43,
p- 289-271, 2015.

VIAL, Adriana; CAVALLIERI, Fernando. O efeito da presenga governa-
mental sobre a expansdo horizontal das favelas do Rio de Janeiro: os Pouso’s
e o Programa FFavela-Bairro. Colegdo Estudos Cariocas. Rio de Janeiro:
PCRJ, 2009.

WAGNER, Roy. The invention of cultures. Chicago: The University of
Chicago Press, 1981.



Estado do Parand. Aramis Millarch, “Licio Rangel d4 nome para esti-
mular a MPB”, 08 de abril de 1980. Disponivel em: http://www.millarch.

org/artigo/lucio-rangel-da-nome-para-estimular-mpb.

O Globo. Simone Candida, “Tania Andrade Lima, a arqueéloga que
desenterrou a histéria do Cais do Valongo”, 21 de setembro de 2014,
Rio. Disponivel em: http://oglobo.globo.com/rio/tania-andrade-lima-

-arqueologa-que-desenterrou-historia-do-cais-do-valongo-14002079.

Unesco. Proposta de candidatura do Sitio Arqueolégico Cais do Valongo.
Disponivel em: http://whc.unesco.org/en/tentativelists/5877/. Acesso

em novembro de 2014.


http://www.millarch.org/artigo/lucio-rangel-da-nome-para-estimular-mpb
http://www.millarch.org/artigo/lucio-rangel-da-nome-para-estimular-mpb
http://oglobo.globo.com/rio/tania-andrade-lima-arqueologa-que-desenterrou-historia-do-cais-do-valongo-14002079
http://oglobo.globo.com/rio/tania-andrade-lima-arqueologa-que-desenterrou-historia-do-cais-do-valongo-14002079
http://whc.unesco.org/en/tentativelists/5877/

O antropdlogo como agente e o
reconhecimento do Cais do Valongo como
patriménio da humanidade pela Unesco

Simone Pondé Vassallo

O Brasil tem se caracterizado pelo envolvimento crescente de an-
tropélogos na esfera ptiblica e em dinamicas de patrimonializagdo que
podem ou nio envolver o Estado. A prépria defini¢io de patriménio e
as politicas voltadas para a sua preservagio tém se flexibilizado desde
os anos 1980. O patrimoénio deixa de se referir apenas aos bens iméveis
relacionados a nogdo de passado histdrico e passa a englobar o cultu-
ral, o intangivel, o genético, o intelectual. Da-se inicio a um processo
de “patrimonializa¢do das diferengas” (Abreu, 2015), que traz para o
centro do debate a énfase em narrativas plurais ancoradas na nogéo de
diversidade. As novas modalidades de politicas patrimoniais supdem a
participacdo ativa de diversos setores da sociedade civil e dos grupos
detentores do bem patrimonializado. Com isso, o campo do patrimoénio
deixa de se concentrar nos érgios governamentais e comeca a abarcar
movimentos sociais, organizagdes nao governamentais e diversos setores

das camadas populares (Abreu, 2015).



Essas mudangas trazem novas modalidades de participagdo dos
antropdlogos que suscitam reflexdes: eles ndo sdo mais apenas pretensos
observadores distanciados — se é que algum dia o foram — mas sim, mui-
tas vezes, agentes engajados nos processos de patrimonializagio. Neste
artigo eu gostaria de chamar a atengio para um dos possiveis efeitos da
atuagdo dos antropélogos: o de que eles contribuem para a mudanga de
enquadramento nio s6 do bem patrimonializado, mas também das narra-
tivas em torno da identidade e da histéria dos grupos que ele simboliza.

Parto da andlise do Cais do Valongo, um sitio arqueolégico locali-
zado na Zona Portudria do Rio de Janeiro que foi desenterrado em 2011.
Desde entdo, vem se tornando o maior simbolo do trafico transatlantico
de africanos em todo o mundo e foi reconhecido como patriménio da
humanidade pela Unesco em julho de 2017. Este trabalho se propde a
pensar o processo de patrimonializagdo do Cais do Valongo e a atua-
¢do do antropélogo Milton Guran nesse contexto. Procuro mostrar
que, através das suas agdes, o antropélogo Milton Guran contribuiu
intensamente para a difusdo de um novo enquadramento da escravidido
negra no Brasil, que se configura com base em uma nova moralidade
que denuncia o processo de dominagio e de escravizagdo dos africa-
nos e dos afrodescendentes. Inspirando-me em Bruno Latour e Steve
Woolgar (1997) e Michel Callon (1986), acredito que o antropdlogo,
juntamente com outros agentes, produz os novos significados atribuidos
ao sitio arqueolégico. Nesse sentido, as representagdes que ele propde
sdo construgdes sociais que se tornam possiveis em virtude de intensos
didlogos entre o plano local e o global em que novos sentidos para a

escravizacdo também sdo elaborados.

Desde os anos 1980, a Zona Portudria é reivindicada pelo movi-
mento negro como um “territério afrodescendente” e é popularmente

chamada de a “Pequena Africa brasileira” (Guimardes, 20145 Vassallo,



2015). A partir dessa década, gracas a redemocratizagio da sociedade
brasileira e a reestruturacio do movimento negro, a intensa mobilizagdo
de suas liderangas transformou alguns locais dessa regido em simbolos
de africanidade (Soares, 1999; Vassallo, 2015). Dentre eles, podemos
mencionar a Pedra do Sal, um dos primeiros bens tombados, em 1984,
que faz referéncia a cultura afro-brasileira. O local simboliza um dos
bergos do samba e da cultura afro-carioca, um importante ponto de
encontro de africanos, baianos e cariocas ligados a estiva, ao candom-
blé e a capoeira durante o pés-aboli¢do. Na regido portudria também
se localiza o Quilombo da Pedra do Sal, cuja identidade quilombola foi
reivindicada no inicio dos anos 2000 e oficialmente reconhecida pela
Fundagio Palmares em 2005, e cujos integrantes reclamam a heranga
cultural da Pequena Africa (Guimaries, 2014).

Nalocalidade também se encontra o Centro Cultural José Bonifécio,
transformado em centro de referéncia da cultura afro-brasileira nos anos
1980. A regido portudria abriga ainda o sitio arqueolégico Cemitério dos
Pretos Novos, descoberto em 1996, onde teriam sido enterrados dezenas
de milhares de cativos africanos que morreram logo apés o desembarque
dos navios negreiros, entre aproximadamente 1770 e 1830. A descoberta
do cemitério chamou a atengéo para o fato de que aquela regido, também
conhecida como Valongo, teria concentrado, entre as ultimas décadas
do século XVIII e as primeiras do século XIX, um enorme complexo
escravagista que englobava o desembarque dos cativos africanos, a sua
quarentena, a sua comercializagdo e o seu enterramento (Honorato,
2008). A partir dos anos 2000, essa mesma localidade torna-se alvo de
ambiciosos projetos de revitalizagio urbana, desenvolvidos pela prefei-
tura com o intuito de modernizé-la: o Plano Porto do Rio (2001-2008)
e o Projeto Porto Maravilha (2009-2016). Trata-se, portanto, de um
territério que é alvo de intensas disputas entre atores que propdem

distintas narrativas e modos de apropriagéo.



Entre 2004 e 2005, no contexto do primeiro projeto de revitalizagio,
houve uma primeira tentativa de desenterramento do Cais do Valongo,
sob a iniciativa de pesquisadores e liderangas do movimento negro. O
pedido ndo foi aceito pelo Iphan, mas os seus articuladores conseguiram
sensibilizar o prefeito a criar o Decreto Municipal n° 24.088, de 5 de abril
de 2004, que previa a criagdo de um museu a céu aberto evidenciando
o patriménio afrodescendente na regido, e a construgio de um portal
simbolizando o desembarque de cativos africanos. As iniciativas ndo
safram do papel, o que revela as tensdes e as divergéncias de interesses
envolvendo o processo de patrimonializagdo da heranga africana na regido.

O Cais do Valongo foi desenterrado em 2011, quando a Zona Por-
tudria ja era alvo de um novo e mais ambicioso projeto de revitalizagio,
o Porto Maravilha, que engloba uma superficie de 5 milhdes de metros
quadrados, com um orgamento inicial de R$ 7,6 bilhdes no intuito de
modernizar e “adequar” a cidade aos grandes eventos que tem se proposto
a abrigar. Logo que foi desenterrado, o cais rapidamente adquiriu o sen-
tido de uma forte dentincia do preconceito racial na sociedade brasileira,
através da atuagdo da equipe de arqueologia responsével pela escavagdo
do sftio. Para a coordenadora da equipe, que é também pesquisadora e
professora universitdria, o cais teria sido o principal local de desembarque
de africanos escravizados na cidade e no pafs, tendo recebido cerca de
um milhzo de cativos recém-chegados da Africa (Vassallo; Cicalo, 2015).
Ele teria funcionado durante o periodo em que o trafico negreiro atingiu
seu auge — as primeiras décadas do século XIX —devido a expanséo das
lavouras de café na Regido Sudeste, e perdido a fung¢do de desembarque
de africanos em 1831, com a proibigao do tréfico transatlantico negreiro.

Segundo as narrativas desenvolvidas pelos arquedlogos, o local
desenterrado e exposto ao publico passou a ser valorizado pela superpo-
si¢do de trés camadas arqueoldgicas: a do préprio Cais do Valongo, que
teria sido construido cerca de 1811; a do Cais da Imperatriz, construido
em 1843 sobre o primeiro, com o intuito de embeleza-lo para receber a

princesa Teresa Cristina das Duas Sicilias, que ali desembarcaria para



consumar seu casamento com o imperador D. Pedro II; a da Praga Jornal
do Comércio, na primeira década do século XX, quando o entdo prefeito
Pereira Passou realizou obras de modernizagdo do porto que levaram
ao aterramento de boa parte do litoral do Centro e da regido portua-
ria. Assim, através de um sucessivo processo de ocultamento de cada
uma das trés camadas arqueoldgicas e das respectivas memérias que o
simbolizam, o sitio arqueolégico é atualmente lembrado, valorizado e
exibido. Mas é principalmente a superposig¢do do cais do Valongo e o da
Imperatriz que interessa aos pesquisadores responsaveis pela escavagio.

De acordo com a arqueéloga que coordenou a equipe,

Os escravos foram esquecidos e, mais do que isso, eles foram
deliberadamente apagados ao ser colocado sobre o Cais do
Valongo o Cais da Imperatriz, num processo de superposi¢io
fortemente simbélico. Sobre a escéria humana trazida da Africa
foi colocada uma princesa europeia, uma Bourbon, a Princesa
das Duas Sicilias. Ela pisando sobre os negros.’

Assim, no seu entendimento, o cais trazia a tona o histérico processo
de dominagio racial do Brasil. Seu interesse nio recaia sobre o Cais da
Imperatriz, ja que, nas suas palavras, a realeza tinha sido suficientemente
lembrada na meméria oficial. Ao contrario, sua opgio foi pelo Cais do
Valongo que, segundo ela, traria o “discurso silencioso” dos africanos
escravizados e recém-chegados ao pais.

Entendendo que se tratava de um sitio arqueolégico que deveria ser
valorizado e aberto a visitagdo publica, a equipe de arqueologia alertou
as autoridades responsaveis: o prefeito, a Secretaria Municipal de Pa-
trimonio, a companhia incumbida do projeto de revitalizagdo (CDURP)
e o Iphan, dentre outros. Os arqueélogos também informaram a midia
e alguns setores do movimento negro, pois acreditavam que o cais era

acima de tudo um patrimonio que pertencia aos afrodescendentes.

1 Cf. http://www.youtube.com/watch?v=RQP_8pnoU3E.



Através das agoes desses pesquisadores, liderangas do movimento
negro passaram a conhecer o sitio arqueolégico e a participar do seu
processo de patrimonializagdo (Vassallo; Cicalo, 2015). Para eles, o cais
ndo representava apenas a persistente dominagdo racial que perpassa
a sociedade brasileira, mas era também um lugar de ancestralidade.
Por ali teriam desembarcado os seus ancestrais africanos e, com eles,
as culturas e as religides que deram origem as praticas afro-brasileiras,
tanto sagradas quanto profanas. De acordo com uma prestigiosa mée
de santo em sua visita ao local, ali estava a “raiz de tudo”.

Através da atuagdo conjunta desses trés grupos de atores — repre-
sentantes do poder publico, liderangas do movimento negro e pesqui-
sadores universitarios — foi criado pela prefeitura o Circuito Histérico
e Arqueolégico de Celebragdo da Heranga Africana na regifo portudria,
que inclufa o Cais do Valongo, o Cemitério dos Pretos Novos, a Pedra
do Sal e alguns outros bens, num processo permeado por intimeros
conflitos (Vassallo; Cicalo, 2015).

Milton Guran é antropdlogo, fotégrafo, e foi professor visitante
da UFF (Universidade Federal Fluminense) vinculado ao LABHOI
(Laboratério de Histéria Oral e Imagem), que se dedica as memorias
da escraviddo mantidas hoje por descendentes de escravizados). Em
diversas situacdes, Guran se define como filho de um negro e bisneto
de uma escrava, apesar de ele préprio se considerar branco por néo ter
os marcadores raciais comumente atribuidos aos negros. A partir dos
anos 1980, dedicou-se a antropologia visual e comegou a trabalhar com a
questdo indigena. No entanto, em seu doutorado em Antropologia Social
concluido em 1996 na EHESS (Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales) de Paris, Guran se interessou pelo estudo dos africanos escra-
vizados no Brasil que retornaram ao continente negro, dando origem

ao livro Agudds: Os “brasileiros” do Benin (Guran, 2000).



No inicio de 2011, Guran se tornou o representante brasileiro do
Comité Cientifico Internacional do Projeto Rota do Escravo da Unesco
(RDE). Criado em 1994, o RDE procura patrimonializar os locais mais
emblemiticos do tréfico transatlintico negreiro, tanto na Africa quan-
to nos outros continentes. Com isso, a Unesco pretende desenvolver
o turismo de memoria e contribuir para a reflexdo sobre os efeitos da
escraviddo negra no passado e no presente. Nos termos do atual coor-
denador geral do RDE, o patriménio tem hoje um papel fundamental
na reflexdo sobre o dever de meméria, que poderia conduzir a praticas
libertadoras (Moussa, 2014).

Imbuido dessa nova responsabilidade, Guran e sua equipe comega-
ram a elaborar o Inventdrio dos lugares de meméria do trdifico atlantico de
escravos e da histéria dos africanos escravizados no Brasil (Mattos; Abreu;
Guran, 2014), que nunca havia sido realizado no Brasil, apesar de o
RDE ter representantes no pafs ha cerca de 10 anos. A intengio do in-
ventario era dar visibilidade aos locais relacionados a presenca histérica
dos africanos, tais como os de desembarque, comercializagio e cultos
religiosos, dentre outros.

Poucos meses depois do inicio do inventario, Guran toma ciéncia do
Cais do Valongo, do Cemitério dos Pretos Novos e de todo o complexo
escravagista da regido portudria do Rio de Janeiro, e fica impressiona-
dissimo com o que vé. Para Guran, ali estava “o farol, a joia da coroa”
do inventdrio (entrevista, junho de 2014),” o local mais emblematico e
significativo do desembarque de africanos no pafs. O antrop6logo promove
entdo uma ressignificagdo do sitio arqueolégico, que nio simboliza mais
apenas a ancestralidade negra carioca e brasileira e nem o persistente
preconceito racial no Brasil. Nas suas palavras, o Cais do Valongo se
torna “o local mais representativo do trafico transatlantico negreiro em

todo o mundo”. Para ele, esse simbolismo se deveria ao fato de o Brasil e

2 Todas as outras falas de Milton Guran que se encontram entre aspas foram
extraidas da mesma entrevista, realizada em junho de 2014.



o Rio de Janeiro terem sido, respectivamente, o pafs e a cidade que mais
receberam africanos escravizados (Vassallo, 2016). Com isso, Guran
produz uma mudanca de escala das a¢des e das representagdes em torno
do cais, que passam da esfera local a global. O cais simboliza assim ora
os cerca de 2,6 milhoes de africanos que teriam chegado ao Rio ao longo
da histéria, ora os cerca de 4 milhdes que teriam sido trazidos a forga
para todo o Brasil. Segundo Guran, o cais é “o mais eloquente simbolo
do trafico transatlantico negreiro”, “o maior monumento da didspora
africana fora da Africa”.

A afirmagdo de que o Brasil foi o maior pais escravagista do mun-
do ndo é nova. Ela é veiculada desde ao menos o inicio dos anos 2000 e
estd presente na placa colocada pela prefeitura no Cemitério dos Pretos
Novos em 2001, segundo a qual, no inicio do século XIX, “a cidade do
Rio de Janeiro concentrou a maior populagio urbana de negros escravos
em todo o mundo”. No entanto, esta ideia era comumente acionada com
o intuito de dar visibilidade & presenga e a contribuicdo dos africanos e
afrodescendentes para a construgio da cultura e da sociedade brasileiras.
O que muda na narrativa de Guran é a nova moralidade com que esse fato
histérico é lembrado, que repousa na dentincia do processo de dominagio
e de escravizagdo dos africanos e afrodescendentes (Vassallo, 2016, 2017).

Guran se empenha entdo num outro projeto, o de dar visibilidade
a esse local, trazer a tona a memoéria que ele considera ocultada. Para
ele, “a presenca africana foi apagada da nossa meméria. Construiram
um bairro inteiro, a Gamboa, em cima do local que conta essa histéria
[...]". Assim, faz-se necessdrio “revelar” o passado, “retirar os véus” que
o encobrem, bem como denunciar o “branqueamento dessa meméria”.
Com isso, Guran propde uma nova narrativa sobre o espago urbano e
sua histéria que se contrapde as grandes narrativas oficiais da nagdo,
na medida em que busca trazer a tona uma memoria subterranea (Pol-
lak, 1989), ocultada e silenciada sobre os escravizados e o processo de

escravizago. Tais relatos procuram desnaturalizar as representacoes



cristalizadas em torno da escravizagio e denunciar os horrores aos quais
os africanos escravizados eram submetidos e a participagdo do Estado
brasileiro nesse processo.

Mas, ao fazé-lo, Guran produz o seu préprio enquadramento dessa
histéria subterranea. Tal como o que ocorre com a nogdo de “descoberta
cientifica” (Latour; Woolgar, 1997), o sitio arqueoldgico e seus signifi-
cados sdo tratados pelo antropélogo como se tivessem uma existéncia
a priori e estivessem somente a espera da chegada do pesquisador para
serem “descobertos”. No entanto, creio que seria mais adequado propor
que os entendimentos que Guran traz para o sitio arqueolégico também
sdo construgdes sociais, pois ndo ha nenhum significado inerente ou
intrinseco a este ou a qualquer outro local. Essas construgdes sio do-
tadas de um forte aspecto politico de dentincia dos horrores cometidos
pelo processo de escravizagio e seus efeitos no presente, mas sé podem
emergir no contexto mais amplo das novas representagdes que vém
sendo elaboradas para a escraviddo no Brasil e no mundo.

E o papel de “trazer a tona” o passado que ele atribui a si préprio,
a sua equipe de colaboradores e aos demais interessados no projeto de
dar visibilidade ao patriménio relacionado ao trafico transatlantico de
africanos para o Novo Mundo. Desta forma, Guran vai ao encontro da
proposta do RDE de utilizar o patriménio como um meio de sensibilizar
a populagdo em relagdo aos nefastos efeitos do comércio de africanos.
Esse entendimento também fica evidente no projeto de pesquisa do
LABHOI que ele integra desde 2013, com pesquisadores da UFT e da
Unirio, intitulado “Histéria Pablica, Memoria e Escravidido Atlantica

no Rio de Janeiro”. O projeto

identifica no poder aglutinador da cultura um instrumento
de resisténcia, de transformagio social e de organizacgdo da
sociedade civil. Essencialmente, a cultura tem possibilitado
a afirmacgdo da diversidade da sociedade nacional, rompen-
do com imagens homogeneizadoras da nagéo e fortalecen-



do as bases da democracia no Brasil (http://lattes.cnpq.
br/8370174549693577).

Assim, o antropélogo compartilha o papel transformador atribuido
a cultura que é veiculado no projeto RDE e entende o patriménio como
um meio de trazer a tona as relagdes de dominagio e as possibilidades
de empoderamento de grupos politicamente minoritérios.

A intengdo de Guran de dar visibilidade ao sitio arqueolégico culmina
com a ideia de que o Cais do Valongo deve ser reconhecido pela Unesco
como patrimdnio da humanidade. Isto implica situar o cais na escala do
mundo inteiro, caracteristica dos aspirantes ao status de patrimonio da
humanidade (Fabre, 2009). Por isso é que o sitio arqueolégico se torna
“o maior simbolo do comércio de africanos fora da Africa”.

Desde que o cais é desenterrado, integrantes do movimento negro
também contribuem fortemente para a elaboragdo das suas novas repre-
sentagdes e para o seu reconhecimento pela Unesco. Um dos principais
ativistas negros envolvidos com o processo de patrimonializa¢do do cais
tinha recentemente visitado a Casa dos escravos da Ilha de Gorée, no
Senegal, um dos mais emblematicos locais do RDE na costa africana. Ele
ficou profundamente sensibilizado com os relatos entdo produzidos pelos
guias turisticos sobre as condigdes de aprisionamento e transporte dos
africanos escravizados. Outros ativistas também envolvidos com a questio
ja haviam participado de reunides no Brasil sobre o RDE. Juntos, esses
atores tiveram uma atuacdo central em todo esse processo. Neste artigo,
ndo pretendo negar a atuagido fundamental dos ativistas negros e nem de
outros grupos de atores, mas sim ressaltar e analisar algumas caracterfs-
ticas que considero serem proéprias da agdo do antropdlogo Milton Guran.

Para que o reconhecimento da Unesco possa ocorrer, o antropé-
logo deve se empenhar em sensibilizar os demais atores e instituigdes
necessarios, e havia institui¢des em que a resisténcia a esse projeto
precisava ser vencida. O Iphan, por exemplo, tem agdes em todo o pais e

nem sempre tem o patrimoénio afro-brasileiro entre as suas prioridades.


http://lattes.cnpq.br/3370174549693577
http://lattes.cnpq.br/3370174549693577

Convencer esta institui¢do da importancia do Cais do Valongo levou
tempo e foi facilitada em fins de 2012 com a chegada de Jurema Machado
a presidéncia, que tinha uma particular sensibilidade e abertura para o
patrimonio de grupos minoritarios, segundo o préprio Guran. No Brasil,
todos os pedidos de reconhecimento da Unesco devem ser encaminhados
pelo Iphan, ja que este é o 6rgdo que representa oficialmente o pafs nas
acoes de preservagio patrimonial, daf a importancia fundamental da sua
participagdo no reconhecimento do cais.

Guran também conseguiu sensibilizar um outro ator fundamental,
o embaixador Laudemar Aguiar, na época coordenador de Relagdes
Internacionais na Prefeitura do Rio, que fez a mediagdo com o prefeito.
Gragas a atuagdo de Laudemar, o prefeito concordou em patrocinar a
reunifo estatutdria do Conselho Cientifico Internacional do projeto RDE,
no Rio de Janeiro, em novembro de 2013, que oficializou a candidatura
do cais junto a Unesco. Para essa reunifo, Guran se empenhou em trazer
pessoas de varios paises que eram formadoras de opinido. O préprio Ali
Moussa, diretor do RDE na Unesco, esteve presente na reunifo e foi
informado por Guran da importancia do cais. Em seguida, o antropélogo
levou-o até o sitio arqueolégico e transmitiu-lhe um pouco mais do seu
préprio entendimento sobre o significado do local.

A estratégia de Guran pode ser resumida na expressdo “mandei o
Valongo nele”, que ele mesmo criou, jocosamente, com o intuito de levar
a cabo o seu projeto de fazer o cais ser reconhecido pela Unesco. Assim,
cada vez que encontrava casualmente com alguma autoridade que pode-
ria contribuir para o seu processo de patrimonializagdo, o antropélogo
alertava-a sobre a importancia desse sitio arqueoldgico, o que incluiu
até a entdo presidenta Dilma Rousseft.

Uma vez que as principais instancias envolvidas conseguem entrar
num acordo sobre a importéancia do reconhecimento da Unesco, ini-
cia-se o processo de elaboragdo do dossié de candidatura do bem a ser

tombado pelo érgio internacional. Mais uma vez, o papel de Guran é



fundamental, na medida em que ele se torna consultor do Iphan para a
elaboragdo desse dossié, desempenhando o papel de coordenador da sua
equipe de elaboragio. Imbuido dessa nova fungio, o antropélogo pode
dar ainda mais forga e consisténcia aos seus proprios entendimentos
sobre o sitio arqueolégico a ser tombado, consagrando a representagdo
do cais como o maior simbolo do tréfico transatlantico negreiro fora
da Africa — uma histéria que diria respeito a toda a humanidade e que

precisava vir a tona, ser desvelada.

As novas representagdes que envolvem o cais desde que foi desenter-
rado, em 2011, devem ser entendidas a luz de um novo enquadramento
(Butler, 2015) do trafico transatlantico de africanos que traz uma nova
moralidade para o processo de escravizagdo. Um dos acontecimentos
centrais para essa mudanga de perspectiva ocorreu em 2001, com a
IIT Conferéncia Mundial contra o Racismo, Discriminag¢io Racial, Xe-
nofobia e Intolerancia Correlata, organizada pela ONU, em Durban.
Nela, o trafico transatldntico negreiro e a escravizagio de africanos e
afrodescendentes sido classificados como crimes contra a humanidade,
em analogia com o Holocausto judeu. Ao mesmo tempo, a conferéncia
estabelece um vinculo direto entre a escravidio e o trafico de escravos,
de um lado, e o racismo e a discriminacio racial, de outro, ndo s6 na
origem do processo de escravizagio, mas também como uma das suas
consequéncias na atualidade (Conferéncia, 2001). Gragas a esse enqua-
dramento, a Conferéncia propicia uma nova forma de identificagio, a dos
“descendentes de escravizados” (Barrett, 2004), bem como os pedidos
de reparagio para os que se consideram vitimas desse crime histérico. A
possibilidade de reparagdo surge entdo como uma tentativa de reduzir
a desigualdade racial e restaurar os direitos humanos e as liberdades

fundamentais dos que foram atingidos pelo processo de discriminagio.



Mas, para além desses fatos, a nogdo de reparagio traz a tona uma
nova moralidade que repousa na ideia de uma divida histérica que deve
ser sanada. Ela se assenta num processo mais amplo de vitimizagio que
atribui a categoria contemporanea da “vitima” um carater eminentemente
politico de reivindicag¢do de direitos (Sarti, 2011). Assim, as novas nar-
rativas sobre os africanos escravizados repousam no reconhecimento
e na denincia moral do seu processo de vitimizagdo, em nome do qual
a reparagio pode ocorrer (Vassallo, 2017). Tais representagoes ficam
evidentes nas declaragdes de Edna Roland, relatora da Conferéncia de
Durban e integrante do movimento negro, em sua sintese das principais

ideias defendidas durante esta conferéncia:

A Escraviddo e o Trafico de Escravos foram considerados
horriveis tragédias na histéria da humanidade, ndo apenas
por causa do seu terrivel barbarismo mas também em termos
da sua magnitude, natureza organizada e especialmente sua
negacdo da esséncia das vitimas[...] A Conferéncia reconheceu
e lamentou profundamente os massivos sofrimentos humanos
e o tragico destino de milhdes de homens, mulheres e criangas
causados pela escraviddo, tréafico de escravos, trafico transa-
tlantico de escravos, apartheid, colonialismo e genocidio e
apela aos Estados envolvidos a honrar a memoria das vitimas
das tragédias passadas.

Mais a frente, a autora lembra de outra passagem importante da

conferéncia:

lembrar os crimes e erros do passado, onde quer que e quando
tenham ocorrido, condenar inequivocamente as tragédias
racistas e contar a verdade sobre a histéria sido elementos
essenciais para a reconciliagdo internacional e a criagdo de
sociedades baseadas na justiga, igualdade e solidariedade.’

3 Disponivel em: https://observatoriodamulher.wordpress.com/2006/08/10/
reparar-a-memoria-das-vitimas-da-escravidao-edna-roland/. Acesso em
18/10/15.


https://observatoriodamulher.wordpress.com/2006/08/10/reparar-a-memoria-das-vitimas-da-escravidao-edna-roland/
https://observatoriodamulher.wordpress.com/2006/08/10/reparar-a-memoria-das-vitimas-da-escravidao-edna-roland/

Os entendimentos e as classificagcdes da escraviddo promovidos
durante a Conferéncia de Durban conferem novos significados aos locais
que integram o RDE. Assim, ao longo dos anos 2000, alguns pontos de
embarque de escravos na costa africana que integram o RDE tornaram-
-se locais de pedidos publicos de perdido dos mais altos representantes
de diversas nagdes pelo envolvimento pregresso de seus paises com a
escraviddo. I'oi o caso do primeiro-ministro britanico, Tony Blair, do
presidente da Reptblica dos EUA, Bill Clinton, do presidente do Brasil,
Luis Inécio Lula da Silva e do Papa Jodo Paulo II, que ocupavam tais
cargos nessa época (Aratijo, 2007). Desde entdo, diversos paises da Eu-
ropa, das Américas e do Caribe procuram dar visibilidade as memorias
do tréfico transatlantico negreiro através da cria¢do de museus, monu-
mentos e roteiros turisticos (Aratjo, 2014).

Percebemos que h4 aqui um novo significado atribuido a escravizagao
de africanos e seus descendentes, permeado por fortes dentincias e conde-
nag¢des morais do ato de escravizar, que desloca o foco para o sofrimento
dos que passam a ser considerados vitimas. Além disso, hd a ideia de que
é preciso fazer emergir a “verdade” sobre essa histéria que estaria ocul-
tada por relatos que encobertam as relagoes de dominagio e naturalizam
o processo de escravizagio e a figura do escravizado. O “Projeto Rota do
Escravo” também contribui para essas transformagdes semanticas, na
medida em que os locais de embarque de africanos cativos se tornam um
dos mais poderosos simbolos desse crime contra a humanidade, e é por
isso que é neles que ocorrem os pedidos pblicos de perdio.

Acredito que Milton Guran seja um dos principais agentes que
traduzem para o Cais do Valongo essas ideias que circulam no plano
internacional e, com isso, contribui para a ampla divulgagdo de tais re-
presentagoes e da moralidade que carregam consigo. Seu entendimento
de que o cais é o ponto central de todo o inventario sobre os cem lugares
mais representativos da memoria e da histéria dos africanos escraviza-

dos no Brasil, sua “joia da coroa”, é fortemente iluminado pelo fato de



estar ocupando o cargo de representante do comité cientifico do RDE
da Unesco. Sua atuagio neste cargo funciona como uma poderosa lente
através da qual interpreta o achado arqueolégico. E ela que norteia a
sua avaliagdo de que o cais deve ser reconhecido como patrimoénio da
humanidade. Assim, Guran se torna um mediador que retoma ideias
veiculadas num contexto internacional e as reelabora para o Cais do
Valongo segundo as especificidades locais. Gragas a sua atuago, o sitio
arqueoldgico condensa o novo imagindrio sobre a escraviddo e a sua
moralidade, tornando-se um dos seus principais simbolos no Brasil e
contribuindo para a intensificagio dos pleitos de reparagdo dos ativistas
negros. O reconhecimento do Cais como patriménio da humanidade,
dado pela Unesco em junho de 2017, legitima e d4 ampla divulgagio ao
novo simbolismo que ele cristaliza.

Gragas a atuagdo do antropélogo e dos demais atores engajados
no reconhecimento do Cais pela Unesco, o sitio arqueolégico adquire a
forca simbodlica que as atuais representagdes da escravizagdo oferecem:
o de um local que abrigou um terrivel crime contra a humanidade, que
traz uma histéria tragica que precisa ser revelada, que levou ao sofri-
mento e a vitimizagdo de milhdes de pessoas, e que estd na origem da
persisténcia da desigualdade racial. Ao traduzir o sitio arqueolégico
para essa chave de entendimento, Guran o reinsere na escala transna-
cional de uma histéria que passa a dizer respeito a toda a humanidade,
ampliando o seu simbolismo e conferindo-lhe um enorme poder. Com
iss0, o antropdlogo contribui amplamente para a difusdo do novo enqua-
dramento da escravizagdo de africanos e de seus descendentes, que no
Brasil estava até entdo mais restrita aos circulos dos ativistas negros e
de alguns pesquisadores universitarios. Além disso, Guran produz uma
mudanga espacial nas narrativas sobre a heranga africana no Brasil, que

se deslocam da Bahia para o Rio de Janeiro.



Neste trabalho procurei mostrar a centralidade da atuagio do an-
tropélogo Milton Guran no processo de patrimoénializagdo do Cais do
Valongo. Por um lado, Guran foi um importante agente que informou
e sensibilizou diversos atores necessdrios ao reconhecimento do sitio
arqueoldgico pela Unesco, por outro, Guran teria sido um dos principais
—sendo o principal —incentivadores e articuladores do reconhecimento
do cais como patrimonio da humanidade. E isto ocorre porque, gragas
ao seu cargo de representante da Unesco, ele traduz para o cais os novos
entendimentos e sensibilidades sobre a escraviddo negra que se elaboram
internacionalmente. Assim, ele consagra uma das principais versoes
do sitio arqueolégico, na qual o cais atinge uma escala de abrangéncia
internacional e se torna o maior simbolo do trafico transatldntico ne-
greiro fora da Africa.

A leitura de Guran traz para o sitio arqueolégico a condenagéo moral
do sofrimento e da dor causados aos africanos e aos seus descendentes pela
escravizagio, bem como a ideia de vitimizagio dos escravizados. Ao fazé-lo,
retoma a seu préprio modo os significados do RDE e da Conferéncia de
Durban, de 2001, reelaborando-os com base no Cais do Valongo. Gragas
arede de relagdes que ele tece e ao seu importante papel de representante
da Unesco e de coordenador do dossié, é justamente esta versdo do cais
que mais facilmente se consagra. £ ela que chega a diferentes autoridades
e que permeia o dossié de candidatura enviado & Unesco.

Desta forma, Guran se torna um importante agente nio s6 da
patrimonializagio desse sitio arqueolégico, mas também da mudanga
de enquadramento relacionada a escravidido negra no pafs, em que esse
processo histérico passa a ser permeado por uma forte condenagio moral
e se torna um crime contra a humanidade. Assim, o Cais do Valongo
pode se tornar o local mais emblematico da dentncia da escravizagio
de africanos no Brasil e de seus efeitos no presente.

Inspirando-me em Michel Callon (1986), acredito que a produgédo

de um fato cientifico constitua o resultado, e ndo o ponto de partida



da investigagio. Através da sua atuagio, o antropélogo Milton Guran
nio “revelou” um fato até entdo encoberto, mas ele o produziu. Procurei
mostrar que o significado que ele atribui ao Cais do Valongo é social-
mente construido no contexto das novas representagdes que a escraviddo

adquire tanto internacional quanto localmente.

ABREU, Regina. Patrimonializagio das diferengas e os novos sujeitos de
direito coletivo no Brasil. In: TARDY, Cécile; DOBEDEI, Vera (org.).
Memdria e novos patrimonios. Marseille: Open Edition Press, 2015. p. 67-93.

ARAUJO, Ana Luacia. Mémozires de Uesclavage et de la traite des esclaves dans
UAtlantique Sud: enjeux de la patrimonialisation au Brésil et au Bénin.

Tese (Doutorado em Histéria) — Université de Laval, 2007.

. Shadows of the slave past: memory, slavery and history. New York
and London: Routledge, 2014

BARRETT, Autumn R.D. Honoring the ancestors: historical reclamation
and self determined identities in Richmond and Rio de Janeiro. Ph. D.
Dissertation (Department of Anthropology) — College of William and
Mary, 2014

BUTLER, Judith. Quadros de guerra: quando a vida é passivel de luto?
Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira, 2015.

CALLON, Michel. Some elements of a sociology of translation: do-
mestication of the scallops and the fishermen of St Brieuc Bay. In:
LAW, J. Power, action and belief: a new sociology of knowledge? London:
Routledge, 1986. p. 196-223.

CONFERENCIA Mundial contra o Racismo, Discriminagio Racial,
Xenofobia e Intolerancia Correlata. 2001. Durban, Africa do Sul.



Disponivel em: http://www.unfpa.org.br/Arquivos/declaracao_durban.
pdf. Acesso em 02/08/17.

DECRETO Municipal n® 24.088, de 5 de abril de 2004
FABRE, D. Introduction: habiter les monuments. In: FABRE, D.; IUSO,

A. Les monuments sont habités. Paris: Editions de la Maison des Sciences
de ’'Homme, 2009. p. 17-54.

GUIMARAES, Roberta Sampaio. 4 utopia da Pequena Africa. Projetos
urbanfsticos, patriménios e conflitos na Zona Portudria carioca. Rio de
Janeiro: FGV, 2014.

GURAN, Milton. Agudds: Os “brasileiros” do Benin. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira/EGF — Editora Gama Filho, 2000.

HONORATO, Claudio de Paula. Valongo: o mercado de escravos do Rio de
Janeiro, 1758 a 1831. Dissertagdo (Mestrado em Histéria) — Instituto de

Ciéncias Humanas e Filoséficas, Universidade Federal Fluminense, 2008.

LATOUR, Bruno; WOOLGAR, Steve. A vida de laboratério: a produgio

dos fatos cientificos. Rio de Janeiro: Relume Dumari, 1997.

MATTOS, Hebe; ABREU, Martha; GURAN, Milton. Inventdrio dos
Lugares de Memdria do Trdfico Atldntico de Escravos e da Historia dos
Africanos Escravizados no Brasil. Niter6i, RJ: PPGH-UFF, 2014.

MOUSSA, Ali. Lugares de memoria: escrever a histéria do trafico
negreiro e da escraviddo na geografia. In: MATTOS, Hebe; ABREU,
Martha; GURAN, Milton. Inventdrio dos Lares de Memdria do Trdfico
Atldntico de Escravos e da Historia dos Africanos Escravizados no Brasil.
Niterdi, RJ: PPGH-UFF, 2014.

POLLAK, Michael. Meméria, esquecimento, siléncio. Estudos Historicos,
Rio de Janeiro, v. 2, n. 3, p. 3-15, 1989.


http://www.unfpa.org.br/Arquivos/declaracao_durban.pdf
http://www.unfpa.org.br/Arquivos/declaracao_durban.pdf

SARTT, Cynthia. A vitima como figura contemporanea. Cadernos CRH,
Salvador, v. 24, n. 61, p. 51-61, jan./abr. 2011.

SOARES, Mariza de Carvalho. Nos atalhos da memoéria: monumento
a Zumbi. In: KNAUSS, Paulo (ed.). 4 cidade vaidosa. Imagens urbanas
do Rio de Janeiro. Vol. 1. Rio de Janeiro: Sette Letras, 1999. p. 117-135.

VASSALLO, Simone Pondé. Interventions urbaines et processus de
patrimonialisation: la construction d’un territoire noir dans la zone por-
tuaire de Rio de Janeiro (1980-2000). In: CAPONE, Stefania; MORAES,
Mariana R. de. Afro-patrimoines: culture afro-brésilienne et dynamiques
patrimoniales. Paris: Lahic/CNRS, 2015.

. De “objetos da ciéncia” a “restos mortais ancestrais”: patrimoénio,
politica e religido no Cemitério dos Pretos Novos, no Rio de Janeiro.
In: GOMES, Edlaine; OLIVEIRA, Paola Lins (org.). Olhares sobre o
patrimoénio religioso no Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: Ed. Mar de Ideias,
2016. p. 387-417.

. Entre vidas objetificadas e vitimas da escraviddo: a trajeté-
ria das ossadas do Cemitério dos Pretos Novos, no Rio de Janeiro.
Sexualidad, Salud y Sociedad, Revista Latinoamericana, n. 25, p. 277-297,

2017. Disponivel em www.sexualidadsaludysociedad.org.

VASSALLO, Simone Pondé; CICALO, André. Por onde os africanos che-
garam: o Cais do Valongo e a institucionaliza¢io da meméria do trafico
negreiro na regido portudria do Rio de Janeiro. Horizontes Antropolégicos,
Dossié Didsporas, n. 43, 2015.


http://www.sexualidadsaludysociedad.org

Patrimbénio, espago ptblico e processos
em contradigdo: notas etnograficas
sobre a proposta de revitalizacéo

do Cais Mauéd em Porto Alegre-RS

José Luis Abalos Janior

Em um dos meus primeiros contatos com coletivos de ativismo
que se mobilizavam contra a proposta de requalificagio do Cais Mau4,
em Porto Alegre, conheci Jacqueline. Trata-se de uma ativista que tem
uma trajetéria histérica nos movimentos de luta pelo patriménio na
cidade. O fato de sermos colecionadores de imagens do antigo porto foi
um amigavel elemento que me deu acesso ao tema que viria a se tornar
minha dissertacdo de mestrado. Naquele momento, fez-se presente o
entendimento da ideia de restitui¢do (Eckert; Rocha, 2014) como algo
que estd inserido do inicio ao fim no trabalho de campo, e ndo somente
como a entrega de um resultado de uma pesquisa etnogréfica.

Esse compartilhamento de “visualidades portudrias” teve como
produto uma exposi¢do com imagens do antigo porto, realizada em uma
praca publica em frente ao Cais Maua — uma ferramenta de sensibiliza-

¢do social para as transformagdes portudrias na orla de Porto Alegre.



Segundo a ideia do “reestabelecimento de uma relagdo dos habitantes
da cidade com o porto” apontada pelo empreendimento responsavel pela
revitalizagdo do Cais Maud, quais sdo as contradi¢des politicas presen-
tes nesse processo de transformagio urbana? Um acompanhamento de
contradigdes politicas marcadas pelo conflito entre patrimonio e espago
publico é o que proponho apresentar neste texto.

Meu foco estara mais na descrigio empirica de momentos importantes
que tive no meu trabalho de campo de mestrado' do que no estabelecimen-
to de referencial tedrico sobre o tema do patrimonio e do espago publico.
Esta opgido se da pelo entendimento de que o relato de uma experiéncia
etnografica pode ser um aliado importante dos antropélogos no debate
sobre o tema. Outro elemento no qual ndo me detenho aqui é a dimenséo
histérica dos conflitos territoriais na orla da cidade de Porto Alegre,
especialmente aqueles que se referem a uma historiografia da memoria
politica que envolve a espacialidade do Cais Maud (Abalos Junior, 2017).

Tendo as mudangas paisagisticas na cidade como elementos de curiosi-
dade na pesquisa etnogrifica, optei pelos coletivos de ativismo urbano como
sujeitos do meu interesse empfrico. O objetivo deste trabalho é entender a
questdo da “qualifica¢io urbana da area portuaria” por meio de uma escuta
atenta aos contrassensos. Deixando claro: em uma pesquisa etnografica,
atencdo as incompatibilidades entre os modelos de cidade almejados pelos
movimentos e pelos planejadores urbanos de um “novo porto”.

Primeiramente, abordo minha interlocugdo com profissionais da
area do urbanismo que me levaram a pensar as relagdes entre antropo-
logia e desenvolvimento urbano. Depois, apresento o projeto vigente
de revitalizagdo do Cais Maud, tocando em seus principais pontos: a

area dos armazéns, do Gasémetro onde é prevista a edificagdo de um

1 Uma versdo mais completa deste texto, associada a uma dimensfo tedrica de
patriménio e espago publico, esta presente na minha dissertagdo de mestrado em
Antropologia Social (PPGAS/UFRGS), orientada pela professora Cornelia Eckert,
intitulada Um porto em contradigdo: memoria politica, engajamento e revitalizagio
urbana na proposta de requalificagdo do Cais Maud em Porto Alegre-RS.



shopping, e das docas onde estd planejada a construgio de trés prédios.
O trabalho de campo, as entrevistas e a pesquisa em jornais me deram
acesso a discursos de contraposi¢do presentes no cotidiano dos movi-
mentos e nos tramites burocraticos de debate do Estudo de Viabilidade
Urbanfstica (EVU). Através do questionamento “Porto Alegre é uma
cidade resistente?” transcorro sobre como se encontrava, no inicio de
2017, o processo de revitalizagdo da 4rea portudria da capital gatcha.
Finalizo com algumas consideragdes sobre o papel do antropélogo na

pesquisa a respeito de patriménio na cidade em transformacao.

A partir de 2010, o projeto atual de revitalizagido do Cais Maué
teve sua aprovacio pelas principais instincias do Estado. E o acom-
panhamento etnogréfico em paralelo com os movimentos de ativismo
urbano nos debates sobre o armazém, o shopping, os grandes prédios, o
muro, as 4guas, a licitagio, entre outros, que denomino de etnografia de
processos politicos em contradigido. A aposta em dar aos contrassensos
um espago nesta produgio partiu do trabalho de campo, no sentido de
que as incompatibilidades entre as ideias dos movimentos e do consércio
empreendedor eram relatadas por interlocutores constantemente.

Os movimentos e o estado ndo sdo blocos monoliticos. H4 uma plura-
lidade explicita de atores, cenarios e redes de influéncia politico-partidaria.
Um dos elementos do trabalho de campo foi o de dar-se conta das plura-
lidades, apesar dos fortes alinhamentos entre estado e empreendimento.
Quanto aos movimentos,” hd uma diversidade geracional e de contato

com as novas tecnologias. Além de diferengas nas ferramentas utilizadas,

2 Em um contexto de efervescéncia politica na qual o caso da revitalizagdo do Cais
Maua se tornou uma pauta dos movimentos sociais em Porto Alegre, articula-
ram-se e assumiram-se como movimentos os coletivos o Cais Maud de Todos e o
#OcupaCaisMaud. Com diferengas significativas, estes grupos nio deixam de ter
um nivel de cooperagido. Acompanhei etnograficamente estes grupos buscando
entender sua formagdo, a trajetéria dos sujeitos participantes etc.



como produgdo de eventos e ocupagdes, o fato de ter o agente do estado
como colaborador e auxiliar na luta dos movimentos surge como um
grande contrassenso interno dos grupos mobilizados. Quanto ao estado,
é mais dificil perceber suas multiplicidades no que diz respeito ao projeto
do Cais Maua. No acampamento da “Frente Parlamentar em prol do Cais
Maud™ foi uma das poucas vezes em que foi percebida essa diversidade de
atores e posi¢des entre agentes do estado. A cooperagdo entre os agentes
do estado e os do empreendimento é enorme e s6 o trabalho de campo
permitiu perceber as mintcias dessas contradigdes internas do estado no
momento de projetar o espago do porto.

Em visita ao Instituto de Arquitetos do Brasil (IAB)* em junho
de 2016, dei-me conta de um novo grupo de interlocutores que poderia
me ajudar significativamente no entendimento sobre as transformagoes
propostas para o Cais Maud: os urbanistas. Essa aproximagio se deu em
virtude da realiza¢do de eventos no espago do IAB que tiveram como tema
os planejamentos urbanos para a regido portuaria. Entre os urbanistas
constantemente presentes, conheci Tiago, Cristiano e Rafael. Foi com
o tltimo que consegui estabelecer um contato mais proficuo através de
participagio nos eventos e nas entrevistas.

Uma das primeiras diferengas importantes que aprendi com o Ra-

tael foi a de “planos” e “projetos” que dizem respeito a distintas etapas

3 A Frente Parlamentar em prol do Cais Maud surgiu em 2015 fomentada por
alguns vereadores e deputados que apresentaram a proposta de construir um nud-
cleo politico, no ambito da politica partidaria de estado, de apoio aos movimentos
sociais que pautavam uma “revitalizagdo mais humana” para o Cais Maua.

. O Instituto de Arquitetos do Brasil é uma organizagdo que representa a categoria
profissional dos arquitetos desde a década de 90. No decorrer das conversas
com alguns urbanistas ativos na construgido do IAB, pensei em como seria
interessante realizar uma experiéncia de trabalho de campo mais significativa
com os urbanistas. Talvez uma etnogratia que levasse em conta a meméria do
trabalho deste importante profissional e as particularidades cotidianas de quem
tem fungdo de planejar o meio urbano.



de remodelagio de um espago urbano.” Um bom projeto urbanistico é
aquele que esta inserido em um plano de politicas de desenvolvimento
urbano maior. Assim, a critica primeira e fundamental ao projeto de
revitalizagdo do Cais Maua é o de que ele estd descontextualizado em
relagdo ao tipo de cidade existente no seu entorno.® Ndo porque se
desrespeite o Plano Diretor de Desenvolvimento Urbano Ambiental de
Porto Alegre (PDDUA/1999), que leva em consideragdo a drea do centro
histérico, mas porque a prépria construgio deste plano é questionada
por muitos ativistas por causa das suas flexibilidades no que diz respeito
a inser¢do da iniciativa privada na construgdo da cidade.

Esse debate concluiu que nio houve uma licitagio para plano urba-
nistico na area, somente para projetos de negdcios. Um empreendimento
que utiliza recursos tnica e exclusivamente da iniciativa privada em
virtude da caréncia econémica do estado abre as portas do Cais Maua
para uma revitalizagio que se baseia no mercado e no lucro. Conforme
esses urbanistas, ha uma contradi¢do no que diz respeito a tais planos:
por que hd cem anos, com a escassez tecnolégica do inicio do século, se
fizeram projetos em planos (como o de Melhoramentos’) e agora, com
todo o arcabougo técnico e administrativo que Porto Alegre tem, ndo
se faz? Segundo Rafael, isto se deve ao fato de que
5 A aproximagdo com os urbanistas ressoou positivamente no Ntcleo de Antro-

pologia Visual (NAVISUAL/PPGASUFRGS). Através do contato com a pro-
fessora Jeniffer Cuty do Curso de Museologia/Depto. Ciéncias da Informacio,
elaboramos em conjunto uma proposta de curso de extensfo em Antropologia
e Planejamento Urbano e Regional. A atividade, que tem formato de ciclo de
debates, estd em andamento e prevé novas atividades em 2017.
6 Quando um projeto urbanfstico ou um plano de negécios para a drea do porto
passa por tantas alteragdes como o de revitaliza¢do do Cais Maud, podemos
associar tais mudangas praticas de resisténcia, propostas pelos coletivos de ati-
vismo, aos tramites institucionais do estado de desalinhamento politico. Neste
ponto, ressaltamos as sucessivas transi¢des de partidos na administragdo ptblica
do estado do Rio Grande do Sul nas dltimas décadas.
O Plano de Melhoramentos (1914) foi o primeiro plano urbanistico de Porto
Alegre, e um dos pioneiros no Brasil. Construido em um cenario de politica
positivista e com inspira¢do hausmaniana, visava a higienizagio, ao saneamento,

a mobilidade urbana, a criagfo de novas avenidas, ou seja, era a materializagdo
em forma de projeto urbano do ideal positivista de cidade moderna.



O Cais Maua de hoje ndo foi precedido de um plano urbanis-
tico que pensasse essa concessdo como algo relacionado com
a cidade. Por exemplo, toda a questdo de contrapartida de
um empreendimento deste porte deveria ser pensada através
de um plano preexistente, e isto precisaria constar inclusive
do edital. Ndo se pode prescindir de um plano para projetos

urbanos deste impacto.

No entendimento do urbanista, sempre haverd questionamentos
quando o mercado, por causa de planos de negécios, é colocado na frente
dos planos urbanisticos. O projeto urbano do atual empreendimento foi
teito sem nenhuma participagdo da sociedade civil, sendo agilizado dentro
de uma caixa preta e s6 alguns sujeitos envolvidos poderiam tomar as
decisdes urbanfsticas para a drea. Questionado sobre o PDDUA/1999
como um plano que orienta as praticas urbanisticas na cidade e inclui a

area central, Rafael constata que

Ha quem diga que Porto Alegre ndo tem plano. Mas a partir
do plano diretor de 1999 (PDMDUA), que era um misto de
planejamento estratégico e planejamento participativo, se
entregou muito do planejamento ao mercado. A cidade perde
a rigidez que o plano de 1979 tinha em razdo do plano de
ocupagio do solo. E vira uma coisa que seja talvez um dos
mais permissivos planos diretores das capitais.

Uma grande contradigio questionada pelos movimentos é a abertura
de um processo licitatério para a revitalizagio da drea do Cais Maud que
inibiria a participagio de outros concorrentes — processo diferenciado
dos editais de concessdo de dreas portudrias de revitalizagido como a de
Buenos Aires.” Um ponto importante do edital da licitagdo, segundo
alguns interlocutores, era a necessidade da participagio estrangeira. Teria

que haver um arquiteto de nome internacional envolvido. O consércio

8 Puerto Madero é uma area portudria construfda na cidade Buenos Aires, na
Argentina, que serve como referéncia para o empreendimento Cais Maud do
Brasil S/A. Podemos encontrar muitas similaridades e diferengas na concessio
do territério do porto entre as duas cidades.



vencedor apresentou o nome do renomado arquiteto e urbanista espa-
nhol Férmion Vésquez.” A sua proposta preliminar foi desenvolvida
pela equipe do arquiteto Jaime Lerner, de um escritério local em Porto
Alegre que agenciou e desenvolveu o projeto.

Nas palavras do urbanista Rafael, a grandiosidade do projeto, além
de ndo levar em conta o tamanho da drea, restringe a quantidade de
atores que poderiam participar da proposta de revitalizagdo. Considero
esta entrevista importante por ter sido realizada em um momento no
qual j4 havia sido desenvolvido trabalho de campo, com discernimento
do que era realmente relevante para ser dialogado com o entrevistado.
Os grandes projetos de negécios e a caréncia de planos urbanisticos que
acompanham estas transformacgdes foram as pautas dessa entrevista.
Assim, a “operagdo urbana consorciada” surge como uma alternativa a

este modelo de empreendimento.

Imagem 1: Outdoors da campanha do Cais Maud j4 estavam nas ruas de
Porto Alegre em 2011. Fonte: Gilberto Simon/Divulgacio

9 Férmin Vasquez é um importante arquiteto espanhol responsavel, entre outras
obras, pelo projeto e a edificagdo denominada “La Mola”, um mescla de hotel e
centro de conferéncias. Localiza-se no Parque Natural de Sant Lloreng del Munt
1I'Obac, arredores de Terrassa, cidade da drea metropolitana de Barcelona.



Primeiro, é um termo forte, mas é um termo que arquiteto usa:
é um frango no pires. Isso é a viabilidade, a margem de lucro
do empreendedor... é a grande questdo para se garantirem
esses atos construtivos. Isto porque se fez uma licitagdo e um
projeto em uma 4rea pequena. Mas néo se pensou em fazer
uma operagdo urbana consorciada, que é um instrumento do
plano diretor que recriaria uma legislagio especifica para a
relagdo publico/privada visando a grandes projetos urbanos.
Por que se entregou um grande projeto do cais para uma
concessio s6? Ha varios outros modelos de concessio que
poderiam ser aplicados ali. Se o estado assume a responsabi-
lidade de fazer um plano e um projeto e dizer “aqui vai ter um
edificio”, “aqui vai ter um centro de eventos”, “aqui vai ter um
escritério corporativo”..., af ele abre um edital de concessdo
daquela 4rea, por um determinado perfodo, para construir esse
prédio. Assim, estaria aberto para uma diversidade de atores e
ampliaria a possibilidade de agentes envolvidos. Entdo, hoje o
que nés temos é um pacotdo para ser entregue pronto. Assim,
quando a gente fala do frango no pires quer dizer que é um
projeto grande demais pro terreno. Otimizam-se e maximi-
zam-se os lucros, e é isto que temos visto no processo: tudo
que onerava demais o empreendedor foi retirado do projeto.
E o Shopping, que era para ser um centrinho comercial, ficou
metade do tamanho do Barra Shopping. E isso ali ao lado da
Usina do Gasémetro (Entrevista realizada em 27/11/2016).

793

A “comissdo para revitalizagio do Cais Maua”, montada por agentes
do estado desde de 2004, desempenhou um papel importante na regulagio
de uma licitagdo para a drea portudria. Uma das suas primeiras agoes
foi a elaboragdo de um projeto de lei complementar (PL638) que visava
mudar pontos do regime urbanistico da regido. A ideia principal era a

de aumentar o “indice construtivo” da 4drea do cais, prevista no plano

diretor como drea especial de interesse cultural com regime urbanistico



préprio.’® Este projeto de lei complementar foi enviado para a Cémara,

tendo sido aprovado em 2010 para compor o edital de licitagdo. Sem

demora, abriu-se um edital de concessdo da area, vencido por um con-

sércio misto de empreendedores brasileiros e espanhéis que teriam que

trilhar um caminho longo de aprovagéo de instrumentos, como o Estudo
de Impacto Ambiental (EIA RIMA)" e o Estudo de Viabilidade Urba-

nistica (EVU)," que viriam a ser &mbitos etnograficos interessantes."’

10

A construgdo de grandes prédios no Cais Maud necessitou de uma lei especifica
elaborada por um grupo de estudos, pois 0 Conselho Municipal de Desenvolvi-
mento Urbano e Ambiental (CMDEUA) nio podia aprovar um projeto especial
com torres acima de 52 metros.

O EIA é o Estudo de Impacto Ambiental. E o conjunto de estudos realizados por
especialistas de diversas areas, com dados técnicos detalhados sobre a construgio
de grandes empreendimentos. Os meios fisico, biolégico e socioecondmico sdo
levados em conta na elaboragdo da andlise de impactos ambientais. J4 o RIMA
é o Relatério de Impacto Ambiental. Ele refletira as conclusoes do Estudo de
Impacto Ambiental (EIA). O RIMA deve ser apresentado de forma objetiva e
adequada para a sua compreensdo. As informagdes devem ser traduzidas em
linguagem acessivel, ilustradas por mapas, cartas, quadros, graficos e demais
técnicas de comunicagio visual, de modo que se possam entender as vantagens
e as desvantagens do projeto, bem como todas as consequéncias ambientais de
sua implementagdo (Em: http://www.matanativa.com.br/blog/o-que-e-eia-ri-
ma-estudo-e-relatorio-de-impacto-ambiental /).

O EVU é o Estudo de Viabilidade Urbanistica, com base no Decreto Municipal
de Porto Alegre 18886/ 14. Caracteriza-se por um estudo realizado em uma
regido especifica, que busca analisar se determinado empreendimento imobilidrio
pode ou nio ser executado. Ele tem como objetivo identificar o impacto que o
empreendimento tera nos sistemas viario, habitacional e produtivo, assim como
determinar quais as alteragdes que serdo provocadas por ele.

O acompanhamento dos debates do EVU em 2016 se tornou etnograficamente
rico. Isto porque foram raras as vezes em que os porta-vozes do empreendimento
apareceram em publico, mas nesses debates eles estiveram presentes. Entio, quando
falo em processos politicos em contradi¢des, eu me refiro as idiossincrasias entre
0s movimentos e o estado no que se refere aos projetos para o Cais Maua.
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Imagem 2: O projeto do novo Cais Maud. Fonte: Site Cais Maud http://
vivacaismaua.com.br/

Contextualizadas as dindmicas e as contradi¢des que envolveram o

processo licitatério da atual proposta de revitalizagdo do Cais Maud, apre-



sentarei agora o projeto em si. Em outras oportunidades j4 escrevi como
0s projetos para construgio, adequagdo e transformagio do Cais Maua
sdo “tdo histéricos como suas resisténcias” (Abalos Junior, 2017). Logo,
ndo cabe aqui trazer uma genealogia das intengdes de transformacgoes da
area portudria porto-alegrense, mas sim abordar aquilo que talvez seja
uma boa contribuigdo para uma antropologia que pense a relagdo entre

patriménio e espagos publicos: a etnogratfia de processos em contradigio.

Como podemos ver na imagem 2, o projeto estd dividido em trés
partes, em que se inserem a revitalizagdo dos armazéns, a construgio de
um shopping ao lado do gasémetro e de trés prédios na 4drea das docas em
frente ao mercado publico. A parte dos armazéns é a primeira que sera
operacionalizada; ela também é a mais barata e a que gera menores debates
entre os movimentos.'* No é questionavel e hd um consenso no sentido
de que os armazéns sejam revitalizados. Discutivel sdo seus possiveis usos
e aldeia de “revitalizagdo”. Segundo uma interlocutora, “estes projetos que
envolveram o Cais Maua desde a década de 90 colocam sempre as mesmas

coisas, como shopping e estacionamento... ¢ um combo, a mesma coisa do

Barra Shopping e o que querem fazer na Rua da Praia”."?

Associando processos similares em dreas distintas da cidade, é

interessante perceber que somente 10% do valor total do empreendi-

14 Percebi no processo etnogrifico que nao ocorrem divergéncias sobre o uso ptiblico
do espago do cais como espago de lazer. A revitalizagio dos armazéns ndo é um
ponto discutivel. Seus usos sim. As razdes de desacordo estdo na construgdo de
grandes empreendimentos de embelezamento estético urbano e na elitizagdo dos
usos dos espagos. Os movimentos, todavia, questionavam a politica de segredo
que cerca as informagdes publicas sobre os projetos, pois pouco se sabe sobre
seu desenvolvimento. Eles exigiam maior transparéncia da apropriagdo ptiblica
do espago do Cais Mau4, e de outros empreendimentos previstos para a orla
porto-alegrense.

15 Essa fala foi retirada do didrio de campo do dia 07 de julho de 2016 enquanto
acompanhava o evento de rua “07/07/07”, organizado pelo coletivo Cais Mau4
de Todos em prol da manutengio do armazém A7.



mento seriam destinados a revitaliza¢do dos armazéns.'® Os armazéns,
presentes no espaco desde a inauguragdo em 1922, foram patrimonia-
lizados na década de 80. Nestes armazéns estdo previstas as atividades
culturais e de lazer projetadas pelo empreendimento através do que
“conseguiram conversando com pessoal do patriménio histérico”, como
disse a arquiteta responsavel pelo projeto no debate sobre o Estudo de
Viabilidade Urbanistica em outubro de 2016. A lei complementar que
admite a construgio de prédios com mais 52 metros de altura em areas
de interesse cultural, aprovada pela Camara de Vereadores em 2010,
exigiu do empreendimento algumas contrapartidas, como espago para
a juventude e ciclovias. Todas essas a¢des estdo previstas para a drea
dos armazéns e para as pragas adjacentes a eles.

Uma das grandes criticas ao projeto é que a licenga para restauro
dos armazéns é de 2013 e “caducou”. Durante o processo de trabalho
de campo percebi que os movimentos tinham nos prazos e nas datas
de cumprimento dos contratos uma ferramenta de questionamento ao
empreendimento. Segundo o consércio, o que viabiliza financeiramente
o restauro dos armazéns é a aprovagdo do EVU, pois é ali que se pode
visualizar o impacto das torres e das obras vidrias sobre o patriménio.
Mas, segundo me contou Rafael, a 4rea dos armazéns poderia trazer
recursos para o empreendimento sem necessariamente ser caracterizada

como uma contrapartida do empreendimento para cidade:

Segundo a empresa, tu tens um armazém de fato para a cultura,
mesmo assim com atividades que gerariam retorno financeiro.
Entio tu ndo tens muitas 4reas ali que ndo deem retorno fi-
nanceiro e que fujam dessa ideia de comércio. H4 um pequeno
centro de eventos que poderia ser muito destacado em relagio
a outros que Porto Alegre ja tem. Se hda um grande turismo
para o qual a cidade tem vocagio, é o turismo de negdcios, e

16 Cais Maud: projeto de restauro dos armazéns esté pronto desde 20183. Jornal Ja.
(Em: http://www,jornalja.com.br/ cais-maua-projeto-de-restauro-dos-armazens-
esta-pronto-desde-2013/).



para este tipo de turismo necessita-se de um grande centro

de eventos que Porto Alegre ndo tem.

E nesse contexto de debate sobre a revitalizagio dos armazéns e
de seus usos que surge a contradi¢do da salvaguarda do Armazém A7.
A estrutura dos armazéns foi trazida da Franca no decorrer da década
de 20, com excegdo do A7, que foi concluido somente dez anos depois
e, por 1SS0, 0 seu ndo tombamento. Esta estrutura entra no cadastro de
inventério de propriedades da prefeitura, que ndo esté catalogado como
“inventario estruturante”, e sim como “inventario de compatibilizac¢do”,
podendo desta forma ser derrubado a qualquer momento.

Tendo em vista o projeto que prevé a demoli¢do do Armazém A7
para a construgio do shopping na area, o coletivo Cais Maua de Todos
articula-se desde a sua formacgdo para, em diferentes niveis da burocracia
do estado, tentar impedir a derrubada. Foram varias as agoes e as tenta-
tivas de sensibilizagdes em face da sociedade civil. Jacqueline me contou
que “a gente tentou condicionar a demoli¢do do A7 a segunda fase, que é a
construgio do shopping. Este poderia ser um grande prejuizo, no sentido
de derrubar um armazém para nio fazer nada. Mas infelizmente nem isso
nés conseguimos”. O conséreio garante que a hdo patrimonializa¢do do
armazém A7 pelo Iphan é o atestado de que a pega ndo tem o valor his-
térico e social que o movimento aponta. Em uma participagio em evento
no qual estive acompanhando o movimento na Assembleia Legislativa,
as manifestagdes dos vereadores favordveis ao empreendimento eram de
que o “Cais vai continuar 14”, ou que “a mudanga na paisagem ndo sera

» 17

significativa”, e ainda, “os retornos valerdo a pena”.

17 Nessa fase do trabalho de campo, senti a frustragdo de muitos ativistas que
trabalham com patriménio. Como poderia o Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional (Iphan/RS) ser flexivel as a¢des do empreendimento nos
armazéns tombados? Como poderia o Iphan/RS ndo considerar o Armazém A7
patrimoénio histérico? Algumas criticas por parte dos ativistas foram feitas a
esta organizagao, que estaria alinhada com o consércio de empresas responsavel
pelo empreendimento.



No projeto para esta drea, segundo o site do empreendimento,

encontram-se:

Quatro histéricos guindastes portudrios serdo restaurados e
receberio iluminagéo especial.

O antigo prédio do DEPREC, inaugurado em 1947 em estilo
art déco, sera restaurado, abrigara um hotel-conceito e tera suas
caracterfsticas arquitetonicas da fachada preservadas.

Os armazéns A e B, junto ao Pértico Central, serfo destinados
a cultura e a arte popular.

Entre os armazéns A1 e A5 vai ficar a drea destinada a design e
decoracdo, com espagos para lojas de moveis, utensilios, tape-
caria, galerias de arte, além de operacoes de gastronomia com
vista para o Guaiba.

O A6 é 0 armazém destinado a eventos, atendendo a uma de-
manda crescente na capital gaicha, podendo receber casamentos,
convengoes de empresas, seminarios, leildes, entre outros.

O armazém B1 vai receber uma pracga de alimentagio, com
espagos para operagoes de fast-food e refeigdo executiva.

O B2 vai abrigar lojas de conveniéncias, pequenos comércios
e servigos, como lotéricas, agéncias de turismo, bonbonniére,
entre outras.

No B3 funcionara um terminal hidrovidrio para receber em-

barcagdes de turismo e transporte.



Imagem 3: Projeto para 4rea dos Armazéns no Cais Maua. O espago contaré
com restaurantes e dreas publicas. Fonte: site do consércio Cais Maud S/A.

existentes mantera quatro revitalizados. Fonte: site do consércio Cais Maud
S/A.
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Imagem 5: Momento da assinatura do contrato de concessdo da area do Cais
Maua pela entdo governadora Yeda Crusius, em 2010. Fonte: Jornal Jd

Imagem 6: Manifestagdo em prol do Armazém A7 organizada por artistas de
rua na Rua Sepulveda, em frente ao pértico de entrada do Cais Mauda. Fonte:
Jornal Jd



O que temos de quantidade de informagdes relacionadas a revitali-
zagdo dos armazéns ndo se compara com os raros informes que dizem
respeito a drea do Gasdmetro e das Docas. No dia da Assembleia Publica,
chamada pelos responsaveis do empreendimento para apresentd-lo a
comunidade, discutiu-se o Estudo de Impacto Ambiental (EIA RIMA).
Um professor da universidade que faz parte dos movimentos me falou
que a drea do Gasémetro, além do projeto de destrui¢do do A7, tinha
como problemas a altura do shopping e sua drea de acesso. Estes pontos
foram modificados no projeto arquiteténico do complexo e revelados em
apresentacdo do Estudo de Viabilidade Urbanistica (EVU) ao Conselho
do Plano Diretor da cidade.

Sobre o Shopping, uma das pautas solicitadas pelos movimentos
e ouvidas pelos empreendedores é a redugio da altura do prédio, colo-
cando-o no mesmo patamar dos armazéns. Segundo um dos arquitetos
do empreendimento, “depois de algumas conversas com as secretarias,

alteramos o projeto, diminuindo a ocupagio de lojas e liberando a vista”.'®

19

J& sobre a questdo do acesso ao “centro de compras”,' originalmente

estava previsto o rebaixamento da Avenida Jodo Goulart no trecho, sobre
a qual se estenderia uma grande esplanada verde. Porém esta plataforma
ocuparia uma parte da Praga Brigadeiro Sampaio, ocasionando o corte
de muitas arvores e a perda de um espago de sociabilidade. Conforme
membros do movimento Cais Maud de Todos, “essa plataforma de acesso

18 Projeto do Cais Maud sofre algumas mudangas na area do Gasémetro. Em:
http://www.jornalja.com.br/projeto-do-cais-maua-sofre-mudancas-na-area-
-do-gasometro/

19 Chamar essa obra de “Shopping” ou “Centro de Compras” virou um ponto de
debate em varios eventos que acompanhei. Em debate publico, Jacqueline ad-
vertiu que essa denominagdo era s6 mais uma artimanha do empreendimento
para conseguir maior aceitabilidade pela comunidade porto-alegrense. Segundo
a ativista, a categoria “shopping” estaria em plena crise de uso e os empreende-
dores perceberam isso.



sumiu do projeto ndo por respeito ao ambiente, mas por falta de dinheiro
do consércio”. Porém um arquiteto representante do empreendimento
respondeu que “a cria¢do da passarela nio foi retirada do projeto por
nés. Foi decisdo da Prefeitura, em razio de uma série de intervencgoes
que serdo feitas na avenida”.

Nota-se que ideia de “reestabelecer uma relagéo perdida da cidade
com o rio” nas propostas da empresa que realiza o empreendimento passa
pela construgio de vias de acesso ao Cais Maua sem necessariamente
mexer no muro. O muro da Avenida Mau4, construido na década de 70,
¢ um dos principais pontos de contradigdo. Além do pértico principal e
do shopping, outro acesso planejado era uma area que ficaria em frente
ao conhecido “Camel6dromo”, no centro da cidade. A proposta de criar
uma passarela de pedestres ligando o novo projeto ao Camelédromo,
sugerida pela Secretaria de Urbanismo como forma de integra-lo melhor
ao centro da cidade, também parou em virtude de impedimentos urbanis-
ticos. De acordo com representantes do consorcio, “seria preciso elevar
muito a passarela, mais até do que o préprio edificio do Camelédromo,
em razdo dos cabeamentos e do trem, que passam bem em frente”.*

Em conversa com o ex-prefeito de Porto Alegre, Raul Pont, o gestor
publico tocou nas questdes de uma relagdo perdida da orla com o rio e de
como as vias de acesso sdo importantes, mas fazem parte de uma politica
voltada para o uso de carros.”’ No que se refere aos portdes de entrada,
as grandes divergéncias se ligam ao planejamento de prolongamento

da Rua Ramiro Barcelos que, segundo Pont,

20 Projeto do Cais Maud vive dias decisivos na semana da elei¢do. Em: http://www.
jornalja.com.br/projeto-do-cais-maua-vive-dias-decisivos-na-semana-da-eleicao/

21 Essa entrevista foi realizada no dia 10 de novembro de 2016, na sede do Partido
dos Trabalhadores, no bairro Santana. Ela faz parte de uma busca da minha parte
de encontrar vozes dissonantes ao projeto que viessem de dentro do estado. O
momento foi marcado por uma recente derrota de Raul Pont nas elei¢des para
a Prefeitura de Porto Alegre, em 2017. Consegui acesso a sua agenda cheia
em virtude de ele dizer que foi um dos primeiros gestores publicos a apontar
irregularidades na licitagdo do Cais Maud, em 2008.



Beneficiard mais o empreendimento do que a populagdo da
Capital, uma vez que serd por esta via, rebaixada sob a Avenida
da Legalidade, que entrardo os veiculos na drea das docas do
Cais Maua, onde serdo erguidos os espigdes com hotel e es-
critérios. Assim, o projeto de trés prédios na regido das docas
é considerado, em conjunto com a drea do shopping, o mais
agressivo do “combo” que vem com a revitaliza¢do dos armazéns.
Segundo reportagem no Jornal Jd, em valores de 2015, s6 esta
intervengio na Rua Ramiro Barcelos custaria ao empreendedor
R$ 24,3 milhdes, o que significa metade do valor a ser gasto
com a cada vez mais barata revitalizagio dos armazéns.

As torres projetadas terdo 100, 90 e 52 metros de altura e se encon-
tram préximas do antigo frigorifico e de uma praga histérica, que também
serdo revitalizados. Conforme informagoes no site do empreendimento,
o setor de docas contara com torres comerciais com servigo de hotelaria
e, além disso, oferecera estacionamento com 2.036 vagas. A Praga Edgar
Schneider, com 4,2 mil metros quadrados e uma escultura restaurada em
pedras portuguesas, serd a maior das dez pragas do complexo, e o prédio
do antigo Frigorifico do Porto, inaugurado em 1935, deve dar lugar a
um centro de eventos, com convengdes, atividades culturais, entre outras.

Nos momentos de debate sobre o EVU, os arquitetos do empreendi-
mento foram questionados sobre a altura dos prédios a serem construidos
nas docas e responderam que “as duas torres maiores que 52 metros
sdo s6 um pouco mais altas que os edificios da Maud. Considerando a
topografia da cidade, que se eleva, elas ficardo totalmente integradas
na paisagem”. Para o urbanista Rafael, as manifestagdes contra a cons-
trugdo dos prédios giram em torno de uma divisdo interessante entre

uma cidade do lazer e outra do trabalho.

Pode-se imaginar duas cidades compartilhando a ambiéncia
natural e a construida que caracterizam o territério urbano:
a cidade do lazer, da cultura, das caminhadas, da bicicleta e
do transporte coletivo e a cidade do trabalho, dos negécios



e do automovel. [Além disso’], o projeto ird carregar signi-
ficativamente o sistema vidrio com agravamento dos atuais

congestionamentos.

Boa parte destas narrativas podemos ver sistematizadas no relato da
interlocutora Katia, uma das principais ativistas do coletivo Cais Maua
de Todos, que articula a ideia de mobilidade urbana e zonas comerciais

com o processo de revitalizagdo do porto:

E que esse projeto do Cais Maud t4 restrito aquela drea ali.
Esse projeto ta de costas pra cidade, ele se fecha em si mesmo,
ele é um projeto que nio dialoga com o centro da cidade, onde
o vetor econdmico da cidade é o comércio de rua. Se colocarem
um shopping naquela regifo do centro, serd uma concorréncia
desleal que vai acabar com o comércio de lojas de rua. Sem
falar que Porto Alegre ja é a cidade com mais shoppings por
habitante no Brasil, entdo, quanto mais shoppings menos
o poder publico investe na cidade. “ndo ande na rua, vocé
deve fazer as coisas nos ambientes fechados do shopping,
lazer, comércio, servigos”. A gente tinha essa visdo do poder
municipal hd pouco tempo atrés, quando um vereador trans-
formou o Largo Glénio Peres em estacionamento a partir
das 19 horas. Ele falou que ia fazer isso defendendo a medida
para levar gente mais qualificada para o centro da cidade.
Dizendo isso, para ele, as pessoas que andam de 6nibus néo
sdo qualificadas. Quem nédo anda de carro nio é qualificado?
E ele estd governando para quem esta dentro do carro. Uma
cidade sé para carros ndo é boa nem para os carros. Pois hd o
congestionamento. [sso esta ligado a questdo de inseguranga
na cidade, que esté diretamente relacionada as 4reas onde se
caminha nas ruas e aquelas em que nio se caminha (Entrevista
realizada em abril de 2016).



Imagens do empreendimento, que visa a construg¢io de um shopping
e trés grandes prédios, associadas aquelas produzidas pelos movimentos

contrérios a revitalizagio.

Em breve, Shopping aqui!
Ultimos dias!

- Socorro!!!

Imagem 08: Fonte: Redes sociais do coletivo Cais Maud de Todos
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Imagem 10: Fonte: site do consércio Cais Maud S/A
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Imagem 11: Fonte: Redes sociais do coletivo Cais Maué de Todos

Muitas falas e varios debates que acompanhei e descrevo aqui fizeram
parte da apresentacdo feita pelo consércio do Estudo de Viabilidade Ur-
banistica (EVU). Trago as experiéncias de acompanhamento de algumas
reunides abertas ao publico do Conselho Municipal de Desenvolvimento
Urbano e Ambiental (CMDEUA). Quando o projeto de revitalizagdo do
Cais Maud chegou a esta instancia da administra¢do municipal, muitas
reunides aconteceram.* Esses momentos se caracterizaram por serem
22 Fiquei sabendo dos debates sobre o EVU no CMDEUA da mesma forma como

me inteirei da maioria dos trabalhos de campo que realizei: na mesma semana
ou um dia antes. As atividades costumavam nio ser muito divulgadas e s6 o

contato direto com interlocutores, como Vanessa e Jacqueline, que me avisavam
das datas, tornou possivel a minha ida aos eventos.



tensos, havendo uma forte divisdo entre coletivos favoraveis e contrarios ao
projeto. A participag@o neste nivel da burocracia institucional da prefeitura
foi importante para a percepgio das particularidades do processo politico
que ocorrera. A ideia de que “Porto Alegre esta perdendo a identidade”,
sempre contraposta aquela de que “é necessario Porto Alegre se tornar
uma cidade do novo século”, era o eixo central das contradigdes.

No dia 18 de outubro de 2016 participei de uma reuniio aberta do
Conselho Municipal de Desenvolvimento Urbano Ambiental (CMDUA)
na Assembleia Legislativa de Porto Alegre. No lado esquerdo do plendrio
encontrava-se Daniel, um dos principais gestores deste conselho. Ele me
falou que essa reunido nio era costumeiramente aberta ao publico, mas
em razdo da importancia da pauta, decidiu abrir para a participagdo da
sociedade civil. Durante o evento ameagou parar a atividade varias vezes,
principalmente quando ocorria o que foi chamado de “grenalizagdo in-
génua”.** Muitos ativistas chegaram ao local. Algumas falas foram inte-
ressantes. Uma arquiteta do projeto, ao falar da construgéo do shopping,
fol interrompida por um urbanista que gritou “isso nfio é um terreno”.
Logo veio a resposta do outro lado da plateia, onde estavam os individuos
favordveis ao projeto, e se ouviu “sai pra la, comunista”. De 14 também
surgiram manifestagées como “privatiza, privatiza tudo” de um grupo
de jovens identificado como “Banda Louca Liberal”. Ao som de vaias dos
coletivos contrérios ao empreendimento, um senhor de terno e gravata
entrou em uma discussio tensa com alguns ativistas chamando-os do ja
classico adjetivo “caranguejos”. Daniel, o mediador do debate, teve difi-
culdade de controlar os 4nimos, mas o evento, aos trancos e barrancos, foi
até o final da apresentagdo do EVU pelos arquitetos do empreendimento.

Ainda sobre a questdo dos planos e dos projetos para a area do centro

histérico de Porto Alegre, representantes do Instituto de Arquitetos do

23 O termo “Grenaliza¢do”, associado a rivalidade clubista entre Grémio e Interna-
cional no futebol do Rio Grande do Sul, aqui foi usado no sentido de demonstrar
uma relagdo de conflito entre duas partes envolvidas no debate sobre o processo
de revitalizagdo do Cais Maua.



Brasil (IAB) alertaram para o fato de que o problema néo é dos arquitetos
que o projetaram e sim dos clientes gestores de negécios: “a gente aprende
desde cedo em urbanismo que clientes ruins significam projetos ruins”,
disse Tiago, que é presidente da entidade. Sendo assim, hd um “vicio de
origem” neste projeto de revitalizagio que ja nasce sem um plano urbanfs-
tico para a drea e se apresenta unicamente como um projeto de negdcios.

O empreendimento no Cais Maud representava uma descaracteri-
zagdo da cidade, uma perda no que diz respeito a histéria e uma “falta
de respeito fundamental a paisagem urbana”. Por outro lado, hd uma
demanda explicita na produgio desses debates em que se questionam a
dicotomia e a “grenaliza¢do” porto-alegrense entre favoraveis e contrarios
ao projeto. Nesse discurso entre preservacionistas e desenvolvimentistas
é interessante perceber a ideia de que “todo projeto tem algo de bom e
ruim: vamos tirar o que ha de melhor”.

A participagio das autoridades da prefeitura e do governo do estado
nos eventos foi um refor¢o e um incentivo ao empreendimento. Ap6s
o debate final sobre o Estudo de Viabilidade Urbanistica, quando foi

aprovado, o entdo prefeito Jose Fortunati disse que

A partir de agora as pessoas podem acreditar que a revitalizagdo
do Cais Maud vai sair do papel. A partir de agora temos um
projeto, temos um estudo dos impactos ambientais e de viabili-
dade urbanistica... estamos provando que com muita seriedade,
ao trabalharmos em conjunto governo do estado, municipal e
empreendedores privados, podemos qualificar a nossa cidade.

Mesmo contando com o aval das autoridades publicas, ainda houve
muitas demandas para o cancelamento da licitagdo. De acordo com o
ativista José, representante de uma organizacdo ambientalista, hd uma
grande expectativa por parte da iniciativa privada de ganho de lucros em
Porto Alegre. José, que teve um espago para falar ao microfone no dia do
debate do EVU, mandou um recado para o arquiteto projetista do empreen-

dimento, Jaime Lerner: “Parem de trazer sonhos que no sdo os nossos”.



Representantes da prefeitura retrucaram afirmando que é por causa
de ambientalistas e pessoas ligadas a0 movimento de patrimoénio que
a cidade nio se desenvolve. O adjetivo ja conhecido de “caranguejos”,
que bloqueiam o desenvolvimento urbano, é o mais apresentado pe-
los representantes do empreendimento. O vereador Valter Negelstein
(PMDB) sempre aparece como um dos grandes apoiadores do projeto
e faz campanha para que a populagdo favoravel ao progresso da cida-
de participe dessas atividades de debate. Para o vereador, trata-se da
“execugdo de um dos projetos mais desejados pelos porto-alegrenses,
pois, além de criar um amplo espago de cultura e lazer, vai gerar 9 mil

empregos diretos e indiretos”.

= [ ]
E hoje!
Reunido Publica
Revitalizacao Cais Maua.

Imagem 12: Divulgag¢io do vereador Valter Nagelstein convocando
partidédrios do projeto para reunido publica. Fonte: Redes Sociais do
veredador Valter Negelstein



O vereador, que fez esta divulgagio, esteve presente no dia final do
debate sobre o EVU. Apés o término da sessdo, procurei-o para con-
versar sobre as impressdes dos debates do dia, porém o gestor ptblico
estava gravando um video para postar em suas redes sociais. Acessei o

contetdo do video que trazia a seguinte fala.”*

E preciso que Porto Alegre se desvencilhe destes rangos. N6s
nio podemos mais ser a nova Cuba do Sul. Ndo podemos mais
ser a cidade que se d4 ao luxo de abrir méo de investimentos,
de emprego, de revitalizagio urbana, de geragdo de impostos
que alimentam a maquina publica. Barcelona tem shopping
dentro d’agua que gera recursos e empregos e ninguém fala
nada. Todo mundo reconhece Barcelona como um exemplo
de urbanismo no mundo. Entio, é a retomada de uma area
urbana que estd sendo sonegada ao porto-alegrense. Porto
Alegre vai ser uma antes, outra depois da revitalizagdo do cais.

Uma das manifestagdes interessantes contra o empreendimento
partiu de Laura, uma conselheira do Conselho Municipal de Desenvol-
vimento Urbano Ambiental (CMDUA). Ela acompanhava o conselho
h4 muitos anos e disse que sua briga sobre a revitalizagio do Cais Maua
sempre foi pelo porto. Inconformada com a paralizagio das atividades
portudrias na regido da Avenida Mau4, a conselheira afirmou que “Na-
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vegantes ndo é porto”* e que, com boa vontade e incentivo do estado,
poderia se construir um “retroporto que reativaria a atividade portudria
e o transporte aquavidrio na cidade”.

Outra demanda apresentada pelos movimentos durante as reunides

do CMDEUA foi a da consulta ptblica semelhante a realizada no Pontal

24 Contetido em video gravado pelo vereador Valter Nagelstein ap6s resultado da
votagdo no Conselho do Plano Diretor de Porto Alegre Porto Alegre, RS. Em:
https://www.youtube.com/watch?v=98HSDdXp5Ts

25 Laura se referia ao porto de Navegantes, ativo desde 2005, quando o Cais Maua
encerrou suas atividades portudrias de grande escala.



do Estaleiro.*® A vitéria do voto “nfio” ao projeto de revitalizagdo do
Estaleiro Sé e da orla sul surgiu como demanda dos movimentos contra-
rios a revitalizagdo do Cais Maud. Porém havia uma certeza irrevogavel
dos representantes do empreendimento e do estado de que a populagio
era favoravel ao projeto, ndo se abrindo assim brecha politica para a
articulagdo de uma consulta ptblica. Segundo uma das autoridades
governamentais, que acompanhou todo o processo licitatério, a consul-
ta publica ndo é viavel porque, “além de mobilizar um grande aparato
burocritico e administrativo do estado, o projeto foi feito dentro dos
principios legais e validado pelo préprio Conselho do Plano Diretor, que
14 no inicio do processo aprovou as diretrizes para o empreendedor”.
Para Vanessa, ativista do coletivo Cais Maué de Todos que acom-
panhou de perto a consulta ptblica no caso do Pontal do Estaleiro, a
necessidade desta nova consulta publica tinha como motivagio tornar
a populagdo mais ativa no processo democratico e informar-se mais
sobre as obras no porto. O debate reacendeu as questdes envolvidas no
processo de revitalizagio e construgido de grandes obras no cais e na

orla sul. Conforme Raul Pont, ex-prefeito de Porto Alegre,

Ha semelhangas entre o tipo de negécio que foi planejado
para o Pontal e para o Cais. O que hé de semelhante é o po-
der econdmico que quer se apropriar do local sem respeitar
aquele espago que é publico. Essas dreas de beirada de rios, da
marinha, tém uma conotagio ambiental por si sés por causa
das espécies e da legislagdo. E também a questdo do espago
publico, com dinheiro do Estado, para movimentar a econo-

26 No ano de 2009, os habitantes de Porto Alegre foram convocados para uma
consulta publica sobre a criagdo de grandes empreendimentos na drea do Pontal
do Estaleiro, zona sul da cidade. O acompanhamento desse processo foi reali-
zado pela antropéloga Ana Paula Marcante Soares, que fez um estudo sobre a
memoria ambiental de Porto Alegre relacionando-a a aspectos da relagdo dos
habitantes da cidade com o rio. Esse trabalho resultou na tese de doutorado O
territério mito da orla: antropologia de contflitos territoriais urbanos e meméorias
ambientais em Porto Alegre.



mia da regido, e nds perdemos para outros portos. Perdemos
milhdes com isso, além de terem feito rotas destruindo a mata
para construir a rota do sol. Mas esse porto que funcionava
no Cais Maué era bastante importante, s6 néo tinha muito
espago para armazenamento. Com um pequeno investimento,
o Cais poderia continuar sendo utilizado como porto.

Na visdo do politico, apesar da falta de estrutura aquaviaria, a reu-
tilizagdo do porto como centro de atividades culturais com transporte
de mercadorias e pessoas seria um investimento para a cidade que deseja
receber mais turistas. O porto aqui néo é visto de forma saudosista em
relagdo a um passado distante no qual a cidade possufa uma identidade
verdadeira, e sim como um espago-mito que necessita de uma refor-
mulagio que leve em conta os interesses da comunidade. O ex-prefeito

ainda afirma que

Atualmente querem alterar muito o plano urbanistico do
cais, para ter um ganho infinitamente maior com shoppings.
Entéo, apesar de POA ser a cidade de muitos movimentos,
segundo o que a gente acompanha na Cémara, ambiental-
mente, todos os conselhos sdo dominados pelos projetos
financiados pelo capital. Entdo, se eles quiserem colocar um
prédio com espelhos, com cem andares 14, eles aprovam. E
prédio ndo é um conceito de vida sustentavel, pois precisa ter
energia solar e muita coisa para manter esse adensamento

populacional tdo grande.

Na esteira dessas discussdes, argumentou-se que esse espago tinha
“vocagdo para parque”. Quem levantava esta questdo nos eventos or-
ganizados seja pelo estado, seja pelos movimentos era o professor de
histéria da UFRGS, Francisco Marshall. Intelectual reconhecido no
meio cultural da cidade e ativista, ele salientava que o espaco do porto
poderia ser o cenario de “uma nova economia criativa contemporanea”

e sugeria que fosse construido o “Parque Estadual no Cais Maua”, com



respeito a paisagem e a biodiversidade, junto ao Parque Estadual do
Delta do Jacui, de frente para o cruzamento de rios.

Conversando com Marshall em um evento publico, perguntei-lhe o
que ele entendia por “nova economia criativa contemporanea” relacio-
nada ao Cais Maua. Ele me disse que ela se refere aos usos do espago
onde poderiam ser construidos armazéns abertos para empresas que
prezam novas formas de trabalho, com respeito a paisagem e ao patri-
monio histérico. Museus, bibliotecas e espagos publicos de convivéncia
estariam em maior harmonia com o ambiente do que centros de compras
e espigdes. Porém, para o urbanista Rafael, um “Parque Cultural” seria

mais condizente com as condigdes do espago.

Quando a gente fala em um Parque Ambiental para o Cais
Maud, eu prefiro falar de um Parque Cultural, porque o que
¢ ambiental nos traz a mente a arborizagdo... pragas antigas
e novas, onde hd mistura de espagos secos com vegetais,
isso ndo é um parque ambiental. A ndo ser que tu amplies
o significado de ambiental. Acho que hd uma questdo muito
mais de impacto de uma ideia e uma resposta aquela critica
grosseira de “s6 sabem ser contra e ndo sabem propor nada.

Ap6s dez anos de tramites administrativos, o ano de 2017 comeca
com duas grandes vitdrias por parte do consércio de empreendedores: a
aprovacgdo do EIA RIMA e do EVU. Os movimentos continuam a fazer
resisténcia tanto nos espacos institucionais do estado, através de inves-
tigagdes nos ministérios e no Tribunal de Contas, quanto nos espagos
publicos por intermédio de chamada de eventos e ocupagio da rua nas
proximidades do porto. Uma noticia boa para os movimentos foi que a
primeira fase da revitalizagio seria o restauro dos armazéns, agio a qual
os agentes politicos destes coletivos ndo sdo contrarios.



O site do conséreio Cais Maud langou a seguinte nota no dia 01 de
dezembro: “A expectativa da Cais Maud é de que até meados de janeiro
de 2017 os projetos arquitetdnicos ja estejam aprovados para que se
possa solicitar a concessio da licenga de instalagdo e comegar a obra”. A
nota apontava que faltam poucos tramites burocraticos para dar inicio

aos trabalhos, e acrescentava,

A tdo esperada obra de revitalizagio do Cais Maud, em um dos
mais belos cartdes-postais da Capital, estd mais préxima de
se tornar realidade. A Prefeitura Municipal de Porto Alegre,
através da Secretaria Municipal do Meio Ambiente (SMAM),
entregou no dia 17 de novembro a Licenga Prévia (LP) para
o empreendimento, o que atesta, além da sua concepgio, a
viabilidade ambiental.

Porto Alegre é uma cidade resistente? Este questionamento esteve
presente em muitas atividades organizadas pelos coletivos que defendiam
uma revitalizagio diferente daquela da proposta para o Cais Maud. Fiz
esta pergunta as pessoas que se mobiliaram, e surgiram algumas res-
postas interessantes. Para a ativista Katia, esta questdo nos acompanha
como cidade ha muitos anos e hd uma nova geragio que briga pela ndo

privatizagio dos espagos publicos.

Acho que sim, Porto Alegre é resistente. Ndo sei como é a
trajetéria de outras cidades para saber se ela é muito ou pouco.
Mas ela tem um ndcleo de resisténcia, que busca néo aceitar
episédios graves. Sem querer idealizar, Porto Alegre tem uma
histéria de resisténcia. Se a gente for pensar, a cidade tem
uma tradigdo, a coluna da legalidade, o primeiro movimento
ambientalista foi criado aqui em Porto Alegre. Na década de
50, um grupo de empresdrios associados a politica da época
pretendeu construir varios conjuntos habitacionais de luxo
no Parcéo. Este espaco s6 € o que é gragas ao movimento
social que lutou pela permanéncia de mais dreas publicas na



cidade. Também tem o caso do Mercado Publico na década
de 70, que o prefeito elaborou a proposta de demolir para
melhorar o transito. Um grupo de pessoas reagiu e conseguiu
amanutengdo do espago. Importante lembrar que ndo se trata
apenas de propostas de restauragio do patrimoénio edificado,
mas de uma articulada ideia de intervengdo urbana na forma
de empreendimentos (Entrevista realizada em abril de 2016).

Muitas pessoas com as quais conversei durante o perfodo de pes-

quisa falaram de atribuir tanto o valor a beleza do processo construido

pelos movimentos quanto aos resultados que ainda podem vir a ocorrer.

Para a ativista Jacqueline, ndo se trata de uma luta perdida, e sim de

um processo de articulagdo politica histérica que merece ter sua im-

portancia.”” O atual alinhamento politico dos poderes publicos em seus

diferentes niveis é considerado uma das principais for¢as de agdo para a

transformacao da paisagem urbana na orla na cidade. Segundo Rafael,

Como ha um alinhamento tanto da administragio publica
do municipio eleita agora em 2016 quanto dos governos do
estado e federal, as coisas se ajeitam tranquilamente. H4 uma
relagdo fluida entre a parte administrativa e politica com
esses alinhamentos. Até que ponto existe uma brecha legal
capaz de anular todo o processo? Eu ndo acredito. Sobre os
préximos passos tenho uma grande davida se o consércio
atual vai concluir essa obra ou vai passar adiante. A empresa
que ganhou ndo tem capital e procura captagdes. Ha boatos de
que grandes empresas conhecidas podem comprar a proposta
e tocar o projeto.

Eu e Jacqueline conversamos quando voltdvamos do evento organizado pela
vereadora Sofia Cavedon em prol da nio derrubada do armazém A7. Nessa
ocasido, ela me relatou que era muito dificil barrar o empreendimento, em razio
do alinhamento politico entre prefeitura, estado e empreendedores do consércio.
A ativista parecia j4 saber que o projeto de revitalizagio do Cais Maua passaria
em todas as instincias do estado e, mesmo assim, alertou que ainda havia outras
possibilidades nas quais os movimentos estavam trabalhando para impedir as
grandes transformagdes na drea.



Segundo a presidente do consércio em nota divulgada no site do
empreendimento, “os recursos para as obras estdo apartados e tdo logo
tenhamos todas as licengas e a aprovagio, iniciaremos as obras”. O
ex-prefeito de Porto Alegre, José Fortunati, projetava acabar sua admi-
nistragdo com um ato simbdlico no porto com a autorizagio definitiva
para o inicio das obras. Tramites burocraticos que giram em torno da
averiguagdo das contas do consdrcio sdo avaliados tanto pelo Tribunal
de Contas do Estado (TCE) quanto pelo Ministério Publico de Contas
(MPC), em uma batalha administrativa que parece que levard mais tempo

para ser resolvida, como indica a matéria do Jornal J4.**

O procurador do MPC, Geraldo da Camino, j4 havia solicitado
ao conselheiro a suspensio do licenciamento enquanto as
davidas abertas pela inspegdo nio forem totalmente escla-
recidas. O conselheiro, entretanto, discordou da opinido do
procurador e rejeitou o pedido de suspensdo, embora tenha
intimado os gestores publicos envolvidos para que prestem
esclarecimentos. Da Camino, entéo, recorreu da decisio, que
devera ser avaliada pelo pleno do TCE na préxima semana.

Enfrentamentos politicos como este mobilizam os ativistas que
participam de eventos e tentam influenciar as decisdes governamen-
tais. O ano de 2016 terminou com a pretensa extingio da Secretaria
de Portos e Hidrovias (SPH)* que historicamente administrou a drea
portudria e comegou com a possibilidade de remodelagdo da Secretaria
Municipal de Meio Ambiente de Porto Alegre, que realiza as agoes de

licenciamento ambiental.*®

28 “Fortunati apressa-se a liberar obras no Cais Maua antes do fim do seu mandato”.
Em: http://www.jornalja.com.br/fortunati-apressa-se-a-liberar-obras-no-cais-
-maua-antes-do-fim-do-seu-mandato/

29 “O Néufrago da Navegag¢do”. Em: https://coletivocidadequequeremos.wordpress.
com/2017/01/08/o-naufragio-da-navegacao-por-tau-golin/

30 “Extinguir a SMAM ¢ avancgar quarenta anos atrds”. Em: http://www.sul21.
com.br/jornal/extinguir-a-smam-e-avancar-quarenta-anos-atras-por-gerson-
-almeida/


http://www.sul21.com.br/jornal/extinguir-a-smam-e-avancar-quarenta-anos-atras-por-gerson-almeida/
http://www.sul21.com.br/jornal/extinguir-a-smam-e-avancar-quarenta-anos-atras-por-gerson-almeida/
http://www.sul21.com.br/jornal/extinguir-a-smam-e-avancar-quarenta-anos-atras-por-gerson-almeida/

Busquei focar nos dados empiricos da minha pesquisa de mestrado,
produtos de uma experiéncia etnogréfica, por entender que a etnografia
pode ser uma ferramenta importante e uma boa contribuigdo da antro-
pologia para o debate sobre patrimonio no espago ptblico. O campo do
patrimoénio é proficuo para a atuagio do profissional em antropologia
na esfera publica. As atuagdes politicas e os conflitos territoriais em
Jogo na revitalizagido do Cais Maud vio além de sua experiéncia. Ndo
se descolam de muitas outras presentes nos portos em niveis nacional e
mundial. Vdarias dessas a¢des serviram de inspiragio e de referéncia para
diversos ativistas, e também para mim enquanto pesquisador.

Procurei demonstrar, no decorrer deste trabalho, que a ideia de que
hé o “reestabelecimento de uma relagdo dos habitantes da cidade com
o porto”, através do projeto atual de revitalizag¢do do Cais Maud, ndo é
consensual. Ela aglutina indimeras contradigdes politicas que procurei
acompanhar, etnograficamente, através do contato com coletivos de
ativismo urbano e em reunides abertas em que os temas do patriménio e
do espago publico eram debatidos. Também, ao me dispor a dar conta de
conviver com estes grupos, percebi como o consentimento da pesquisa
etnogrifica estd atrelado ao alinhamento politico.

O tema de que tratei aqui teve sua origem em um debate, segundo
o qual o Cais Maud emerge como um patriménio, como um simbolo do
inicio deste meio urbano que permanece no cotidiano da cidade moderna.
Os sujeitos desses discursos, além de serem ativistas urbanos formados
em diversas dreas do conhecimento, sdo representantes do poder piblico
e produtores das politicas que modelam o meio urbano. Participando de
algumas produgdes de eventos ptblicos organizados pelos coletivos que
acompanhei, entendi que as ideias para um futuro espaco do porto nio
sdo consensuais, longe disso, remetem a um arsenal de atores, projetos

e possibilidades que se tensionam no ato de planejar o meio urbano.



A area portudria é um campo fértil para a visibilidade tanto da com-
plexa negociagio de consensos politicos em Porto Alegre quanto da trama
dos conflitos decorrentes entre atores publicos e privados. O projeto de
requalificagdo urbana, entretanto, passa pela atuagdo hegemonica de um
empresariado, em principio preocupado também com questdes sociais
ligadas a cidadania, mas que em determinados momentos cruciais tem
optado por apoiar intervencdes urbanas que dialogam com interesses
mais gerais de mercado. Essa relagdo entre cidadania e mercado constitui
aqui um campo de tensdes bastante problemadtico.

Enfim, o que é a cidade senio um palco de constantes transformagdes
onde seus habitantes constroem a paisagem e o cendrio constroéi os atores?
Nessa dialética do viver urbano, o ambiente biolégico, econdmico e socio-
cultural do Cais Maud é permanentemente reconstruido. A persisténcia
de certos tragos paisagisticos e a relagdo dos habitantes da cidade com
o rio indicam a pluralidade existente entre o tempo e o espago do porto.

O que este trabalho se propds a apontar é que toda analise que
indique uma concepgio de cultura politica homogénea no meio urbano
é enganadora. O contato com interlocutores, como Jacqueline, Vanessa
e Katia, entre outros, trouxe a tona a inquietude e o desacordo sobre
questdes usualmente vistas como consensuais pelas autoridades publicas.
Durante a nossa formacdo como antropélogos somos levados a entender
como a cultura pode ser pensada como um campo de disputas, e a minha
experiéncia empirica de realizagdo de trabalho de campo evidenciou para
mim esse entendimento. Assim como a meméria, que possul cardter de
negociagdo mediante os “jogos” temporais cotidianos dos sujeitos, a
cultura e a politica aparecem como campos de tensio.

No ano de 2017, com o avanco e o licenciamento do projeto de revita-
lizagdo do Cais Maua, a cena atual é vista de forma plural pelos atores que
realizam resisténcia a esse processo. Como disse Jacqueline, ao falar sobre
o histérico dos movimentos de que participou, “tenho que confessar que
poucas foram as vezes em que conseguimos algum ganho significativo”.

A ativista coloca que o que se questiona nesse percurso é a possibilidade



de as politicas puablicas que transformam o meio urbano assentarem o
que é mais rico na drea do Cais Maua — a relagdo entre as pessoas, as
sociabilidades e a abertura do espago para a comunidade porto-alegrense.

Aideia de crise e cansago nos coletivos de mobilizagdo estd ligada aos
avangos desenfreados dos grandes projetos de especulagio imobilidria, das
progressdes das politicas que geram a gentrificagio e dos alinhamentos
politicos cada vez maiores dos representantes de pautas conservadoras
na cidade. O ano de 2016 ficou marcado na histéria da politica brasileira,
e a revitalizagdo do Cais Maud fol mais um elemento em disputa.

Neste cendrio de perdas, novas iniciativas como a da criagdo da as-
soclacdo Ama Cais — da qual me inteirei enquanto escrevo — revigoram
a presenga do ativismo urbano na cidade. As ocupagdes nas escolas e na
universidade também fazem parte desses modelos de resisténcias e surgem
como ferramentas importantes dos atores sociais que buscam construir
uma cidade “mais humana”. Os projetos de transformagio e resisténcia
em relagdo ao presente e ao futuro do Cais do Porto seguem em disputa.
Cada geragio construird uma imagem ideal desse espaco, o que comprova
o dinamismo da cidade e o impacto das transformagdes urbanas e culturais,
advindas do passar do tempo e do contato com outras culturas.

A certeza da continuidade dos projetos de transformagio e resisténcia
é o que esta presente ao final deste trabalho. Sdo instigantes as formas
de agdo politica nas grandes metrépoles. Torné-las o eixo principal para
nossas reflexdes faz também com que nés tenhamos que nos filiar ao devir

e aos processos de transformagdo nos grupos aos quais nos apegamos.
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Entre o templo e a ruina: identidades,
conflitos e politicas nos processos
de tombamento da igreja potiguara
de Sao Miguel Arcanjo

Emanuel Oliveira Braga

Acostumada com pesquisadores que visitam o lugar e aproveitando
a boa sombra da 4rvore em uma das cal¢adas da rua principal da Vila
Sao Miguel, Rosimar olha para a fachada das ruinas da igreja velha e
solta: “reparem bem nela, tem dia que ela ta rindo, tem dia que chora
e pede socorro”.

Rosimar, potiguara, falava em tom de dentncia da igreja de Séo
Miguel Arcanjo para técnicos do Instituto do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional — Iphan, que mais uma vez visitavam Bafa da Trai¢io'
em busca de informacgdes do estado atual do monumento. A presenca
do Iphan na aldeia era consequéncia de uma solicita¢do do Ministério

Publico IFederal — MPF, via agdo civil puiblica de 2011, exigindo urgente

1 Bafa da Trai¢do é um municipio do litoral norte paraibano com extensio de
102.368 km” e 8.012 habitantes, emancipado em 1962, desmembrado de Ma-
maguape (IBGE, 2010). Juntamente com os municipios vizinhos de Marcagio
e Rio Tinto, abriga o territério indigena Potiguara.



preservagio das ruinas da igreja tombada em 1980 como patriménio
histérico da Paraiba®.

O templo se localiza na Terra Indigena Potiguara®, constituindo
um importante marco edificado da identidade cultural indigena no litoral
norte paraibano. A fachada da igreja realmente tem um rosto, onde a
boca é a entrada principal, os olhos sdo as duas janelas da parte superior
e o nariz é o que os arquitetos chamam de “arco de descarga da porta”.
Da edificagdo, feita a partir de pedras sobrepostas, restam as paredes
da nave e da capela-morque, durante as Gltimas décadas, passaram a
ilustrar, em manchas aqui e acold, as diversas camadas de alvenaria de
tijolos aparentes, os antigos materiais construtivos do periodo colonial
portugués. Ndo hd mais coberta e tanto o interior como o entorno da

edificagio estdo tomados pelo mato.

2 Ao longo do presente artigo, trago mais informagdes acerca do processo de
tombamento estadual da igreja de Sdo Miguel Arcanjo e da agéo civil pablica
promovida pelo MPF sediado na Paraiba contra o Iphan, o Iphaep e a Funai
por conta do descaso dos referidos 6rgaos piblicos em relagio a preservagio
do monumento reconhecido como patriménio histérico estadual.

3 Estévao Martins Palitot (2005) e José Glebson Vieira (2010) trazem um bom

resumo da histéria e da atualidade do povo Potiguara: em termos demogrificos,

os Potiguara sdo um dos maiores grupos indigenas brasileiros, com populagio
total de 10.600 pessoas (SIASI Funasa/MS, 2009). Encontram-se espalhados em
trés terras indigenas contiguas, definidos historicamente a partir de aldeamentos
missiondrios que remontam aos séculos XVI, XVII e XVIII, localizadas nos
municipios de Baia da Trai¢do, Marcagdo e Rio Tinto, litoral norte da Paraiba:

a Terra Indigena — TT Potiguara situa-se nos trés municipios e possui 21.238

ha, que foram demarcados em 1983 e homologados em 1991; a TT Jacaré de

Sdo Domingos tem 5.032 ha nos municipios de Marcagéo e Rio Tinto, cuja

homologagdo se deu em 1993; e, por fim, a TI Potiguara de Monte-Mér, com

7.487 ha, entre Marcagio e Rio Tinto, ainda em processo de homologagdo em

razio de conflitos com usinas de cana e com a antiga Companhia Rio Tinto.

Os Potiguara estdo distribuidos em 38 localidades dispostas ao longo de rios e

riachos. Destas, 31 sdo consideradas aldeias em virtude de terem um represen-

tante ou cacique local. Os Potiguara também vivem fora das terras indigenas,
em centros urbanos da Paraiba e de outros Estados brasileiros, estabelecendo
relagdes com seus locais de origem.



O abandono da manutencgio cotidiana do espaco fisico do templo
é contrastado com a permanente ressignificagdo de usos sagrados e
profanos oferecidos ao monumentopela populagdo indigena local. Pelas
pequenas frestas da ruina, préximas ao chéo, é possivel identificar restos
de ossos e de velas recentemente acesas. Trata-se de um importante
marco fisico para comunicagdo divina. Anos atrds, as imagens sacras
da igreja foram levadas por liderangas indigenas e representantes da
Arquidiocese da Paraiba para a Aldeia Sdo Francisco, considerada por
muitos a “aldeia-mae” Potiguara, sob a justificativa da protegdo das
mesmas diante dos constantes furtos dos bens méveis do templo em
processo de degradagio. A grande celebragfo religiosa Potiguara, a Festa
de Sdo Miguel Arcanjo, ocorrida todos os anos entre os dias20 e 29 de
setembro, se realiza no entorno da igreja velha, que recebe iluminagoes
e enfeites em sua homenagem. E um altar catdlico ao ar livre.

O presente artigo visa tecer algumas reflexdes, ainda exploratérias,
das experiéncias de ressignificagdo do espago e do tempo das aldeias Vila
Sdo Miguel e Sdo Francisco, Terra Indigena Potiguara, a partir do status
de monumento tombado recebido pela igreja de Sdo Miguel Arcanjo,
buscando também a compreensio dos conflitos e dos consensos produ-
zidos pelos agentes publicos preservacionistas e eclesiais no processo

de selegdo e reconhecimento patrimonial do referido templo religioso.

Desde o ano de 2006 atuo como técnico do Iphan, tendo passado
quatro anos na Superintendéncia do Mato Grosso, desenvolvendo,
desde 2010, o mesmo trabalho pela Superintendéncia da Paraiba. Arica
experiéncia vivenciada como mediador de politicas publicas voltadas
para grupos sociais e populagdes que se relacionam afetivamente e
politicamente com certas praticas, objetos e espagos importantes para
a memoria e a diversidade cultural da sociedade brasileira me propicia

um bom punhado de temas a serem desenvolvidos em pesquisas de



pés-graduacoes. Apesar disso, no Mestrado em Antropologia, cursado
recentemente na Universidade Federal da Paraiba — UFPB, resolvi me
debrugar sobre a produgéo de um olhar etnogréfico a respeito das redes
de sociabilidade e das l6gicas de pensamento que envolvem um grande
banco de desenvolvimento regional, o Banco do Nordeste do Brasil — BNB.

Foi uma experiéncia incrivel poder conhecer a diversidade e os
conflitos existentes nos bastidores da organizacdo de financiamentos
de politicas publicas no interior de um sistema bancario multifacetado,
conforme o ponto de vista de pessoas “de carne e osso” que interpretam
e vivenciam estratégias para novos e velhos modelos de desenvolvimento
socloecondmico. Mesmo que os cédigos linguisticos internos, a seman-
tica de trabalho dos bancarios do BNB fossem bastante diferenciados
dos cédigos acionados no dia a dia do Iphan, vi importantes similitudes
entre suas préticas de gestdo e as vivenciadas por mim. Assim como
o BNB, O Iphan detém, em meio as suas geragdes de profissionais e
funciondrios, uma complexa rede discursiva na qual varios conflitos e
consensos sio construidos cotidianamente. Patriménio cultural, referéncia

cultural, bem cultural', monumento, educa¢do patrimonial, identificagdo,

I A titulo de exemplificagdo, dentro do Iphan, os conceitos de “patriménio cultural”,
“referéncias culturais” e “bem cultural” nio sio consensuais, embora exaustivamente
usados, inclusive, como sinénimos. Entretanto, grosso modo, podemos dizer que
bem cultural ganhou evidéncia na gestdo do presidente Alofsio Magalhdes (1979 -
1982), que procurou chamar atengéo para o potencial econémico de determinadas
atividades artisticas de grupos populares da sociedade brasileira, a exemplo do
artesanato. Daf a ideia de “bem”. Ja referéncia cultural, embora seja fundamentada,
sem tal nomenclatura, desde o anteprojeto de criagdo do Servigo do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional — Sphan, de Mario de Andrade (1936), foi consoli-
dada no Manual de Aplicagio do Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais— INRC
(1999). A ideia de “referéncia” transfere, de modo explicito, o olhar patrimonial
de objetos, espagos e conhecimentos para a relagfio especial que as pessoas, em
sociedade, estabelecem com os mesmos. E patriménio cultural, com a seméntica
“cultural” presente na CF de 1988 que propde uma ampliagio da realidade patri-
monializavel em relagio ao “histérico e artistico” da sigla do Iphan, é a selegio
proposital, a0 mesmo tempo afetiva e politica, que diversos segmentos da sociedade,
em parceria ou ndo com os poderes publicos, de determinadas referéncias culturais
com o intuito explicito de preservagdo/salvaguarda.



reconhecimento, protegdo, preservagdo, conservagdo, salvaguarda, restauro,
mais do que palavras e conceitos puros, sdo e estdo repletos de frestas,
fissuras, arestas, diferentes interpretacgdes e usos técnicos e politicos,
possibilitando a existéncia de préaticas institucionais que alternam he-
gemonias e marginalidades em cada departamento, superintendéncia e
divisdo da autarquia federal.

Em meio ao turbilhdo de processos de apreciagido patrimonial de
determinados valores, grupos, objetos e espagos, algumas experiéncias
chamam atencdo pela riqueza de perspectivas, medos, desejos e vivéncias
que possibilitam. O fato de uma igreja catélica ter passado por um pro-
cesso, por muitos considerado “retrégrado” e “elitista”, de tombamento
estadual dentro de uma terra indigena entre os anos 1970 e 1980 produz
uma série de situagdes sociais, no sentido atribuido por MaxGluckman
([19587 2010), complexas e instigantes para uma pesquisa antropolégica.

O Iphan, fundado em 1937, ao longo de sua histéria institucional,
procurou produzir narrativas acerca de uma identidade nacional sincrética
e pacifica, conforme valores e interesses do Estado Novo e da ntelligentsia

brasileira entdo hegemonica® ao valorizar hierarquicamente o elemento

5 Pelo menos quatro narrativas disputavam a hegemonia pela defini¢io inicial da
ideia de “patriménio histérico artistico nacional”: a primeira, capitaneada por
Gilberto Freyre, buscava interpretar a prote¢ido do patriménio brasileiro de
um ponto de vista estrutural em que matrizes culturais indigenas, africanas e
lusitanas teriam instituido uma civilizagdo suz generis nos trépicos; a segunda,
agenciada por Mario de Andrade, concebia o Brasil como um amontoado de
culturas diferentes (para ndo dizer “exéticas”) que precisavam ser identificadas
e guardadas para o conhecimento das geragdes vindouras; a terceira, sustenta-
da por Gustavo Barroso, entdo diretor do Museu Histérico Nacional, atribufa
ao patriménio um cardter saudosista e civilizatério, no qual o Estado seria o
responsavel por “salvar” objetos e memorias de personalidades e eventos histé-
ricos; a quarta, representada pela figura de Rodrigo Melo Franco de Andrade,
encontrou a brasilidade em elementos artisticos, traduzidos especialmente no
chamado “barroco”, que distanciavam o Brasil de modelos culturais europeus e,
portanto, precisavam ser identificados, reconhecidos e preservados. Enquanto a
primeira narrativa foi descartada por questdes geopoliticas, a segunda e a terceira
foram parcialmente incorporadas a criagido do Sphan e a quarta foi consolidada
hegemonicamente na praxe institucional da politica patrimonial nacional.



formador lusitano em detrimento do indigena e do africano. S6 a uniio,
mesmo que hierarquica, desses trés elementos populacionais poderia
traduzir a tdo sonhada brasilidade. Por exceléncia, o estilo barroco dos
séculos XVII e XVIII seria entdo escolhido como o principal fildo do
repertério da primeira identidade patrimonial tupiniquim forjada pelo
Estado (Santos, 1996).

Entretanto, esse “encontro dos povos formadores”, essa unido hie-
rarquica como afirmei, precisou ainda de mais distancia entre o elemento
considerado superior e os elementos considerados inferiores na pratica
institucional do érgdo responsavel pelo reconhecimento e protegio do
patrimoénio histérico e artistico nacional. O mesmo decreto-lei, o 25 de
1987, que fundou o Iphan, também instituiu o tombamento dos monu-
mentos que mereceriam a apreciagio “patrimoénio nacional”. A pratica
do tombamento, cujo instrumento procedimental técnico de preservagio
recal necessariamente sobre a materialidade das coisas, dos objetos, das
construgdes e dos espagos, selecionou uma determinada materialidade
considerada duradoura, perene por si mesma, de edificagdes que foram
feitas para sobreviver com pouca manutengio a corrosio do tempo.
Segundo Cecilia Londres Fonseca (2005), consolidou-se a chamada po-
litica pedra e calna qual se privilegiou o reconhecimento de bens iméveis
construidos em alvenaria e bens méveis feitos com materiais avaliados
como passivels de manutengao, restauro, reforma ou refazimento. Essas
obras de arte, esses bens materiais historicos traziam e trazem em suas
narrativas de reconhecimento a brasilidade, que se traduz, na verdade,
simplesmente em “temperar” o périplo colonial lusitano com curiosidades
etnograficas (na verdade, folcléricas®) do elemento consagrado como
indigena e do elemento consagrado como afiicano ou negro.

O fato desses elementos serem apenas o tempero e nio a alimentagio

propriamente dita ndo é o Gnico fator que atesta a unido hierarquica dos

6 O “folclérico” é aqui utilizado mais préximo de sua acepgio popular de “aspectos
da realidade considerados pitorescos ou antiquados”.



povos nas narrativas dos tombamentos do Iphan. O tempero folclérico, a
curiosidade risonha desses complementos inferiorizados, é disciplinado
pela dicotomia trabalho manual x trabalho intelectual, conforme reflexio
feita por Antonio A. Arantes (1981) sobre a estrutura do pensamento
elitista que agrega o “popular” a cultura quando essa cultura é produzida
e reproduzida por populagdes pobres. Os indios e os negros, vistos como
“populares por natureza”, sdo esquadrinhados como parte complementar
(e fundamental) das obras de arte e dos bens materiais histéricos tombados
como patriménio nacional: a parte do servigo bragal. Supde-se, entio,
que eles ajudaram a construir, sob orientagdo intelectual luso-brasileira,
as igrejas, o casarlo, os altares passiveis de patrimonializagdo. Foram
as mAos, 0s suores, 0s COrpos, em oposi¢do a mente e a criatividade ci-
vilizatéria. Ndo se concebe, na alegoria do “patriménio de pedra e cal”,
que indios e negros possam ter arquitetado ou idealizado artisticamente
nossos monumentos edificados.

E se a igreja de Sdo Miguel Arcanjo nio for simplesmente o em-
blema material do périplo colonial lusitano em um resistente territério
indigena do Nordeste brasileiro? Permitamo-nos pensar que em vez de
uma igreja catélica em local indigena, ela seja uma igreja indigena, um
templo tupi, ruinas de um monumento potiguara. Ao se debrugar sobre
as cartas jesuftas dos séculos XVI e XVII, Eduardo Viveiros de Castro
(2002)constata que a recorrente lamuria dos sacerdotes catdlicos em
relacgdo a dificil conversio dos Tupi, indios que nio se deixavam “im-
pressionar indelevelmente” pela catequese, revela vontades préprias e
criticas do ser indigena mesmo (e sobretudo) quando se apresentava fiel
a crenga de outrem. Na metéfora de Viveiros de Castro, eram estatuas
de murta, ficeis de moldar e impossiveis de permanecerem moldadas.

O exato inverso das estatuas de marmore.

Entre os pagdos do velho Mundo, o missionario sabia as re-
sisténcias que teria a vencer: idolos e sacerdotes, liturgias e

teologias — religides dignas desse nome, mesmo que raramente



tdo exclusivistas como a sua prépria. No Brasil, em troca, a
palavra de Deus era acolhida alegremente por um ouvido e
ignorada com displicéncia pelo outro. O inimigo aqui néo era
um dogma diferente, mas uma indiferen¢a ao dogma, uma
recusa de escolher. Inconstancia, indiferenga, olvido: “a gente
destas terras é a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante,
a mais avessa, a mais trabalhosa de ensinar de quantas ha no
mundo”, desfia e desafia o desencantado Vieira. (Viveiros de
Castro, 2002, p. 185)

Podemos dizer que tal inconstancia (tdo constante) do “ouvido de
mercador” tupi se reverberava para além da catequese propriamente
dita, derramando-se sobre os mais diferentes aspectos das relagdes
estabelecidas com os colonizadores, nas materialidades do novo mundo
em processo de construgio. Além da simples constatagio do uso de em-
blemas identitdrios atribuidos aos antigos povos Tupi em processos de
reelaboragdo e aprendizagem escolar da lingua e em musicas cantadas
no Toré Potiguara (Silva, 2011), é possivel defender a existéncia de um
processo de longa duragdo dos Tupi inventada criativamente (Wagner,
(19757 2010) no processo de obvzagdo do “jeito préprio de ser Potiguara™?

E preciso, portanto, uma melhor compreensio da imensa lacuna, ou
da pequenissima porcentagem de tombamentos de objetos,edificagdes e
paisagens que traziam e trazem a certeza da contribuigio criativa dos
sistemas culturais indigenas e africanos em suas materialidades.

Reparem que o tombamento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo, na
Terra Indigena Potiguara, se deu no ambito estadual, em 1980.Mesmo
diante de versoes historiograficas tradicionais, a exemplo de Irineu
Ferreira Pinto (1977), atestando o fato da igreja, primeiramente cons-
truida em taipa, ser um importante marco edificado de aldeamentos
religiosos (provavelmente, carmelitas) do litoral norte da Parafba na
primeira metade do século XVIII, o Iphan nio levou a cabo o processo
de tombamento federal. E como descreveram Blach, Braga e Moraes

(2012), o tombamento estadual apenas se efetivou ap6s intimeras idas



e vindas documentais, artimanhas burocraticas, comunica¢des morosas
entre o Iphan e o Instituto do Patriménio Histérico e Artistico do Estado
da Paraiba — Iphaep e pressido politica do entdo arcebispo da Paraiba,
Dom José Maria Pires. No ambito nacional, a aprecia¢do patrimonial,
com processo iniciado em 1975, recafa sobre aspectos paisagisticos,
especialmente ambientais da “praia de Bafa da Traigdo”, trazendo na
narrativa de instrugio de tombamento o reconhecimento do local como
“testemunho histérico” de disputas territoriais entre indigenas, portu-
gueses, holandeses e franceses no perfodo colonial.

Toda a documentagdo com os comunicados entre Iphan, Iphaep e Ar-
quidiocese da Parafba estava esquecida nos arquivos da Superintendéncia
do Iphan na Parafba até o recebimento de um oficio do Ministério Pablico
Federal - MPFinformando sobre a existéncia de uma agio civil piblicae a
responsabilizagio das institui¢des Iphan, Iphaep e Fundagio Nacional do
Indio — Funai pelo processo de degradagio da igreja, solicitando urgente
providéncia de recuperagdo do monumento tombado. Com a intervengdo do
MPE a atual equipe da Divisdo Técnica da Superintendéncia do Iphan na
Paraiba se mostrou dividida e, mesmo diante de uma vasta documentagio
que indicava a necessidade da retomada de politicas de reconhecimento e
salvaguarda de referéncias culturais presentes na Aldeia de Sdo Miguel,
a maior parte dos técnicos era favoravel ao arquivamento definitivo das
questdes levantadas pelo MPF por meio da elaboragdo de uma simples
resposta oficial, pautada por parecer do setor juridico, de que o monumento
nunca havia recebido titulo de patriménio nacional.

Esses embates internos do Iphan, como disse, sdo corriqueiros.
Entretanto, o caso do tombamento estadual e do “quase tombamento
tederal” da igreja de Sdo Miguel Arcanjo na Terra Indigena Potiguara
parece — e isso é apenas uma hipdtese — sintetizar empiricamente uma
dinamica de seleg¢do patrimonial na qual o Estado brasileiro estereotipa
a politica voltada as “questdes indigenas” para determinados modelos de
reconhecimento identitério e territorial em que um instrumento como

o tombamento nio cabe.



Para além das estereotipagdes das instituigdes preservacionistas so-
bre o patriménio Potiguara, os didlogos com grupos das aldeias Vila Sdo
Miguel e Sdo Irancisco revelam a existéncia de duas narrativas distintas
acerca do evento histérico que culminou no deslocamento da imagem
original de Sdo Miguel Arcanjo para a capelinha da aldeia Séo I'rancisco.
Enquanto o cacique Alcides, o ex-cacique Batista e outros caboclos da Sdo
Francisco relatam que, diante do notério arruinamento da igreja e dos
constantes furtos de objetos sacros, aimagem foi transportada em procis-
sdo sob o respaldo de Dom José Maria Pires para uma capela construida
para receber o santo padroeiro dos Potiguara, representantes da aldeia
Sdo Miguel afirmam que a imagem foi levada sem o consentimento dos
paroquianos e moradores, de modo forgado. A festa em homenagem ao
santo passou entdo a ocorrer nas duas aldeias no mesmo perfodo (20 a 29
de setembro), uma em torno das ruinas da igreja velha e a outra em torno
da imagem sacra original. A festa mais popular, que atrai mais indigenas
e visitantes, continua sendo aquela realizada na Vila Sao Miguel. A posse
do objeto sagrado Sdo Miguel, pintado em cores vivas para horror de
muitos especialistas em restauro, possivelmente agenciou ainda mais
centralidade histdrica e politica a aldeia Sdo Francisco. O santo padroeiro,
sintetizado materialmente em uma bela pega de gesso, foi o protagonista
de importantes eventos histéricos narrados contraditoriamente por dois
grupos potiguaras e, nesse processo, diria Marshall Sahlins, reordenou
a prépria cultura indigena local.

Tais conflitos narrativos sdo contemporizados pelo forte interesse na
reforma da edificacdo para retorno do uso da igreja como templo catéli-
co. O interesse na intervengdo também transparece varias perspectivas
sobre o pés-tombamento do monumento. Poucos potiguaras parecem
“respeitar” o entendimento técnico de segmentos preservacionistas
quanto a conservagio da ruina como ruina, a imensa maioria deseja
que as missas dominicais voltem a ocorrer na igreja. Enquanto jovens

da aldeia Sdo Miguel, que nunca viram a igreja na condigio de igreja,



falam da importancia do refazimento do templo, o ex-cacique da aldeia
Sédo Francisco, Sr. Batista, avalia, considerando o apego que os caboclos
tém as imagens sacras originais, que dificilmente tais objetos serdo de-
volvidos ao nicho da igreja de Sdo Miguel, mesmo que o monumento
seja plenamente reconstruido.

Qual a posigdo do antropélogo que integra uma equipe técnica
multifacetadaem uma institui¢do cuja missdo é proteger o patrimdnio
cultural brasileiro diante de tantas sutilezas do tema ora abordado?
Parece-me 6bvio que é a mediagdo. Certo, mas como, de fato, se dd a
mediagdo antropoldégica em meio a tal diversidade de experiéncias de
vida? Que experiéncias de politicas publicas, verdadeiramente dialégicas,
podem e devem se tornar realidade em face das informagoes produzidas
pela pesquisa? Estes sdo alguns dos questionamentos iniciais que me
cativam e justificam o presente exercicio reflexivo.

Se é verdade que a ideia-forca patriménio cultural tem nas Gltimas
décadas, mundialmente, recuperado o félego de um Mério de Andrade’
de inventariar e ampliar o olhar sobre a imensa variedade de praticas,
conhecimentos, objetos, edificagdes e paisagens passiveis de reconheci-
mento e preservagio (Garcfa Canclini, 1997; Lowenthal, 1998; Tamaso,
2005), também ¢é verdade que esse boom do patriménio veio acompanhado
da obsessio pelas tipificagdes do patriménio cultural em “caixinhas”.

As caixinhas servem para colocar cada tipo de patriménio, tomado
como um dado a priorz, no seu devido lugar. Nasce, por exemplo, a dico-
tomia (inexistente na postura inventariante dos modernistas do inicio
do século XX) material x imaterial ou tangivel x intangivel. As diferen-

¢as entre um “bem cultural” de natureza material e um “bem cultural”

7 E comum, dentro do Iphan, servidores de diversas geragdes lamentarem que o
anteprojeto elaborado por Mério de Andrade (1936) ndo tenha sido efetivado
quando o Decreto-Lei n°. 25 de 1937 foi instituido oficialmente pelo Estado
Novo. A ideia de “cultura”, embora se encontre clivada pela ideia de “folclore”
bastante forte no perfodo, é desenvolvida de modo seminal no anteprojeto que
classifica a realidade passivel de patrimonializagdo em “artes”, tais como “ame-
rindia”, “aplicada”, “popular”, “erudita” etc.



de natureza imaterial sdo, por assim dizer, naturais. Essa natureza que
diferencia as coisas e institui as préprias coisas em si, que separa a casa
da festa realizada na casa, a imagem do santo da fé no santo, o vaso do
modo de fazer o vaso, passa a definir diferentes procedimentos técnico-
-administrativos para identificagdo, reconhecimento e preservagio das
possibilidades existenciais do patrimoénio (Braga, 2009).

No ambito da politica nacional de patriménio cultural, um bem de
natureza material deve receber reconhecimento patrimonial por meio de
uma instrucdo de Tombamento. Ja um bem de natureza imaterial, por sua
vez, recebera o reconhecimento patrimonial por meio de uma instrugio
de Registro®, legislagdo que, na verdade, se espelha em muitos elementos
normativos dos processos de tombamento. No Iphan, essa dicotomia
divide atualmente o préprio Iphan. Divide departamentos técnicos
centrais, um para o material, outro para o imaterial. Divide recursos,
projetos, corpo técnico, formagdes, reunides, nomenclaturas, posturas
e piadas. Antropélogo no Iphan deve lidar com a caixinha do imaterial.
Arquiteto lida com a caixinha do material. E por af vai... E, assim, a
realidade vai sendo paulatinamente classificada, dividida em pedagos
existenciais, cada qual no seu devido lugar natural. Com muito esforgo,
algumas experiéncias de trabalho interdisciplinar e interdepartamental
sobre uma mesma questio ou objeto de identificagio, reconhecimento e
salvaguarda sdo pontualmente desenvolvidas no Iphan.

Com tal repertério institucional, ndo é de se estranhar o ndo re-
conhecimento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo e/ou da praia de Bafa
da Trai¢do como patrimoénio cultural brasileiro. Tombar a igreja em
territério indigena significa promover misturas, no sentido de Mary
Douglas ([19667 2010), misturas perigosas.E abrir um caminho para
didlogos com outros tipos de demandas, com outros modelos de politicas

publicas, outros setores da sociedade, outras institui¢des corresponsaveis.

8 Os processos de Registro do Patriménio Imaterial brasileiro serdo abordados
mais detalhadamente no tépico 2 do presente trabalho.



Nio é confortavel sair das classificagdes e das hierarquias consolidadas
institucionalmente. Questio indigena até pode e deve combinar com
politica de patrimonio imaterial, mas ndo combina com o instrumento
de tombamento. Nio se enxerga as potencialidades politicas, da boa
politica publica, do instrumento de tombamento.

O tombamento deve sair de seu bairrismo técnico que tem autori-
zado poucos a falarem “com propriedade” sobre ele. Sendo uma lei do
longinquo 1937, ainda Estado Novo, deve agora se adaptar as revolugoes
semanticas propiciadas pela Constitui¢do brasileira de 1988. Segundo
os moradores das aldeias de Sdo Miguel e Sdo Francisco, a igreja de Sdo
Miguel Arcanjo ndo recebeu mais as manutengdes de reparos corriquei-
ros que recebia até a década de 1970. Os padres locais e os arquitetos
do Iphaep teriam alertado para a importincia da preservagdo do templo
por meio de ameagas a populagio. “Agora é patrimonio, ndo pode mexer”
é a cantilena que muito se escuta nas aldeias préximas a igreja. E, em
pouco tempo, o monumento ficou entregue as agdes do tempo, do ar,
das dguas, dos vegetais que o invadiram.

Indigenas Potiguara, tdo aguerridos em suas lutas em prol da am-
pliacdo dos seus direitos humanos e territoriais, que desafiaram, ao longo
de suas conquistas identitdrias, fazendeiros, politicos locais corruptos,
cooptagdes, subornos, fascismos os mais diversos da sociedade paraiba-
na e nacional, ditadores, policiais, pistoleiros, um mundo que se punha
contra o estabelecimento histérico de suas fronteiras étnicas... Por que
os Potiguara néo teimaram com o blablabla técnico das recomendagdes
e das ameagas de simples servidores publicos do Iphaep e continuaram
a fazer os reparos cotidianos necessérios na igreja de Sao Miguel Ar-
canjo?! Que memdrias e situagdes coexistiram com o instrumento de
tombamento para que o “mito do ndo mexe” do patriménio fosse tdo
eficaz em terras Potiguara? Sdo questdes que se mostram cada vez mais

pertinentes no processo de construgdo da presente pesquisa.



De um modo ou de outro, o “mito do ndo mexe” do patriménio
possibilitou aos Potiguara, em meio a sua rica diversidade como povo
indigena, inteligentes processos de ressignificagio identitdria em relagio
ao fenémeno do arruinamento da igreja e, quem sabe, em relagdo aos
préprios processos de defini¢do da aldeia de Sdo Miguel como lugar
sagrado, como espaco fundacional e tradicional que atesta a veracidade
histérica da sofrida conquista da terra indigena.

Como bem asseverou Stuart Hall, qualquer dinamica de construgio
identitaria é “estratégica e posicional, sujeita a uma historicizagdo radi-
cal, estando constantemente em processo de mudanga e transformacédo”
(2000, p. 108). Tais processos sdo também radicalmente multifacetados,
permitindo que os sujeitos e os grupos sociais sejam mediadores de
diversas fontes e fluxos culturais que convivem com e, a0 mesmo tem-
po, se contrapdem a identidades de género, nacionais, étnicas, dentre
outras (Hannerz, 1997). Trata-se de uma multiplicidade de identidades
sobrepostas, ora concorrentes, ora conviventes. A sobreposi¢ido convi-
vente e concorrente de identidades ndo é uma particularidade histéri-
co-cultural que muitos autores contemporaneos teimam em denominar
“p6s-modernidade”. O mundo sempre foi uma grande arena de trocas
de fluxos de valores, sejam eles mercantis ou ndo. Por meio de muitas
e diferentes espacialidades e temporalidades trocamos e trocaremos, de
forma assimétrica, presentes, vingancas e ideias (Wolf, (19827 2009).

A assimetria no fazer e refazer desses fluxos identitérios e fronteiras
étnicas, em determinados contextos, produz determinadas estratégias de
centralidade discursiva voltadas para anegacdo da existéncia de deter-
minadas identidades indesejadas e/ou incompreendidas. Certos extratos
soclais da sociedade brasileira “ndo indigena”, a titulo de exemplo, for-
maram historicamente para si uma nogio abstrata e genérica de “indios”,
cuja visdo e desejo idflico procuram disciplinar verdades classificatérias
por meio de critérios que essencializam as identidades indigenas em perfis
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a-histéricos (Ramos, 1995). Assim, “indio que é indio” habita aldeias, se



alimenta de produtos ndo industrializados, “convive harmonicamente com
a natureza”, dentre outros estereétipos. O processo de transformacao,
desenvolvimento ou “evolugio histérica” seria um atributo exclusivo de
sociedades classificadas como “ocidentais”. O contato excessivo com esse
atributo imaginado, como o uso de tecnologias eletronicas e virtuais,
macularia a suposta pureza da suposta fragilidade do status identitério
indigena. Na primeira experiéncia etnografica produzida pela academia
junto aos Potiguara, o antrop6logo Paulo Marcos de Amorim, vindo
do Museu Nacional/UFRJ, descreve os indigenas do litoral norte da
Paraiba como “despercebidos em meio a uma populagio mestiga e com
caracteristica semelhante de vestuario” (1970, p. 57).

Tal mécula da “mistura” é reverberada, na verdade, desde o inicio
dos primeiros processos de articulagio politica em torno dos processos
de emergéncia étnica dos indigenas nordestinos, na primeira metade do
século XX. Em uma narrativa de José Mauricio Arruti (1999) sobre os
escritos do Padre Alfredo Pinto Damaso, o autor destaca a defesa que o
padre faz do Servigo de Protegio ao Indio — SPI, no ano de 1931, contra
as duras criticas ao 6rgio feitas pelo jornal carioca A noite “que o acusava
de ser um servigo de catequese leiga que punha Comte no lugar de Cristo,
que desperdigava grande quantidade de dinheiro publico inutilmente
e que so fazia explorar os silvicolas” (1999, p. 233). Para contrapor os
descalabros, padre Damaso narra alguns contatos pessoais que teve com
o SPI ao longo de sua vida com uma argumentacio que, segundo Arruti,
“oscila entre o humanitarismo e o pragmatismo politico e econémico”.
O padre exerceu uma forte influéncia no municipio de Aguas Belas/PE,
tendo recebido em 1922 o representante do SPI quando o érgao fazia
vistorias em busca do local mais adequado para instalagdo de um posto
indigena no Nordeste. Aquela era uma area onde anos depois haveria a
consolidagio da emergéncia étnica Fulni-o, os “carnij6” de padre Dama-
so. Detalhando os bastidores que decidiram sobre o local de instalagdo
do primeiro posto indigena nordestino, Arruti, apoiado na pesquisa de
Sidney C. Peres (1992), escreve:



[...] os seus “carnijé” [de padre Dadmaso ] estavam concorren-
do com os Potiguara de Bafa da Trai¢io (PB) pelo privilégio
de serem o unico (na realidade, o primeiro) grupo indigena
nordestino a obter protegdo do 6rgio indigenista oficial, mas
esse fato é igualmente esclarecedor. Em 1922 o SPI havia
enviado um funciondrio aquelas duas comunidades a fim de
escolher o local mais adequado para a instalagdo de um posto
indigena (Peres,1992). Em Aguas Belas (PE) o representante
do SPI seria recebido pelo Pe. Damaso, mas em Jodo Pessoa
(PB) seria o superintendente da Fabrica de Tecidos Rio Tin-
to, instalada desde o inicio do século dentro dos limites do
extinto aldeamento de Monte-Mor, de onde a fabrica retirava
madeira, que o receberia, da mesma forma hospitaleira. Como
resultado caricatural dessas mediagdes discrepantes, o relaté-
rio do funciondrio (1922) afirmaria que os “pretensos indios”
Potiguara néo apresentavam qualquer “dos sinais externos
geralmente admitidos pela ciéncia etnografica”, fossem eles
fisionomia, indole, costumes ou idioma. Eram “mestigos” (em
“promiscuidade com os civilizados”) e “indolentes” (vendiam
seus coqueiros para seus vizinhos “empreendedores”) que
mereceriam por parte do Estado nédo a protegdo “que deve
amparar o autéctone legitimo ou seus descendentes diretos”,
mas a assisténcia dispensada aos “trabalhadores nacionais”
(cit. in: Peres, 1992). No outro extremo, os Fulni-6, afirma-
va o relatério, “apesar de alguma miscigenagio racial” e de
despossuidos de suas antigas terras “por politicos locais”,
“conservavam a lingua e os costumes de seus antepassados”,
assim como sua “coesdo social”. (Arruti, 1999, p. 235)

Entretanto, as tentativas de negagdo da produgio e reprodugio de
fluxos identitarios e de fronteiras étnicas, paradoxalmente, sdo motores
incessantes do movimento de construgio das diversas identidades. Para
Fredrik Barth ([19697 2000), no processo de defini¢do de fronteiras
étnicas e identitarias, os grupos sociais situam e relocam, de forma

tempordria ou ndo, uma identidade que é vivida, contada e reinventada



a partir do encontro com outras referéncias em conflito. A defini¢io
identitdria étnica é, em muitos contextos de conflito com a “sociedade
envolvente”, construida por meio de processos de resisténcia territo-
rial em que os grupos evidenciam determinados simbolos marcam a
singularidade e a continuidade do grupo. Pacheco de Oliveira (1999),
Griinewald (2005) e Palitot (2005), entre outros autores, afirmam que
muitas comunidades indigenas atuantes na regido Nordeste preservam
e ddo énfase politica ao ritual do Toré como importante marco de suas
fronteiras étnicas. No inicio do século XX, o Toré dos Fulni-0, aos olhos
dos técnicos do SPI, foi visto como evidéncia étnica em detrimento do
cotidiano “misturado” dos Potiguara. E aos olhos e demais sentidos de
hoje? Que outros tipos de objetos, conhecimentos e espagos podem ser
legitimados como “simbolos/patriménios culturais” de um povo indi-
gena como os Potiguara? A igreja de Sdo Miguel Arcanjo faz ou pode
fazer parte desse pantedo simbdélico? Ou insistiremos em afirmar que
o catolicismo, ainda que considerado “popular”, remetido diretamente
as vivéncias da edificagiio, deve ser entendido, na verdade, como uma
eterna “mdcula da mistura”, um aspecto da realidade Potiguara incapaz
de se traduzir em legitimas fronteiras étnicas?

Proponho que devemos nos permitir pensar que em vez de uma igreja
catdlica em local indigena, ela seja uma igreja indigena, um templo tupi,
ruinas de um monumento potiguara. O “regime de indio” de que nos
fala Rodrigo de A. Griinewald (1993) pode, em determinados contextos,
coexistir com a “igreja dos brancos”. Sobre tal coexisténcia, Edwin B.
Reesink apresenta um interessante relato kiriri produzido por Dona
Dalta, “entendida” na Jurema Sagrada: “ela comparou bebida da Jurema
ao vinho da missa. A bebida da Jurema é um sfmbolo focal, o trago mais
marcante (segundo Nascimento), e o vinho ocupa lugar central naquilo
que a missa tem de mais importante, a transubstanciagdo” (2000, p. 385).

Os simbolos do catolicismo em regime indigena sdo também encantados.



A religido se subordina a Deus e Jesus, os da igreja cat6lica,
mas os mesmos proporcionaram um conhecimento paralelo
exclusivo, especificamente reservado para os indios, o que
lhes garante um regime coexistente, em paralelo, com a igreja
dos brancos. Mais do que uma “tradi¢fo”, o paralelismo ex-
pressa que a série indigena é diferente, porém semelhante o
bastante, para que seja concebido como equivalente, ou seja,
de um valor nio inferior, mas igual. De algumas compara-
¢des Xukuru-Kariri (e um Pankararu que mora entre eles)
depreende-se o mesmo: as imagens dos santos na igreja se
equivalem as imagens dos encantados dos indios. De fato, pelo
menos alguns dos encantados sdo indios antigos do tempo
em que foram massacrados e que perderam as suas terras e
que, atualmente, retornam na_fimada para aconselhar seus
descendentes. Eles tém corpo, mesmo que invisivel, e sdo os
seres vivos que Deus deixou para o auxilio dos caboclos, sendo
“mensageiros aos pés de Deus”. (Reesink, 2000, p. 386)

E preciso, portanto, saber se nos contextos indigenas especificos
dos Potiguara as rufnas, as imagens e os objetos sacros relativos a Sdo
Miguel Arcanjo sdo representados em coexisténcia simétrica em relagdo
ao “mundo dos brancos”, ou se hd algum tipo de assimetria ontolégica
que nio s6 ressignifica, mas , sobretudo, funda materialmente e imate-
rialmente uma igreja indigena catélica no “mundo dos indios”.

E também fundamental compreender de que modo as dificuldades
em se estabelecer o tombamento federal em um territério indigena e as
ameacas de sangdes legais pés-tombamento estadual da igreja de Sao
Miguel Arcanjo passaram a reconfigurar as relagdes dos Potiguara com
o templo, agora nominado também de monumento. Sabe-se que a igreja
se transformou em um altar ao ar livre e é carinhosamente enfeitada e
iluminada nas tltimas semanas do més de setembro durante a grande
Festa de Sdo Miguel. Mas como sio as experiéncias de vida e os senti-
dos atribuidos as ruinas pelas pessoas que frequentam a festa? E, além

da igreja tornada em ruinas, o fato “tombamento” implicou em quais



reconfiguragdes socioculturais dos Potiguara em relagio a aldeia Vila
Sdo Miguel? Sabe-se, outrossim, que as imagens sacras que compunham
o altar original da igreja de Sdo Miguel Arcanjo estdo guardadas em
uma capela recentemente construida na aldeia Sdo Francisco, conside-
rada por muitos como “aldeia-mae” Potiguara. Como esse fato é inter-
pretado pelos diversos segmentos Potiguara? Por que a festa da aldeia
Sdo Irancisco, que guarda as imagens originais, ndo atrai tanta gente
como a festa da aldeia Vila Sdo Miguel, onde se localizam as ruinas da
igreja tombada? Quais sdo e como sdo, ou como se apresentam ao olhar
de um pesquisador, enfim, os conflitos e as ressignificagdes identitarias
e politicas do povo indigena a partir das situa¢des sociais advindas do

pos-tombamento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo?

A problematica que norteia o presente artigo se estrutura na busca
por compreensio das experiéncias de ressignificagdo do espago e do tempo
das aldeias Vila Sdo Miguel e Sdo Francisco, Terra Indigena Potiguara,
considerando o status de monumento tombado recebido pela igreja de
Sdo Miguel. O texto também se propde a compreender criticamente as
clivagens dos conflitos e consensos produzidos pelos agentes puiblicos
preservacionistas e eclesiais no processo de sele¢io e reconhecimento
patrimonial do templo religioso aqui abordado. Esses serdo, por assim
dizer, os “fios condutores” da pesquisa.

Mesmo que a edificagio estivesse no final da década de 1970 em
relativas condig¢des para o seu devido uso como “templo”, as mobilizagdes
de representantes da Arquidiocese da Paraiba e de liderangas potiguaras
para o reconhecimento da igreja como patrimonio histérico e artistico
estadual e nacional estdo atreladas as demandas para a efetivagdo de seu
restauro (Blach; Braga; Moraes, 2012). Embora nio seja nada consensual
entre os técnicos de preservagdo do patrimonio de geragdes passadas

e do presente, a ideia predominante de conservagido de monumentos,



consagrada inicialmente por John Ruskin e AloisRiegl no século XIX e
justificada contemporaneamente pelas teorias de Cesare Brandi (Carbo-
nara, 2003), é a de que o processo de instrug¢do do tombamento produz
uma narrativa de protecdo das condi¢des materiais reais do monumento
a partir do momento de sua avaliagio patrimonial. A identificagdo técnica
produz uma espécie de “fotografia” do bem, tragando uma proposital
interrupgdo historiografica, que caracteriza e direciona as estratégias
para a sua conservagdo. Dessa forma, analisando o processo de tomba-
mento estadual da igreja de Sdo Miguel Arcanjo, é possivel perceber que
a sua “fotografia de interrupgio historiografica” caracteriza a edificagdo
como templo e ndo rufna. Esse fato processual implica, ou implicaria, a
necessidade de uma gestdo entre Iphaep, usudrios e demais interessados
na preservagdo daigreja para manutencdo do monumento como templo
passivel de usos religiosos que vinham cotidianamente ocorrendo ali.
Entretanto, como vimos, determinadas falas de técnicos e gestores
do Iphaep contribuiram para que o “mito do nio mexe” fosse instaurado
no disse-me-disse e na troca de informagdes entre individuos, grupos e
aldeias potiguaras, o que, paulatinamente, acarretou o processo de ace-
leragdo do estado de degradagio da igreja. Em pouco tempo, o templo
ndo abrigou mais cerimoénias religiosas, nem as atividades paroquiais e
comunitérias usuais de outrora. O telhado caiu e o mato avangou sobre
as paredes da construgio. Nas esporadicas vistorias técnicas realizadas
pelo Iphaep e nas visitas que “especialistas” (restauradores, arquedlogos,
historiadores e arquitetos) faziam a edificagdo, movidos por pesquisas
ou por mera curiosidade, foi se consolidando o status classificatério de
“ruinas” do monumento. Os préprios especialistas, profissionais liberais
ndo atrelados aos 6rgdos de preservagio, contribufram para a solidificagio

da ideia de que a igreja, em ruinas, deveria ser preservada como ruinas,



tendo em vista as teorias de restauro consideradas hegemonicas’ no
meio académico e nas instituigdes responsaveis pelo reconhecimento
do patriménio estadual e nacional. Caso o monumento necessite de
algum tipo de intervengdo para melhorar sua “leitura patrimonial” ou
para conservagio de sua integridade fisica, tal intervencdo deveria ser
nitidamente caracterizada como nova, com novos materiais e discreta
aparéncia. Em uma fala do cacique Pedro Tiago, da aldeia Vila Séo
Miguel, ele confidencia a equipe técnica do Iphan da Parafba, em 2012,
em tom pessimista,que “j4 sabe que o que resta fazer é apenas escorar
as paredes da igreja”, pois ali é um patrimoénio. Ele falava de um pro-
cedimento técnico tipico de estratégias para a conservagdo de ruinas.

A agdo civil ptblica promovida pelo MPF da Paraiba em 2011, res-
ponsabilizando Iphan, Iphaep e Funai pelo descaso no exercicio de suas
missdes institucionais e, consequentemente, pelo arruinamento da igreja
de Sdo Miguel Arcanjo, despertou a atengdo do quadro de servidores da
area técnica do Iphan e reunides internas foram realizadas para decidir
os procedimentos a serem efetivados ap6s o constrangimento legal da
acdo civil ptblica. O MPF solicitou providéncias urgentes de restauro
da igreja, o que torna a demanda ainda mais complexa.

Como ¢é de praxe, o debate entre os técnicos de diferentes areas de
formagio profissional e com distintas histérias de vida ndo produziu um
consenso na Divisdo Técnica. Enquanto um grupo majoritario defendia o
arquivamento da questdo com argumentos que deveriam ser construidos
pela Procuradoria Federal do Iphan/PE, sediada em Recife/PE, a fim
de livrar o Iphan da responsabilidade sobre o monumento cujo proces-

so de tombamento nunca foi, de fato, finalizado, outro grupo defendia

9 No Artigo 7° da Carta de Restauragdo de 1972, encontramos que operagdes ou
reintegrag¢des podem ser admitidas em monumentos histéricos e/ou artisticos
por meio de “anastiloses documentadas de modo seguro, recomposicoes de
obras que se fragmentaram, sistematizagio de obras lacunosas, reconstituindo
os intersticios de pouco vulto com técnica claramente distinguivel a olho nu”
(Brandi, [19637] 2004, p. 231).



que o Iphan precisava atualizar os estudos sobre a questio por meio de
planos de agdo direcionados para a andlise da pertinéncia do tombamen-
to nacional da igreja de Sdo Miguel Arcanjo. Diante desse impasse, a
Superintendéncia, pressionada pela movimentagio de alguns técnicos,
solicitou em 2012 uma vaga para bolsista do Mestrado Profissional em
Preservagio do Patriménio Cultural a Coordenagio de Pesquisa e Do-
cumentagio — Copedoc/Iphan, sediada no Rio de Janeiro, para tratar a
temadtica e propor encaminhamentos praticos para ela. A pesquisa, no
entanto, nio foi concluida devido ao desligamento do aluno.

Novos esforgos foram entdo produzidos a fim de contratar, via plano
de agdo, estudos técnicos para a avaliagio da pertinéncia do tombamento
daigreja em ruinas presente na Terra Indigena Potiguara. No primeiro
semestre de 2014, como produtos da referida contratagdo, foram entre-
gues Estudos para tombamento da igreja de Sao Miguel Arcanjo, em Baia
da Traigido/PB. Esses estudos, produzidos de forma multidisciplinar,
tiveram conclusdes técnicas favoraveis ao tombamento do monumento
como patriménio brasileiro, entretanto, optaram por deixar em aberto
a questdo das demandas de restauro/refazimento da igreja diante do
impasse entre caracterizar o bem como ruinasou templo. Como o Estado
deve intervir, por meio de politicas ptblicas em uma situagio repleta de
clivagens histérico-culturais como esta? Foi a pergunta que ficou no ar
nas conclusdes dos Estudos entregues ao Iphan/PB.

Os Potiguara, em meio as suas préprias e legitimas diversidades
culturais e politicas, constituem um povo que, segundo Kelly Oliveira
(2013), tem se mobilizado estrategicamente para a ocupagdo de cargos
e fungdes na esfera publica, de carater eletivo ou por indicagédo politica.
Transitam muito bem nos didlogos com institui¢des publicas, univer-
sidades e espagos politicos da “sociedade envolvente”, negociando com
servidores e gestores publicos nas mais diferentes areas dos trés poderes
constitucionais, com especial atengdo aos setores educacionais do execu-

tivo e do legislativo. Como foi pautado, do ponto de vista dos Potiguara,



o processo de didlogos e agenciamentos politicos em prol do restauro/
refazimentoda igreja de Sdo Miguel Arcanjo junto a Arquidiocese da
Parafba e os érgdos de preservagio do patriménio cultural? Quais foram
e quem sdo 0s sujeitos e 0s grupos sociais, como se posicionaram e se
posicionam historicamente e que experiéncias de conflito e consenso
foram e sdo produzidas a partir do processo de patrimonializagio da
igreja que tem como referéncia sagrada o santo padroeiro dos Potiguara?

Nos Estudos de 2014 para tombamento nacional, hé referéncias a
entrevistas realizadas com indigenas atuantes nas aldeias de Sdo Mi-
guel e Sdo Francisco narrando fortes desejos, quase utépicos, de verem
o templo catélico novamente funcionando, “como antigamente”. Padre
Edriano, figura carismatica, que foi bem acolhido para cuidar dos assuntos
paroquiais dos Potiguara, fala com entusiasmo da histéria do Novenario
de Sdo Miguel, uma festa centenaria que dura vérios dias e tem como
marco edificado sagrado a igreja, agora em ruinas. Mesmo que a imagem
do santo esteja em uma capela na aldeia Sdo Francisco e mesmo que
em homenagem a esse dito santo se realize uma festa “concorrente” na
“aldeia-méae”, cheia de influéncia politica sobre as demais aldeias, é diante
das ruinas da velha igreja de Sdao Miguel, espécie de altar catélico ao ar
livre, que a maior e mais tradicional celebragio acontece.

O artigo ora apresentado buscou as primeiras “pistas” para a com-
preensdo das experiéncias de ressignificagdo indigena do espago e do
tempo nas aldeias Vila Sdo Miguel e Sdo Irancisco, Terra Potiguara,
Paraiba, considerando o status de monumento tombado recebido pela
igreja de Sdo Miguel Arcanjo. [gualmente, propds-se uma descri¢do
analitica dos conflitos e consensos, hegemonias e marginalidades vi-
venciados pelos 14 agentes publicos preservacionistas (Iphan e Iphaep)
e eclesiais (Arquidiocese da Parafba e pardquia local) no processo de
sele¢do e reconhecimento patrimonial do referido templo religioso que
atualmente se encontra em rufnas. O repertério institucional do Iphan

classifica o mundo das “coisas patrimonializdveis” em naturezas mate-



riais e imateriais, o que, em muitos contextos como o aqui apresentado,
tem provocado processos culturais paradoxais entre o modelo estatal

proposto e as légicas e experiéncias locais.
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