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RESUMO

SANFILIPPO, Lucio Bernard. Festa: transbordamentos e potencialidades em dialogo
no candomblé e na cidade2021. 167 f. Tese (Doutorado em Educacao) - Faculdade
de Educacéo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

A presente tese tem como proposta promover uma discussao a respeito da
Festa, partindo de sujeitos que a produzem na cidade e no candomblé. Percorrendo
suas historias, procurar compreender transbordamentos e potencialidades a partir da
ideia de que a Festa seja constituicdo do ser humano e, portanto uma possibilidade
de um cotidiano festivo. Entendemos como transbordamento algo com uma grandeza,
uma riqueza e uma beleza que ndo possa mais se conter, passando a ocupar outros
lugares. Como as memdrias corporais ancestrais festivas que tratam de buscar
caminhos pelos espacos e tempos que 0s sujeitos, generosamente, compartilharam
nesta pesquisa. Vislumbrar como a Festa tem sido produzida através desses tempos
e espacos por esses sujeitos da afro-diaspora e como as redes educativas e 0s
processos culturais se estabelecem nesses transbordamentos. Com isso, deslocar o
conceito da Festa como algo de fora dos cotidianos dos sujeitos e do tempo e espaco
da culminancia para as potencialidades de um dia a dia festivo, formado por micro-
festas e processos de producdo de conhecimento festivos. A Festa como lugar de
desencontros, encontros e reencontros que subvertem as logicas de poder, inclusive
as temporais e fomentam potencialidades educativas que tem sido desenvolvidas por
sujeitos descendentes dos escravizados, que entendem o corpo como protagonista
da tessitura de saberes e as a¢0es corporais como potentes agentes de sacralizacéo
e encantamento do mundo.

Palavras-chave: Festa. Candomblé. Culturas populares. Redes educativas. Corpo.



ABSTRACT

SANFILIPPO, Lucio Bernard. Party: Overflows and Potentialities in dialogue in
Candomblé and the City. 2021. 167 f.Tese (Doutorado em Educacéo) - Faculdade de
Educacao, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

This thesis proposes to foster a discussion about Party, starting from the
individuals who create it in the city and in Candomblé. By analyzing their stories, we
aim to understand the overflows and potentialities that may emerge from the idea that
the Party is a characteristic of the human being. Therefore it is possible to live a festive
daily life. We understand the overflow as something with a grandiosity, a richness, and
a beauty that cannot be contained and begin to occupy new spaces, like the ancient
festive corporal memories, which search pathways through spaces and times
individuals have generously shared with us in this research. We aim to glimpse how
African diaspora members have produced Parties throughout space and time and how
educational networks and cultural processes insert in the overflows. Consequently,
displacing the concept of Party from something external to the individuals' daily life and
space and time to the potentialities of a festive quotidian reality, formed by micro-
parties and cheerful knowledge production processes. The Party as a place of
matches, mismatches and rematches that subvert the logic of power, including the
temporal ones, and instigate educational potentialities, which descendants of enslaved
people have developed because they understand the body as a protagonist in the
weaving of knowledge, and they see corporal actions as powerful agents of
sacralization and enchantment.

Keywords: Party. Candomblé. Popular cultures. Educational networks. Body
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APRESENTACAO

As aguas de marco ja se preparavam para fechar o verdo de 2020, quando
aterrissava no Brasil a Covid19, obrigando-nos a reinventar o dia a dia. A surpresa do
desconhecimento quase que total de como se davam as transmissdes dessa nova
versao do virus e a certeza de que os sistemas de saude publico e privado no pais
nao dariam conta de um surto em grande escala, trancou, pelo menos nas primeiras
semanas, grande parte da populacdo em casa.

Do lado de fora, apenas os trabalhadores essenciais e a crescente populacéo
em situacao de rua, e os brasileiros, assolados pelos nimeros de mortes na Italia na
casa dos milhares, enchiam-se de medo e incertezas com 0s noticiarios. Quanto
tempo duraria o isolamento? Quanto tempo demoraria para que se encontrasse um
remeédio e uma vacina que nos permitisse ter a vida “normal” de volta? Quais seriam
as orientacfes dos governos em suas esferas federal, estadual e municipal para que
o numero de mortes fosse minimizado? Essas eram algumas das perguntas que nos
faziamos a época.

Algumas dessas perguntas ainda continuam sem resposta neste momento de
defesa da tese, ainda que, tardiamente, se desenhe um plano de vacinacéo no pais.
Entretanto, muitas dessas questdes foram sendo respondidas ao longo de meses de
restricBes na movimentacao e no isolamento social possivel, diante das necessidades
financeiras ja intimas dos brasileiros e da fragilidade mental, psicolégica a que todos
foram sendo conduzidos pelo medo, pelo desconhecimento, pela falta de cuidado das
liderancas: auxilio financeiro emergencial demorado, presidéncia desmerecendo a
gravidade da pandemia, mesmo que paises europeus e asiaticos ja tivessem
demonstrado a impoténcia na ordem de 20% da populagcéo — metade dessas pessoas
se tornavam vitimas fatais do virus —, contra uma parcela de 40% assintomatica, e
outros 40% que conseguiam lidar de casa com a doenga, com sintomas leves a
moderados.

OrientagOes para a utilizacdo de mascara, higiene constante das maos e rosto,
uso regular do alcool em gel ou 70% e termdémetros nas portas dos grandes
estabelecimentos comerciais que nem sempre sao cumpridas até hoje; futebol,
shopping, praias liberadas ou funcionando parcialmente no que se refere a sua

capacidade total; discussdes sobre a volta as aulas em estabelecimentos de ensino



12

publicos ou particulares. Noticias de testes de vacina acontecendo no Brasil de
laboratorios chinés e inglés e a desconfianca da rapidez da vacina russa. No pais,
para além das duvidas a respeito da vacina, seu tempo de eficacia e duracdo de
imunizacdo, a certeza da demora na logistica de embalagem, distribuicdo e
ministracdo na populacdo eram tema de discussao no Brasil.

Ora, se 0 mundo estava aprendendo a viver com limitacdes, era certo que a
pesquisa precisaria também se adaptar. O campo ja ndo mais era possivel da maneira
como foi pensado. A escola néo voltaria a tempo para que acompanhassemos uma
festa no Centro Educacional Anisio Teixeira - CEAT e no Colégio Pedro Il — j&
estavamos de posse das autorizacées para entrada no Comité de Etica — e ja havia a
sugestdo da banca de qualificacdo para que se repensasse sua funcédo dentro dos
objetivos do trabalho. Resolvemos, entédo, por bem, deixar o campo escola de fora
deste momento para, quem sabe, ser investigado em outras oportunidades, em
pesquisas futuras.

J& a pesquisa da festa de rua, a historia dos sujeitos, dos coletivos que fazem
festa pela cidade, apesar da impossibilidade da visita presencial, poderia ser resolvida
parcialmente com conversas. Elas foram, entédo, feitas em alguns casos de forma
presencial, mantendo os protocolos de seguranca, enquanto o gravador registrava ou
pelos aplicativos como o Zoom, que permitiram a gravacao de videoconferéncias. As
conversas, prosperas, trouxeram riquezas, belezas e grandezas incomensuraveis
para que pensassemos a festa em suas potencialidades e transbordamentos, como
previsto e programado.

As conversas com a Companhia de Aruanda e com o Tambor de Cumba tinham
sido gravadas presencialmente antes da chegada da pandemia e foram revisitadas
para enriguecimento da producdo de seus respectivos capitulos. Uma pequena
descricdo do ambiente do Fuzuezinho de Aruanda, do qual sou o cantor, foi possivel,
mas o0 planejamento da visita ao Fuzué para tentar trazer para o texto minhas
observacdes sobre o ambiente ndo foi possivel. No caso do Tambor de Cumba,
Tambores de Olokun e Afrolaje, as mesmas limitagbes a respeito da visita. Com o
Afrolaje, a conversa foi por video. Com o Tambores de Olokun, a conversa pode ser
presencial. Tenho certeza de que, apesar da auséncia do campo nas condicbes
tradicionais, o que enriqueceria incomensuravelmente o trabalho, a riqueza, a beleza

e a grandeza de suas historias e festas estdo bem representadas.
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Quanto ao Olubajé de lyd Wanda, as mesmas limitacdes: ndo houve festa.
Assistir a culminancia e acompanhar os processos de producdo dessa que é
considerada uma das mais lindas festas de Candomblé teria sido perfeito. Contudo,
ja sabemos o que nos é possivel escrever na tentativa de registrar o que seria vivido
no Ilé Egi Omin, a partir do que tive oportunidade de acompanhar em todo universo
do Candomblé como filho, irm&o e pai, cujas vivéncias religiosas e experiéncias
investigativas sdo insubstituiveis”. Consolo-me, mais uma vez, no pensamento de
Ginsburg, do qual reproduzo um pequeno trecho: “Desse corpo de saberes locais,
sem origem nem memoria ou historia, a cultura escrita tentara dar a tempo uma
formulagéo verbal precisa. Tratava-se, em geral, de formulagbes desbotadas e
empobrecidas.”.” (GINSBURG, 1989, p. 166-167). Ainda que minhas palavras se
revelem “desbotadas e empobrecidas” para dar conta do que n&do é passivel de
descricdo como sons, sabores e cheiros, 0 que as referéncias dessa lyalorixa trazem
é fundamental para que inspiremos os ares das memorias, dos corpos, dos ancestrais
que fazem a festa possivel com seus tantos transbordamentos e suas tantas
potencialidades.

O resultado podemos acompanhar nessas proximas linhas que, espero,
possam despertar curiosidades, encantamentos, desejos de aprofundar os
conhecimentos a respeito de memoria, corpo, cultura negra, religiosidades afro-
brasileiras, soma no combate ao racismo, inclusive o religioso. Também reflex6es a
respeito das possibilidades de producédo de novos caminhos de tessitura de saberes,
processos culturais que enriquecam as praticas pedagdgicas na academia e no dia a

dia fora do que se chama de educacéo formal.
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1 TRANSBORDANDO COM A FESTA

Samba dos Ancestrais

(Martinho da Vila e Rosinha de Valenca)

Se teu corpo se arrepiar

Se sentires também o sangue ferver

Se a cabeca viajar

E mesmo assim estiveres num grande astral
Se ao pisar o solo teu coracédo disparar

Se entrares em transe em ser da religido

Se comeres fungi, quisaca e mufete de cara-pau
Se Luanda te encher de emocao

Se o0 povo te impressionar demais

E porque sdo de 14 os teus ancestrais

Pode crer no axé dos teus ancestrais

Quando seu Tidozinho da Mocidade, compositor e referéncia do Grémio
Recreativo Escola Mocidade Independente de Padre Miguel, sujeito de minha
dissertacdo de Mestrado, conversava comigo em sua casa em Bangu, em 2016, talvez
nao tivesse nocao da reviravolta que provocaria em meus pensamentos. Ele falava
sobre a “forma alegre de ser” que as maes de santo da regido davam aos sambistas
gue passavam pra tomar sua bencéo antes das rodas de samba. Eu pesquisava 0s
caminhos de transbordamento do Agueré de Ox0ssi e tinha ido até ele em busca de
como essa vibracdo — a do Agueré — teria ido parar na caixa da bateria da escola de
samba Mocidade Independente de Padre Miguel. Permitam-me falar um pouco sobre
o tema da pesquisa.

Agueré é o que eu decidi chamar, na dissertacao, de complexo cultural, desses
muitos que existem nas culturas negras, e, em especial na diaspora brasileira, que é
musica, dancga, canto, memaria, corpo e tanto mais a ser descoberto. la eu, cantor,
compositor, completamente encantado por sentir a vibracdo do ritmo Agueré na caixa
do Ledo Coroado, centenario maracatu de Pernambuco; na virada do berimbau de
algumas capoeiras; na levada do violao de Jorge Benjor; na ciranda praieira
pernambucana; nos blocos afro-baianos, como Olodum, Ilé Aiyé, Araketu e em tantas
outras referéncias; na bateria de minha escola de samba Portela — durante a pesquisa,
descobri que também estava presente na caixa da bateria da Mocidade que é
madrinha do Olodum da Babhia.
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Esquecido temporariamente de minha monografia de concluséo de curso, na
Licenciatura Plena em Educacao Fisica no IEFD/UERJ, na qual explicava como letra
de jongo nao se separava da danca, do canto, do tambor, da historia da manifestacao,
fui percorrer os Caminhos de Transbordamento do Agueré no Mestrado pensando
apenas no ritmo. Ja na primeira conversa com o Babalorixa Mauro Nunes, ao
perguntar a ele o que seria 0 Agueré, a resposta resgataria todo o aprendizado da
década de 1990 a tona: “é a danca de meu Pai Oxdssi”, disse ele.

Claro, eu ja sabia, danc¢a, ritmo, canto, muasica, cheiros, sabores, cores, texturas
jamais estiveram separados, principalmente se falarmos em manifestacdes negras,
de matrizes africanas. Eu havia explicado isso, minuciosamente, para justificar o tema
da monografia Manifestagdes Culturais Brasileiras — Jongo: sentidos e significados
das letras no curso de Educacéo Fisica, na Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
E a fala de Pai Mauro, em segundos, resgatou todo esse trabalho.

Precisei redimensionar o0s planos de percorrer 0s caminhos de
transbordamento do Agueré, que se revelavam ainda mais complexos do que eu,
tomado pela momentdanea pouca memodria, humildemente estimava.
Transbordamento (SANFILIPPO, 2016, p.16) é a ideia de algo que, ndo podendo mais
ser contido, sai de seus muros e ocupa outros lugares e tempos. Assim, portanto, € o
Agueré que, de tdo grandioso, rico e belo, ndo pode mais ficar restrito aos terreiros de
candomblé Ketu, onde por um tempo ficou confinado, inclusive por forca da Lei que
criminalizava as religiosidades negras. Ele transbordou e irrigou tantas outras
manifestacdes pelos espacos e tempos afro-diaspdricos no Brasil.

Enquanto percorria alguns desses caminhos de transbordamento, eu me
deparava com situa¢Bes de encantamento pelas quais s6 uma pessoa iniciada poderia
passar. Um exemplo disso foi o encontro com a cigarra e com as folhas de Séo
Goncalinho — respectivamente animal e folha ligados ao Orix4 Oxéssi — apresentados
na dissertacdo (SANFILIPPO, 2016, p.98). Eu pensava que todo mundo deveria
conseguir enxergar um encontro divino no que poderia ser um simples voo de uma
cigarra e um casual “banho” de Sdo Gongalinho. Eu sabia que a cigarra era a presenca
de Oxadssi, assim como também sabia que as folhas de S&o Gongalinho — folhas do
Orix4d Oxo0ssi — estavam la para me encher de béncdos durante o trabalho em
Calhetas-PE e pensava que a felicidade que eu sentia deveria para todo mundo. Pelo
menos a possibilidade dela. E desejava mais: sera que a escola poderia se beneficiar
dessas possibilidades de encantamento? Sera que € possivel, mesmo para um néo
iniciado no candomblé, enxergar encanto em coisas simples do dia a dia? As
perguntas seguiam.
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Mestre Tidozinho da Mocidade apareceria algumas vezes em pontos
importantissimos da dissertacdo. Um deles, dando sua versdo de como o Agueré teria
sido escolhido, entre tantos outros ritmos, para ser a referéncia da bateria de sua
escola, mexendo o corpo, disse: “Ele ndo escolheu, ele ndo escolheu, ele néo
escolheu isso! Isso chegou naturalmente, nao foi escolhido né&o. (...) Era o corpo que
tava pedindo, era o ouvido que tava pedindo.” (SANFILIPPO, 2016, p.103). Penso
gue, de seu jeito, o Mestre estava se referindo ao que chamei na pesquisa de memoéria
corporal ancestral que transbordaria com esse corpo.

S&o essas memorias, em “forma alegre de ser”, que vém vindo sem explicacgéo,
gue nos mostram o protagonismo do corpo que toca, canta, danca, sente cheiros,
sabores, texturas, vé cores... faz festa. O Agueré, a pesquisa de Mestrado me
mostrou, é também festa em minha casa de santo, em Miguel Couto, no Rio de
Janeiro, o Ilé* Axé Iya Nassd Oka — Ilé Oxum, fundado por lya Nitinha de Oxum,
falecida quando era lya Kekeré? do Ilé Axé lya Nassd Oka, a matriz na cidade de
Salvador, tida como a mais antiga casa de candomblé brasileira documentada,
também conhecida como Casa Branca do Engenho Velho da Federacéo.

O dia de Corpus Christi, na Bahia, — e em algumas casas de candomblé mais
tradicionais e denominadas Ketu pelas suas caracteristicas predominantemente
nagos ou iorubas — é o dia de se reverenciar o Orixa Oxdssi. O Grande Cacador, como
€ conhecido o lendario Rei de Ketu, ganha da Casa Branca uma missa encomendada
na Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos como parte da festa para
Ox0ssi. E uma missa em que os atabaques soam, as pessoas dan¢am e batem palma,
e em gue rezas e cantos em loruba sdo muito bem vindos. De 14, os fiéis seguem para
a roca — como também sdo chamados os terreiros de candomblé — e, ja da rua, é
possivel ouvir o Agueré, entrecortado por clarins, anunciando a chegada do Rei ao
terreiro localizado na colina. Os iniciados sobem a escadaria que d& acesso ao salédo
principal da Casa Branca e alguns sao tomados pelos seus Orixas, que completam o
percurso até o local da danga do Rei e seus convidados.

Em Miguel Couto, no dia de Corpus Christi, € o Agueré que da nome a festa
toda. Além do toque, da danca e dos céanticos que levam o mesmo nome, ha um café
da manha, rico como o Senhor da Fartura, Oxdssi, quase todo feito de frutas e iguarias
preparadas com milho e coco, alimentos preferidos do Orixa. As paredes, colunas e
atabaques sao enfeitados com lacos azuis, a cor preferida do dono da festa. Ha toques

1 1Ié significa casa, em loruba.
2 lya, mae; Kekeré, pequeno, mitdo. lya Kekeré, Mae Pequena, a segunda pessoa da Casa de
Santo, depois da Méae de Santo, lalorixa.
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as 6 da manha, depois de os Ogués — chifres de boi consagrados a Oxdssi — serem
tocados pelos mais velhos para “acordar” o Orixa, ao meio-dia e as 18 horas, quando
€, enfim, arriado, oferecido ao Orixa, o axox0, a comida predileta do Cacador, feita de
milho vermelho cozido com pouco sal, enfeitada com lascas de coco seco.

Resolvi, na defesa, apresentar musica, danca e canto pra Oxossi, com ogas?
da minha casa de santo, e amigos queridos. Enfeitei de azul os atabaques, com a
ajuda de minha irma de santo Claudia de Oya e os lacos emprestados pelo irméo
Dario de Ossain.

Ganhei comidas de varias amigas e amigos, irmads e irmaos: acarajé, caruru,
vatapa, bob6é de camardo, cocadas, pé-de-moleque, quindim e fiz eu mesmo o
omolocum e o axox0, respectivamente, as comidas de Oxum e de Oxossi, também
muito apreciadas pelo meu Orixa Logum Edé, filho dos dois. Eram as cores, 0s cheiros
e sabores compondo a festa.

Figura 1 - Ogas Marcello Mattos a caixa, Marcos Rum, Bryan Bley, Caio César,
aos atabaques vestidos de azul, e Anderson Vilmar a alfaia, na defesa de
Mestrado/2016.

Foto: Marisa Silva

3 Oga - o filho que ndo incorpora e que é responsavel por cuidar da casa. Pode tocar atabaques,

sacralizar os animais, cantar os louvores aos Orixas etc..
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Figura 2 - Quindins, cocadas, pés-de-moleque, axoxd, na
defesa de Mestrado/2016.

Foto: Marisa Silva.

Figura 3 - Bobd de Camardo, Acaraje,
Omolocum, na defesa de Mestrado/2016.

L]

Foto: Marisa Silva. '

Em uma festa de candomblé, é possivel identificar o Orixa que esta sendo
reverenciado pela cor dos panos, pelos cheiros das comidas, pelos sons dos toques
de atabaques, cantos e dancas. Esses atributos corporais sdo essenciais para as

redes educativas que se tecem desde o momento em que se entra no espago tempo
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dos terreiros*. Aprendem-se os ingredientes e o ponto das comidas; a melhor textura
dos panos que seréo utilizados, a enfeitar a casa e os Orixas. Tudo iSSo em processos
que tém como imprescindiveis componentes a observacdo, a imitacdo, sempre
seguindo a hierarquia que permeia as relacbes em todas as idades, e que, quase
sempre tém a culminancia na festa publica que homenageia um ou mais Orixas.

Lembro de minha orientadora Mailsa Passos preocupada que a defesa virasse
festa antes da hora e de eu tranquilizd-la, dizendo: a pesquisa € sobre festa, ela € a
prépria festa, ndo se preocupe. Ali, despertava a ideia para o doutorado.

Mais de 100 pessoas compareceram ao MAST — Museu de Astronomia — em
Sao Cristovao, para assistir a defesa. Era a culminéncia de um trabalho que exaltava
0 corpo e a festa e que tinha, obviamente, o corpo e a festa como protagonistas, com
algumas das poténcias transbordadas em cores, cheiros, sabores, texturas, sons,
para que pudéssemos ter uma pequena nog¢do de suas possibilidades. A Festa
possibilitada pela “forma alegre de ser’” de que, sabiamente, nos falou Mestre

Tidozinho.

1.1 Por que educacao?

Por que estudar a festa em uma pés-graduacdo em Educacédo? Porque, como
ja havia mencionado, eu pensava em quanto a vida nas escolas ganharia com o
didlogo com os universos encantados aos quais eu tenho acesso nos candomblés e
nas ruas. Queria que ela pudesse acolher esse encantamento, 0 mesmo
encantamento que eu percebo acolhendo as pessoas nesses outros espagos e
tecendo lacos afetivos com seus jeitos tdo particulares de educar. Assim, tornando
esse espaco mais encantado, fariamos com que nossas criancas e jovens
encontrassem mais motivos para quererem estar neles, oferecendo possibilidades e
oportunidades para que ndo as perdéssemos para a evasao e suas consequéncias.

Em uma disciplina do mestrado do professor Paulo Sgarbi, lendo um texto de
Henri Lefebvre, deparei-me com uma afirmacdo sua que falava sobre o0 menosprezo
da festa pelo poder. Dizia que ele, o poder estabelecido, o fazia consciente de seu
valor, de seu potencial de ajuntamento e, portanto, desmerecé-la, fazé-la parecer

menor, era estratégia de contencao de forca.

4 Para aprofundar o tema, sugiro Educacéo nos Terreiros, de Stela Guedes Caputo, 2012
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Fui encontrando, desde o mestrado, o prazer de pesquisar na linha de
Cotidianos, Redes Educativas e Processos Culturais, por perceber que valoriza
experiéncias, saberes tantos e suas grandes sutilezas, que estédo ao longo dos tempos
e espacos, como nos diz Boaventura de Souza Santos (SANTOS, 2008, p.94) a ser
desperdicados.

A pesquisa com os cotidianos nos exige atencéo e sensibilidade agucadas para
gue consigamos nos aproximar das realidades dos sujeitos das pesquisas, com suas
grandezas, riquezas e belezas. Diante dessa imensiddo indomavel, a metodologia ndo
nos deve tolher as asas e, sim, abri-las ainda mais. Como nos lembra Ferraco (2007,
p.77):

Esta ai nosso maior desafio: Qual a legitimidade no uso de estruturas para
falar de algo que é efémero, incontrolavel, cadtico e imprescindivel? Qual o
sentido em extrair conceitos, atribuir classificacdes, estabelecer relacdes
hierarquicas, propor estruturas conceituais ao permanente devir cotidiano?

Procurando seguir, a exemplo da pesquisa do mestrado, a linha metodolégica
do Encontro, sugerida por Passos (2013), procurarei estar atento aos momentos em
gue lacos e aliancas sao estabelecidas, e aos saberes e sujeitos que, muitas vezes
invisibilizados, emergem dos encontros. Conversas, observagcdo participante sao
processos importantes no caminho do dialogo entre sujeitos, autores e a festa em
universos que combinam sagrado, profano, as vezes até sem distingui-los. Neto e
Amaral nos chamam atencéo para o desafio:

E com esse carater de desbravador e construtor que devemos praticar no

campo religioso, principalmente no Brasil, a famosa expressao “sempre estar
com um pé fora e um pé dentro do campo. (NETO, AMARAL, 2011, p.504)

Atento aos encontros, a festa ganhou especial relevo considerados alguns de
seus aspectos fundantes, como a confirmacdo do amalgama societal, a centralidade
do prazer, da espontaneidade e ritualidade em harmonia como em nenhuma outra
circunstancia. Aspectos eivados de saberes os quais de uma forma ou de outra sao
partilhados, fortalecidos e legados as geracdes futuras.

Acompanham-nos algumas questdes: de que festa estamos falando?
Interessam-nos as festas de candomblé, as festas que estdo pelas ruas, pracas,
largos, praias cidade. Sera que dialogam, que podem dialogar com as festas e suas
possibilidades nas escolas, como fator formador na vida secular, independente das

afinidades religiosas?
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O desdobramento das questfes apontadas e centrais a pesquisa se dd em uma
rede de perguntas necessarias a alguma elucidacdo desse evento coletivo que
pontuaria as relagdes propostas na pesquisa entre a festa e a educagéao. Identificar o
gue seria exatamente uma festa e se haveria como demarcar os tracos de tal exatiddo
de sentidos e constituicao leva a buscar o que seria preciso para que um evento venha
a ser considerado uma festa e quais seriam entdo, 0s seus protagonistas e ou
praticantes, os sujeitos que fazem as festas. Quais seriam 0s objetivos das pessoas
gue fazem as festas nos ambientes pesquisados e quais seriam as potencialidades
da festa em termos de formacao e afirmacéo pessoal e coletiva, bem como quais as
negociacdes seriam necessarias para que a festa seja realizada, sdo questdes que
emergem e exigem ser pensadas. Pensando na associacdo com o que poderiamos
apreender com as festas dos candomblés e as festas nas ruas, eventos investigados
nesta pesquisa, indagamos, portanto, se as festas pesquisadas seriam
transbordamentos de memoarias corporais festivas ancestrais, como as festas de
candomblé e como as redes educativas que seriam tecidas em beneficio da
manutencgao, enriquecimento e continuidade de suas realizagdes. Tendo os eventos
festivos coletivos como meios de fortalecimento societal, levamos nosso interesse
investigativo aos espacos e tempos das rodas de ruas, pracas, largos, praias e
viadutos, como as da Companhia de Aruanda, do Tambor de Cumba, os ensaios do
Tambores de Olokun, do Afrolaje. Buscamos saber se, e sob quais aspectos,
poderiam ser também consideradas festas. Para tanto, tomamos como imprescindivel
elucidar o que pensam 0s seus sujeitos quando ocupam 0s espacos da cidade para a
realizacdo de seus eventos.

Pensamos em ler e ouvir esses autores que fazem festa no Rio de Janeiro, que
compartilham suas festas com a cidade e tém sido expostos as mais variadas
negociacfes para poderem continuar com suas acoes; O professor Carlos Alarcao
gue faz sua Quitanda de Leitura, baseada na Quitanda do Eré, festa das criancas no
candomblé Angola, que, veremos adiante, precisou fazer algumas concessoes
também; pensadores e fazedores de festa, como Luiz Antonio Simas, Luiz Rufino,
Muniz Sodré, Henri Lefebvre, Marcos Felipe Sudré que nos falam ou escrevem sobre
festa; Pamela Carvalho, mestranda em educacéo, e seu irmdo Pablo Carvalho; o
festeiro Raphael Vidal, responséavel por festa como o FIM — Feira Literaria do Morro

da Conceicao — Festejos Cariocas, Populario e outras.
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Nos limites da pesquisa, optamos por acompanhar — embora, reconhe¢gamos
gue as particularidades de cada ambiente e acontecimentos sdo impares, apostamos
na identificacdo de aspectos de ligacdo e certa afinidade entre sujeitos e espacos
diversos — uma festa de candomblé — e seus processos de producdo — em uma
determinada roga.

Com isso, pudemos evidenciar um rico didlogo entre os sujeitos que fazem, que
pensam sobre a festa nos mais variados espacos e tempos, contemplando as

felicidades, dificuldades, acordos, poténcias

1.2 Nao tem sido facil fazer festa...

Aterro do Barulho
O Parque do Flamengo é lindo. O Parque do Flamengo € joia.
Mas vai morar la perto nessa alta temporada de descontrole
urbano. Os atabaques ndo tém hora pra terminar, e isso abrange
a madrugada inteira, com decibéis devidamente calculados em
120, muito acima dos 85 maximos permitidos, reverberando por
varios quarteirdes de apartamentos de insones criaturas, que, ou
aderem ao candomblé e raspam as cabecas felizes, ou cometem
0 mortal pecado de rogar pragas.
Sao seis grupos de matriz africana que ensaiam ali. Domingo
sim, domingo ndo, é a vez do grupo Tambores de Olokun,
varando a noite profunda, Bem que a prefeitura, através do
secretario de Ordem Pdublica, Paulo Cesar Amendola, vem
tentando, mas ndo consegue tirar esses tambores da noite. Uma
lei permite apresentagdes culturais em locais publicos. Se a lei é
para todos, bom seria incluir o bem estar dos que ainda tém o
costume antigo de dormir.

(ANGEL, Hildegard, 28/2/2018, Jornal do Brasil)

O presente capitulo estava quase pronto, quando a nota de Hildegard Angel,
publicada no Jornal do Brasil, no dia 28/2/2018, veio ratificar tudo o que havia escrito.
Eu comecava listando alguns acontecimentos dos ultimos meses de 2017 e outros,

mais antigos, apurados por mim, por ocasidao da pesquisa e do trabalho como
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colaborador do mandato do deputado estadual Marcelo Freixo na area das culturas

populares e o racismo religioso:

a)

b)

d)

f)

9)

h)

)

Homens tocam fogo no terreiro de Mae Elaine de Oxala, explodem o
relégio de luz. Cameras instaladas para prevenir outros possiveis
ataques;

Policia acaba com roda de samba Pede Teresa na praca Tiradentes;
Guarda Municipal impede samba na Pedra do Sal;

Policiais multam carros dos vendedores das barraquinhas de festa no
largo de Séo Francisco da Prainha;

Mé&e Carmem de Oxum é rendida por trés homens que a obrigam a
quebrar, em nome de Jesus, os assentamentos de seus Orixas sob
pena de lhe cortarem as maos;

Festa do Exu de Pai Méarcio de Baru e os convidados sao obrigados a
desviar das pedras portuguesas atiradas do edificio vizinho na Vila da
Penha;

Mestre Garnizé, contrariando a Guarda Municipal, faz seu ensaio com
o grupo Tambores de Olokun, que la acontece ha pelo menos quatro
anos, todos os domingos, a partir das 16 horas.

O Afrolaje de Flavia Souza, lvan Karu e Daniella é surpreendido por
um festival de rock no mesmo local, quando preparava sua ja habitual
roda de jongo, capoeira angola e samba de roda na praca do Meier;
A guarda municipal tenta proibir, pela terceira vez, a roda de jongo,
capoeira, coco, samba de roda, que acontece no Cais do Valongo ha

5 anos com Aninha Catéo e seu Tambor de Cumba.

Como dito, sao alguns casos da segunda metade do ano de 2017 — alguns até

mais antigos —, na cidade e no estado do Rio de Janeiro, mas que estdo longe de ser

novidade. Com os Tambores de Olokun, Tambor de Cumba, Afrolaje e outros coletivos

nao foi a primeira vez e, infelizmente, as a¢gdes que violentam e se esforcam em minar

as forcas das culturas populares e das religiosidades ndo cessam. Desde os tempos

e espacos do Brasil coldénia, nas senzalas e casas grandes, passando pela

Proclamac&o da Independéncia, Lei Aurea, Republicas Velha e Nova, Estado Novo,

as manifestacbes de matrizes africanas sofrem com a violéncia das diversas

instancias de poder.
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Sequestrado de suas terras de origem na Africa, o povo que afirmou a matriz
africana na sociedade brasileira viveu desde sua captura e translado a América toda
sorte de gravissimas torturas fisicas e simbdlicas. Mesmo assim, 0s que sobreviveram
e vieram a constituir parte majoritaria do panorama demogréfico brasileiro resistiu e
reexistindo, lidando com as oportunidades, negociando com as possibilidades e
recriando seus modos de estar no mundo, preservam muito do que trouxeram do
continente de origem, ou seja, a bagagem de quem foi despossuido de todos os bens
materiais, mas manteve a crenca e saberes como carga preciosa na clandestinidade
da memoria e do afeto.

Apesar de toda essa capacidade de adaptacao e superacéo de adversidades,
em vez de valorizadas por suas riquezas, belezas e diferencas, as culturas que
contenham quaisquer marcas negras tém sido desrespeitadas, desqualificadas desde
sempre por forgcas legislativas, executivas, judiciarias e também religiosas,
principalmente de perfis cristdos®. No Rio de Janeiro, o povo negro tem sido atacado
diretamente, seja por leis e decretos, criagbes de delegacias e acdes diretas da
policia, ou por intermédio do menosprezo e desvalorizacdo de suas manifestacdes.
Isso acaba por forjar na sociedade, durante geracdes e gera¢des, com uma falsa aura
de verdade, a ideia de que realmente essas culturas e religiosidades de matrizes
negras merecem ser reprimidas, de que sao inferiores, indignas de admiracao e
respeito.

O resultado é um sélido racismo que tem se estruturado ao longo dos tempos
e espacos. Hildegard Angel € mais uma representante dessas forcas, e que nao poupa
adjetivos para desqualificar as culturas populares afro-brasileiras, neste caso, mais
especificamente, 0s ensaios e apresentacdes do Tambores de Olokun. Para além da
calunia, quando diz que “varam a madrugada”, ela chama de barulho, e pontua: “séo
seis grupos de matriz africana que ensaiam ali”; “alta temporada de descontrole
urbano”; “reverberando por varios quarteirbes de apartamentos de insones criaturas,
que, ou aderem ao candomblé e raspam as cabecas felizes, ou cometem o mortal

pecado de rogar pragas.”.

5 Reeditando o preconceito racial inseparavel dos principios escravagistas. A desqualificacédo das
culturas afroreferenciadas se deve em grande parte a heranca do pensamento senhorial que por
sua vez resiste nos procedimentos e relagfes trabalhistas. Tal jogo de poder recorre
oportunamente a doutrinagdo religiosa que aparta os fiéis de suas origens e identificacdes
coletivas docilizando o sujeito para a plena aceitacao das regras do senhor/patréo, destacada a
promessa de redencédo pos morte.
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Como dito, Angel é apenas mais uma. Ela representa uma elite que despreza,
inferioriza e, irresponsavelmente, contribui para a violéncia aos religiosos e aos
agentes das culturas populares predominantemente negras. Reconhecendo a
importancia da tensao entre a rejeicao racista e a resisténcia cultural, neste primeiro
capitulo, vamos tentar entender como essas diversas instancias do poder vém
tecendo estratégias para reforcar o racismo estrutural e religioso e justificar a
repressao e a criminalizacdo das negritudes e suas mais variadas expressoes até a

atualidade. O que incide nas festas populares, aspecto central da pesquisa.

1.2.1 Costumes, Téxicos e Mistificacoes

Ja dissemos, no inicio do capitulo, que a represséo politico social é pratica que
tem atravessado séculos e acontece nas mais variadas instancias do poder. Em 1890,
por exemplo, o primeiro documento da Republica recém-proclamada em 1889, e dois
anos depois da Lei Aurea que extinguiu a escraviddo em territorio brasileiro,

criminalizava a vadiagem, o espiritismo, a magia, a capoeira®.

CAPITULO I

DOS CRIMES CONTRA A SAUDE PUBLICA

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans
e cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de
molestias curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjugar a
credulidade publica:

Penas — de prisdo cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.
CAPITULO Xl

DOS VADIOS E CAPOEIRAS

Art. 399. Deixar de exercitar profissdo, officio, ou qualquer mister em que
ganhe a vida, ndo possuindo meios de subsistencia e domicilio certo em que
habite; prover a subsistencia por meio de occupacgéo prohibida por lei, ou
manifestamente offensiva da moral e dos bons costumes:

Pena — de priséo cellular por quinze a trinta dias. (...)

Art. 402. Fazer nas ruas e pracas publicas exercicios de agilidade e destreza
corporal conhecidos pela denominacdo capoeiragem; andar em correrias,
com armas ou instrumentos capazes de produzir uma lesdo corporal,
provocando tumultos ou desordens, ameacando pessoa certa ou incerta, ou
incutindo temor de algum mal:

Pena — de prisdo cellular por dous a seis mezes. (Cédigo Penal de 1890)

Pouco mais de 30 anos depois, mais precisamente em 1938, o samba
Delegado Chico Palha, de Tio Hélio e Nilton Campolino, compositores da Serrinha,

6 Cddigo na integra por intermédio do link http://www?2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-
1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html


http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
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comunidade de Madureira, que foi regravada recentemente por Zeca Pagodinho. A
letra retrata o cotidiano dos sambistas e curimbeiros:’

Delegado Chico Palha

Sem alma, sem coragéo

N&o quer samba nem curimba
Na sua jurisdicdo

Ele ndo prendia

SO batia

Era um homem muito forte
Com um génio violento
Acabava a festa a pau

Ainda quebrava os instrumentos
Ele ndo prendia

SO batia

Os malandros da Portela

Da Serrinha e da Congonha
Pra ele eram vagabundos

E as mulheres sem-vergonhas
Ele ndo prendia

SO batia

A curimba ganhou terreiro

O samba ganhou escola

Ele expulso da policia

Vivia pedindo esmola

Vemos como o delegado, figura real, representa bem a repressao violenta aos
tais “costumes e mistificacdes” que a delegacia foi criada para coibir. “Ele n&o prendia,
s6 batia” e “acabava a festa a pau e ainda quebrava os instrumentos”, porque nao
queria “samba, nem curimba na sua jurisdicdo.”. A festa do samba e da curimba,
reprimida, depois de ganhar terreiro e escola, foi a derrocada do delegado. Pelo
menos na arte, porque, na tentativa de desqualificar como vadiagem e enquadrar as
culturas negras na criminalidade nas suas mais diversas formas, até a maconha, que
era vendida em estabelecimentos e, ndo raro, tinha venda anunciada em diversos
jornais, foi colocada no mesmo conjunto de ilegalidades, quando da criacdo da
Delegacia de Costumes, Toxicos e Mistificacdes, em 1934.

A Delegacia criada no Rio de Janeiro, em 1934, para tratar dos crimes dessa
nova droga ilicita, era a mesma encarregada de controlar e reprimir as rodas
de samba, a pratica da capoeira e os ritos de umbanda - todas estas praticas
caracteristicas da cultura dos ex-escravos negros. Nada mais evidente de

gue se reprimiam elementos da cultura negra como politica publica para a
criminalizacé@o desta populagéo. (LUNARDON, 2015, p.7)

Lunardon, em seu artigo, estabelece uma boa discussdo sobre como a

maconha, chamada de diamba por negros vindos de Angola e, a época,

7 Como sdo chamados ainda os adeptos de religides de matrizes africanas.
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comercializada normalmente em lojas e tabacarias, foi aos poucos sendo
criminalizada a fim de que mais um motivo fosse usado para a perseguicao de negras
e negros. Segundo o autor,
As caravelas de Pedro Alvares tinham velas, cordas, trapos feitos da planta.
Seu 6leo possuia diversas utilidades, fazia-se papel com seu caule e vestiam-
se roupas produzidas com sua fibra, muito mais resistentes que fibras como
a do algodao — imagine-se o trabalho das velas naquelas naus atravessando
0 oceano. Ja o uso psicotropico da maconha veio junto com 0s escravos,

principalmente os oriundos de Angola, que escondiam nas suas vestes as
sementes. (LUNARDON, 2015, p.3).

E preciso levar em conta que nos Estados Unidos houve forte represséo ao
consumo da maconha. Paralelamente a criminalizacdo de negros e latinos, um fator
importante também justificava essa repressdo: a concorréncia com o algodao e a
industria petrolifera, que disputavam o mercado consumidor com a maconha, grande
produtora e dleo e fibras. (LUNARDON, 2015, p.7).

A maconha era utilizada ainda em Portugal e, segundo o autor, sé teve sua
utilizacdo proibida no Brasil, quando, a partir dos anos 1930, socidlogos e politicos
comecaram a se preocupar com a popularizacdo do uso, sobretudo com a
folclorizacdo e o habito coletivo do fumo.

Muitas vezes, mas ndo somente, ligado a rituais religiosos das populacdes
negras, os sentidos e significados dessa coletividade reunida a partir do
consumo da maconha era de interesse e preocupacao das elites e serviram

como ferramenta para o processo de estigmatizacao da propria cultura negra
(LUNARDON, p. 5, 2015).

Como podemos notar no que se refere a preocupacao das elites quanto ao uso
da maconha, o potencial da coletividade, da reunido, da festa, ja havia sido notado
como um fator desestabilizador da ordem, portanto, merecedor de controle. Tudo o
gue constituisse um fator agregador dos grupos desfavorecidos era considerado
ameaca ao projeto de unidade nacional do que falaremos mais a frente e precisava
ser fortemente reprimido.

Lunardon em sua discussdo nos leva a comecar a compreender como a
proibicdo da maconha tem sido utilizada para, ndo s0 desagregar, mas também,
autorizar o genocidio de toda uma populacao:

“a juventude negra de comunidades pobres é o alvo da criminalizacéo e da
violéncia estatal. Com efeito, além da criminalizacéo social, o proibicionismo

também é legitimador da violéncia policial e do exterminio da juventude
pobre, de maioria negra, decorrente destes abusos.”. (LUNARDON, 2015,

p.2).
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1.2.2 Trabalho e Ociosidade

O Bonde Séo Januério

(Ataulfo Alves / Wilson Batista)
Quem trabalha é que tem razao
Eu digo e ndo tenho medo de errar
O bonde Séo Januario

Leva mais um operario:

Sou eu que vou trabalhar
Antigamente eu ndo tinha juizo
Mas resolvi garantir meu futuro
Vejam voceés:

Sou feliz, vivo muito bem

A boemia ndo da camisa a ninguém

E, digo bem

Sidney Chalhoub, em seu Trabalho, Lar e Botequim, estabelece uma minuciosa
discussdo a respeito de como os poderes tém agido de forma a criminalizar a
ociosidade, a vadiagem. Dessa forma, atingem diretamente a populagdo negra,
ajudando a manter o imaginario que perdura até os espacos e tempos de hoje e
justifica a repressao e o exterminio de que nos falou Lunardon. Discute ainda as visfes
gue a sociedade tinha a respeito do trabalho e dos libertos nos anos imediatamente
anteriores e posteriores a extingédo da escravidao.

Segundo o autor, por ocasido da Lei Aurea, “havia um claro consenso entre os
deputados de que a Aboli¢ao trazia consigo os contornos do fantasma da desordem”.
(CHALHOUB, 2012, p.66). Além disso, “a lei de 13 de maio era percebida como uma
ameaca a ordem porgue nivelava todas as classes de um dia para o outro, provocando
um deslocamento de profissbes e de habitos de consequéncias imprevisiveis”.
(CHALHOUB, 2012, p.67).

Chalhoub nos revela que havia a preocupacdo em manter as desigualdades,
gue nao interessava as elites e ao poder que negras e negros se integrassem como
iguais. Junto a isso, o autor chama atencéo para a chegada dos imigrantes europeus
e 0 ndo aproveitamento dos negros ex-escravizados como trabalhadores livres,

assalariados, usando-se como justificativa motivos dos mais variados, como preguica,
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falta de competéncia, falta de caréater, incapacidade de viver em sociedade, falta de
nocao de justica, de respeito a liberdade, a propriedade (2012, p.68). Impedidos de
trabalhar por todos esses motivos, restava aos negros a ociosidade que lhes
propiciaria perturbar a ordem, roubar, furtar.

O trabalho era visto como uma forma de moralizacdo. Analisando a visao da
época, o autor define: “O ocioso é aquele individuo que, negando-se a pagar sua
divida para com a comunidade por meio do trabalho honesto, coloca-se a margem da
sociedade e nada produz para o bem comum”. (2012, p.73). As religiosidades, o
samba, a capoeira, como ndo eram consideradas formas de produzir o bem comum,
eram consideradas vadiagem, formas de ociosidade.

Para a ociosidade, segundo Chalhoub, os poderes sugeriam recrutamento em
massa as forcas armadas, puni¢cdes em colbnias penais que serviriam a educacao dos
negros para a adaptacédo ao trabalho, que seria a forma de devolver a sociedade tudo
de bom que ela lhes dava (2012, p.71). Ora, sabemos que negras e negros,
descendentes de populacdes africanas escravizadas, precisam de equidade, justica
social e oportunidades de trabalho digno, ndo a reiteracéo da inferioridade afirmada
pelas elites por meio do agradecimento servil. Diante do panorama historico aqui
recuperado, seriam necessarios muitos anos de investimento em politicas
reparadoras para que se alcance a igualdade, o respeito e as oportunidades devidas
a populacdo negra. Os africanos, sequestrados de sua terra e escravizado, em sua
grande maioria, depois de libertos ndo foram contratados como trabalhadores livres e
assalariados. Como visto, continuaram perseguidos, marginalizados, criminalizados.
Os desdobramentos dessa lamentavel conformacdo social sdo evidentes nas
condicdes de vida das populacdes majoritariamente afrodescendentes. O acesso as
benesses publicas como saude, trabalho e educacédo ainda sdo alarmantemente
inferiores ao que é oferecido as classes dominantes. Em relacdo aos aspectos
culturais, a assimetria de direitos € escandalosa na medida em que a perseguicao e
desqualificacdo das religibes e demais manifestacdes culturais sao legitimadas pela
leitura preconceituosa ou pela indiferenca dos poderes publicos. Em tempo, a letra de
O Bonde S&o Januario, composta em 1940, foi censurada. Seus versos originais
diziam: “O bonde de Sao Januario/leva mais um sdcio otario/sé eu n&o vou trabalhar”,
revelando que os compositores entendiam desde aquela época a relagdo de

exploracéo do trabalho.
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1.2.3 Religiosidades

Um rico exemplo de recriacdo de realidades a partir do possivel é o que
aconteceu com as religiosidades na diaspora negra. Desde 0s tempos e espagos
coloniais, sob a hegemonia da Igreja Catdlica, as popula¢des negras tiveram que lidar,
nao s6 com a integracdo entre as diversas nacdes que vieram de variados territorios
africanos, mas com as dificuldades de professar sagrados diferentes daqueles oficiais
do estado.

As religides de matriz afro-brasileira amargam séculos de marginalizagéo e

perseguicdo na sociedade brasileira. Engana-se quem pensa que esta
realidade se concentrou ou existiu, apenas, em um periodo histérico. A

rejeicdo a essas préticas é antiga e data de tempos coloniais. Nesse
momento, as religibes de matriz afro-brasileira, ainda em processo de
constituicdo, eram reprimidas através de duas frentes diferentes: através da
legislagéo portuguesa e da Igreja Catdlica”. (OLIVEIRA, 2015, p.94)

Oliveira, em sua dissertacdo de mestrado, trabalha com a represséao policial as
religibes de matrizes africanas no Estado Novo. Nessa época, dezenas de
representacdes do sagrado afro-brasileiro foram apreendidas pela policia em invasées
a espacgos sagrados. As pecas foram agrupadas no Museu da Policia Civil, no antigo
Dops, em uma colecao depreciativamente intitulada Magia Negra, convivendo com
outros objetos, inclusive nazistas, apreendidos pela policia nessas diversas incursoes.

Como pudemos ver, 0 espiritismo — 0 nome sob o qual eram entendidos o
candomblé, a umbanda e as religiosidades de matrizes africanas e amerindias a
época — era classificado como crime contra a satde publica no Cédigo Penal de 1890.
Isso legitimava a apreenséo dos objetos sagrados que hoje, sob a campanha Liberte
0 nosso Sagrado, liderancas religiosas e a sociedade civil tentam retirar da posse da
policia.

Durante muito tempo, maes e pai de santo precisaram fazer suas festas
sagradas no fundo das casas, em quintais, escondidos, preocupados com gue hao
fossem ouvidos os atabaques e os canticos sagrados. Made Meninazinha de Oxum
conta que muitas vezes as cerimonias eram realizadas com a batida na palma da méo.

Para se constituirem e afirmarem como tal, as religides afro-brasileiras,
precisaram enfrentar a hegemonia da Igreja Catodlica, lutar contra a criminalizagéo do
Caodigo Penal e a ideia das elites de que seriam coisa menor. Em 28 de abril de 2014,

0 juiz Eugénio Rosa de Araujo afirmou que as religides nao “contém tragos
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necessarios” para serem classificadas como tal®. Por pressdo organizada dos
religiosos, voltou atras.

Hoje, as religides lidam com o problema da demonizagéo, principalmente por
parte de seitas neopentecostais, que recrutam verdadeiros exercitos que apedrejam
fiéis, invadem as casas, queimam, depredam e obrigam pais e maes de santo a
guebrarem seus assentamentos sagrados. Desde, 2017, o prefeito da cidade do Rio
de Janeiro é um bispo da Igreja Universal do Reino de Deus, conhecido por ter escrito
um livro em que menospreza e sataniza religibes como candomblé e umbanda, nao
escapando nem a Igreja Catélica.

O Bispo Crivella, prefeito da cidade do Rio de Janeiro, da continuidade ao
projeto que atravessa 0s séculos e visa a excluir negras e negros e toda a sua
grandiosa e variada cultura, inclusive religiosa. Sua igreja e similares recrutam
presidiarios, “convertem” traficantes que, em nome de Jesus, chefiam verdadeiras
milicias visando a destruir casas de culto e expulsar os fiéis de suas comunidades.

Em 2017, o prefeito Crivella®, baixou o decreto 43.219, intitulado RIAMFE — Rio
Ainda Mais Facil —, que pretendia “facilitar” a realizagdo de eventos pela cidade,
centralizando as autorizagcdes no gabinete do prefeito. Segundo o RIAMFE, cabe a
Prefeitura decidir o que seria ou ndo evento e as formas de autorizagbes que deveria
apresentar.

Coincidentemente, depois de sua implementacéo, as rodas de samba na Pedra
do Sal, na praca Tiradentes, na praca S&o Salvador, tiveram problemas; as rodas de
jongo, capoeira, samba de roda e os ensaios de maracatu no Aterro do Flamengo, no
Cais do Valongo, na praca Jardim do Meier também enfrentaram dificuldades. Toda
uma série de manifestacdes pela cidade com algum traco forte de matriz africana tém
tido mais trabalho para ocuparem as ruas e pragas do que quando o decreto néo

existia.

8 O caso tratava da retirada do canal social YouTube de uma série de videos que ofendiam a
umbanda e o candomblé. http://www1.folha.uol.com.br/poder/2014/05/1455758-umbanda-e-
candomble-nao-sao-religioes-diz-juiz-federal.shtml

9 O Decreto nimero 43219, do dia 26/05/2017, que modifica pouco o decreto anterior do Prefeito
Eduardo Paes, em alguns momentos, choca-se com a Lei do Artista de Rua
(https://leismunicipais.com.br/a/rj/r/rio-de-janeiro/lei-ordinaria/2012/542/5429/lei-ordinaria-n-5429-
2012-dispoe-sobre-a-apresentacao-de-artistas-de-rua-nos-logradouros-publicos-do-municipio-do-
rio-de-janeiro-2012-06-05.html). Além disso, os religiosos de matrizes africanas reagiram, uma vez
que uma parte do antigo decreto que exclui “procissdes e celebragdes religiosas em geral” da
necessidade de “consulta prévia e de emisséo de Alvara de Autoriza¢@o Transitoria” foi
transformada em resolucao.


http://www1.folha.uol.com.br/poder/2014/05/1455758-umbanda-e-candomble-nao-sao-religioes-diz-juiz-federal.shtml
http://www1.folha.uol.com.br/poder/2014/05/1455758-umbanda-e-candomble-nao-sao-religioes-diz-juiz-federal.shtml
https://leismunicipais.com.br/a/rj/r/rio-de-janeiro/lei-ordinaria/2012/542/5429/lei-ordinaria-n-5429-2012-dispoe-sobre-a-apresentacao-de-artistas-de-rua-nos-logradouros-publicos-do-municipio-do-rio-de-janeiro-2012-06-05.html
https://leismunicipais.com.br/a/rj/r/rio-de-janeiro/lei-ordinaria/2012/542/5429/lei-ordinaria-n-5429-2012-dispoe-sobre-a-apresentacao-de-artistas-de-rua-nos-logradouros-publicos-do-municipio-do-rio-de-janeiro-2012-06-05.html
https://leismunicipais.com.br/a/rj/r/rio-de-janeiro/lei-ordinaria/2012/542/5429/lei-ordinaria-n-5429-2012-dispoe-sobre-a-apresentacao-de-artistas-de-rua-nos-logradouros-publicos-do-municipio-do-rio-de-janeiro-2012-06-05.html
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Os religiosos afro-brasileiros notaram, no mesmo dia da publicagdo, que havia
uma questdo importante: baseado em grande parte no decreto anterior do prefeito
Eduardo Paes, o novo decreto ndo possuia em seu corpo a série de exce¢des que
excluiam “procissdes e celebragdes religiosas em geral” da obrigatoriedade de pedido
de licenca que havia no antigo decreto. Assim, o prefeito poderia considerar dificultar
tradicionais festas religiosas, como a de S&o Jorge ou S&o Sebastido, ou o Presente
de lemanjé. Pressionado, langou no dia seguinte uma resolucao acrescentando a lista
de excecdes de que os afro-religiosos haviam sentido falta. Em 23 de janeiro de 2018,
a Justica suspendeu o decreto, alegando inconstitucionalidade.

O fato ndo impediu que a Prefeitura cortasse verbas do Carnaval ou
suspendesse o incentivo financeiro ao Presente de lemanja, por exemplo, tentando
boicotar, mais uma vez, a festa. Contudo, o carnaval na Marqués de Sapucai
aconteceu, assim como a tradicional homenagem a Rainha do Mar. O Tambor de
Cumba de Aninha Catéo insiste com sua roda no Valongo, assim como faz a Afrolaje
de Flavia Souza e Ivan Karu. Pai Marcio de Baru instalou novas cameras e esta
reformando seu barracdo que, nesse meio tempo, foi ainda mais prejudicado pelas
chuvas torrenciais de fevereiro de 2018. Mae Elaine toca seu candomblé garantida,
em parte, assim como Pai Marcio, pelas cameras de seguranca instaladas. Os
vendedores de produtos diversos das variadas barraquinhas ndo desistiram e Raphael
Vidal, j& tem previstas outras festas. Mae Carmem de Oxum esta vivendo na Suica,
temendo por sua vida e sua familia. A roda de samba do Pede Teresa respirava até a
qualificacdo deste trabalho... E 0 Tambores de Olokun, de Mestre Garnizé, ndo deixou
Hildegard Angel sem resposta:

Tambores de Olokun

Facebook, 1 de margo as 17:30 -

Carta aberta a sra. Hildegard Angel

Sra. Angel, convém antes de mais nada, expor as motivacdes desta carta. No
dia 28 de fevereiro de 2018, a senhora postou em sua coluna, um texto
chamado "Aterro do Barulho" onde afirma que

"Os atabaques ndo tém hora pra terminar, e isso abrange a madrugada
inteira, com decibéis devidamente calculados em 120, muito acima dos 85
maximos permitidos, reverberando por varios quarteirdes de apartamentos de
insones criaturas, que, ou aderem ao candomblé e raspam as cabecas
felizes, ou cometem o mortal pecado de rogar pragas."

Além disso a senhora pontua que: " Sao seis grupo de matriz africana que
ensaiam ali. Domingo sim, domingo ndo, é a vez do grupo Tambores de
Olokun, varando a noite profunda.”

Vamos la sra. Angel. Como pode ser comprovado com diversos eventos dos
ensaios (aqui no proprio facebook), nenhum deles "vara a noite profunda". Os

frequentadores também podem lhe confirmar isto. Cabe informar também que
0 grupo Tambores de Olokun, que a senhora fez questdo de citar
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nominalmente, ndo se configura como grupo religioso e nem como "grupo
afro”.

O Tambores de Olokun é um grupo que respeita e se inspira no maracatu de
baque virado, resisténcia nordestina (em especial pernambucana) e que
percebe que candomblé, maracatu, afoxé, estdo intimamente ligados por uma
matriz que é preta, dona Angel.

Mas o Tambores de Olokun, dona Angel, surge aqui no Rio de Janeiro. Num
contexto onde ndo ha nagbes de maracatu, € sim grupos percussivos e de
danca que se inspiram nessa tradi¢cdo. Esses grupos surgem em sua maioria
no eixo centro-zona sul, e acabam por ter uma configuracao essencialmente
branca, em termos raciais. O Tambores de Olokun tem o privilégio de ensaiar
no Aterro do Flamengo e de desenvolver um trabalho continuado em
Laranjeiras e na Lapa, dona Angel.

Essa porradinha que a senhora tentou dar na gente, doeu, dona Angel. Mas
o pior foi a reflexdo posterior a porrada, porque a gente entende que a
senhora ndo t4 batendo no nosso barulho ou na cor da nossa pele. Se
estivéssemos tocando mdsica classica talvez até contassemos com a
presenca da senhora. Ndo é na musica ou na multiddo que a senhora ta
batendo. A senhora ta batendo numa tradicdo de matriz africana. A senhora
ta batendo em pretos e pretas que morreram naquele mar onde temos o
privilégio de nos banhar. O que incomoda a senhora € o tambor, € 0 nome do
Orixa que entra pela sua janela e te chacoalha da sua poltrona macia num
domingo a tarde. O que incomoda a senhora é sentir que isso remete a gente
preta.

Ai que a gente vé como a nossa sociedade estd em estado de putrefacéo.
Assim, pedimos colaboracdo. N&o para o Tambores de Olokun, que pelos
privilégios acima mencionados tem condi¢gbes minimas de se articular e se
defender desses ataques. Mas sim pro povo preto que ta sendo assassinado
fisica, mental, cultural e epistemologicamente por pessoas que se escondem
atras dos seus carros blindados e janelas para o mar. Se um grupo que tem
privilégios, ndo € composto em sua maioria por pretos (e se preocupa e tenta
agir nesse sentido de empretecer o que na verdade devia ter continuado
preto) esta sendo atacado dessa maneira, o que ndo estdo fazendo com os
terreiros de candomblé na baixada fluminense? E com as casas de Santo em
Caxias? E com os grupos de jongo da zona norte do Rio?

Mentir é feio, dona Angel. E o racismo é mais feio ainda.

Fica o alerta: racismo mata.

Seguimos acordados, de pé e na luta.

A Cidade segue em disputa. A Festa também é meio e fim nessa luta por

territorios e processos de criacao de lacos, afetos e saberes.



2 FESTA

Kizomba, Festa da Raca

(Luiz Carlos da Vila, / Rodolpho de Souza / Jonas Rodrigues)

Valeu, Zumbi

O grito forte dos Palmares

Que correu terras céus e mares
Influenciando a Abolicao

Zumbi, valeu

Hoje a Vila é Kizomba

E batuque, canto e danca

Jongo e maracatu

Vem menininha pra dangar o Caxambu
Vem menininha pra dancar o Caxambu
O 6 nega mina

Anastécia ndo se deixou escravizar
O 6 Clementina

O pagode € o partido popular
Sarcedote ergue a taga
Convocando toda a massa

Nesse evento que congraca

Gente de todas as racas

Numa mesma emocao

Esta Kizomba € nossa constituicao
Esta Kizomba é nossa constituicao
Que magia

Rezas, ajeuns e Orixas

Tem a forga da Cultura

Tem a arte e a bravura

E um bom jogo de cintura

Faz valer seus ideais

E a beleza pura dos seus rituais
Vem a Lua de Luanda

Para iluminar a rua

Nossa sede € nossa sede

De que o Apartheid se destrua
Vem a Lua de Luanda

Para iluminar a rua

Nossa sede € nossa sede

De que o Apartheid se destrua
Valeu Valeu Zumbi

34
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Como apresentamos, este trabalho se propde abordar e discutir a Festa e suas
possibilidades como acontecimento relevante nas dimensdes sociais, culturais e
educacionais. Ou seja, a participacdo da Festa na formacdo humana, individual e
coletiva. Reiteramos a perspectiva que, de alguma forma, podemos estabelecer um
didlogo entre as festas dos terreiros de candomblé, as festas das ruas, pracas,
parques, praias, largos e becos, buscamos, inicialmente elucidar o conceito de festa
no qual apoiamos a pesquisa.

Ouvir o entendimento dessa prética coletiva das pessoas que a produzem ou
organizam, foi um ponto de partida que se mostrou bastante préspero. Refletindo
sobre o recurso a escuta de algumas pessoas, acordei com a cancéo Kizomba, Festa
da Raca, de Luiz Carlos da Vila, samba de enredo do Grémio Recreativo Escola de
Samba Unidos de Vila Isabel. Falando de festa, em 1988, a escola foi campeéa do
carnaval, a maior festa brasileira e uma das maiores do planeta.

Para além da beleza e do campeonato da Vila Isabel, este samba de enredo
tem uma letra que conceitua a festa, fala de suas potencialidades, de suas
carateristicas, de negociacdes, de religiosidade, de valores, de icones da cultura
negra. Tudo isso, esse universo afro-brasileiro encantador, € que me impulsiona a
pesquisar, a fomentar discussdes, em ambientes académicos principalmente, sobre
suas riguezas, belezas e grandezas que tém sido pouco valorizadas nesses espacos.

Foi pensando que o Carnaval e as festas de rua brasileiras séo
transbordamentos da heranca africana, de memadrias corporais ancestrais, de
manifestacdes dos terreiros, é que parti nessa viagem pelas potencialidades da festa.
Pensando também na formacéo de professores que venho trabalhando pelo Rio de
Janeiro, no que elas tém despertado de encanto nas praticas pedagogicas dos
educadores das mais diferentes disciplinas, percebi que as festas, entre tantas
possibilidades positivas, possuem aspectos que poderiam contribuir com o0
fortalecimento dos ambientes escolares. A ideia norteadora é de que os educadores,
por intermédio dos transbordamentos festivos, possam ajudar a ampliar o
encantamento dos cotidianos escolares e, a0 mesmo tempo, valorizar os modos de
fazer, os saberes, as praticas culturais afro-brasileiras que privilegiam o corpo como
templo de producdo de conhecimentos, intensificando o combate ao racismo
estrutural, o que é fundamental a formacao cidada.

Quizomba, segundo Lopes (2003, p.192) é palavra que vem do quimbundo
Kizomba, que significa festa, festejo. Pensando que Constituicdo — a Constituicao
Federal — é o conjunto de normas de um Estado, quando o autor do samba, o
compositor Luiz Carlos da Vila, diz que “essa Kizomba é nossa Constituicao”, parece
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querer dizer que a festa tem o poder de reger uma nagdo. E € sobre esse poder e
seus alcances que esta pesquisa se desdobrou.

2.1 Corpo-territorio: festa

Rebentao (Carlos Pitta)

Moro numa cidade cheia de ritmos
Que sobe e que desce ao som da maré
Ela canta, ela danca

Ela toca, ela vibra

Ele bate com a méo

Ela danca com o pé

Ele faz samba na porta do 6nibus
71-Liberdade € o negro do llé

Ela danga com a lata na cabeca

Sua tranc¢a bonita, ela € Badaué

16, i6, i0, rebentdo 16, i6, i6, de maré
Ele bate na palma da mao

Ela danca com a ponta do pé

16, i, i6, rebentdo 16, i6, i06, de maré
Ele bate na palma da mao

Ela danca com a ponta do pé

Moro numa cidade cheia de ritmos
Que sobe e que desce ao som da maré
Ela canta, ela danca

Ela toca, ela vibra

Ele bate com a méo

Ela danca com o pé

Eles vao cantando com a tribo em festa
E Muzenza na raca, é Muzenza na fé
Basta ouvir os tambores tocando

Que a cidade ja sabe Olodum como é
16, i0, 16, rebentéo 10, i6, i06, de maré
Ele bate na palma da méo

Ela danca com a ponta do pé

16, i, i6, rebentdo 16, i6, i06, de maré
Ele bate na palma da méo

Ela danca com a ponta do pé
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Numa proposta inicial pensei em acompanhar os processos de producgéo de
alguma festa em duas escolas, uma publica e outra privada; no terreiro de candomblé
de lyd Wanda de Oomlu; e as apresentacdes publicas do Fuzué/Fuzuezinho, da Cia
de Aruanda, Tambor de Cumba, Tambores de Olokun e Afrolaje ; também a Quitanda
da Leitura, de Carlos Alarcao. Ouvir o que € festa para as pessoas que a produzem é
importante para desenhar a rede de relacdes, aproximacdes e singularidades em
didlogo entre os diferentes eventos investigados. Contudo, avancando na pesquisa e
considerando a sugestao da banca do exame de qualificacdo, entendi que a dimenséo
formativa das festas religiosas e populares dispensariam a participagcdo do ensino
escolar na investigacdo. Pois, tomando a Educagdo em campo ampliado, no qual
busquei valorizar os ambientes culturais de adesédo espontanea nos quais os ganhos
no jogo da formacgéo individual e coletiva sdo, no entendimento desta tese, Uteis ao
ensino formal.

Vamos nos atentar para uma primeira fala de Pamela Carvalho, bailarina,
rainha do Tambores de Olokun, dama do paco do Tambores de Olokun, coreira da
Cia Mariocas e mestranda em Educacao pelo PPGE/UFRJ. Indagada sobre o que
precisaria existir para um determinado evento ser considerado uma festa, ela

respondeu:

um complexo de coisas que ndo podem faltar... coisas que estdo muito
ligadas a essa tradicdo que € africana, que € afro-brasileira de ter um corpo.
Esse corpo danca, esse corpo toca... ter som, ter muasica, ter comida. E ai,
acho que da pra gente pirar, pode ressignificar o que é festa. N&o precisa ser
num saldo... num lugar consagrado pra festa e eu acho que o Rio de Janeiro
€ muito um lugar da festa na rua. E ai, eu acho que as favelas séo o lugar da
festa.

Para além da musica, do “batuque, canto e danga” de que ja nos falava Luiz
Carlos da Vila em Kizomba, Pamela nos traz a discussdo sobre espaco. Na

continuacao de sua fala, ela nos explica, com muita alegria na voz:

A gente nasceu no Morro do Juramento10, mas agora eu moro no Parque
Unido, na Maré. E quando eu fui morar na Maré, uma coisa que me deixava
louca é... eu tava trabalhando, tava fazendo alguma coisa e tava indo pra
casa, eu tinha que ficar desviando, porque tinham varias festas na rua. E ai
festa sem cadeira, festa no meio da rua mesmo, onde passam as motos... ai
a festa chega pro lado pra poder passar a moto. E isso, pequenos grupos de
pessoas, reunidas com algum propésito, e esse propdésito, muitas vezes, era
so festejar, era s6 estar ali com aquele corpo presente, com um som, com
uma comida. Entdo, eu acho que o Rio de Janeiro € uma cidade que parece
aquele texto do Eduardo Galeano do Mar de Fogueirinhas, é como se fosse

10 pamela fala dela e de seu irmdo Pablo Carvalho, que conversaram comigo juntos, no mesmo dia.
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um mar de festas, e eu vejo muito a favela como esse lugar onde essas
festas, micro-festas, vao pulsando.

Pamela nos fala, de maneira espontanea, que o corpo é o lugar da festa. E ele
que danca, canta, come, ouve som, toca. E ele que faz a festa acontecer aqui ou ali,
no meio da rua da favela, desvia pro lado e leva a festa com ele, e depois da passagem
da moto, ele volta com ela pro meio da rua. Ndo é o meio da rua, exatamente o lugar
da festa. E o corpo.

Sobre o corpo, mais especificamente sobre o corpo-territério, Muniz Sodré nos
diz:

todo individuo percebe o mundo e suas coisas a partir de si mesmo, de um
campo que lhe é préprio e que se resume, em Ultima instancia, a seu corpo.
O corpo é um lugar-zero do campo perceptivo, € um limite a partir do qual se
define um outro, seja coisa ou pessoa. O corpo serve-nos de bussola, meio
de orientacdo com referéncia aos outros. Quanto mais livre sente-se esse
corpo, maior o alcance desse poder de orientar-se por si mesmo, por seus
préprios padrdes. Claro, se nos movimentarmos, altera-se o sistema de
movimentacdo: os objetos podem ocupar o lugar-zero, descentrando-se o
sujeito individual da percepcéo. (SODRE, 1998, p.123)

Sobre a capacidade que tem o corpo de descentrar, de desviar, para a qual nos
chamou atencdo Pamela Carvalho, fisicamente, ao transferir temporariamente a festa

para o lado no momento em que a moto passava, Sodré acrescenta:

A danca € um jogo de descentramento, uma reelaboragdo simbdlica do
espaco. Considere-se a danca do escravo. Movimentando-se, no espaco do
senhor, ele deixa momentaneamente de se perceber como puro escravo e
refaz o espaco circundante nos termos de uma outra orientacdo, que tem a
ver com um sistema simbdlico diferente do manejado pelo senhor e que
rompe limites fixados pela territorializa¢céo dominante. Por outro lado, o tempo
gue o escravo injeta nesse espago alterado tem conteudo diferente do vivido
pelo senhor — é um tempo sem hegemonia de trabalho, um outro aion, com
outra ordem de acontecimentos e principios césmicos diferentes (SODRE,
1998, p.123)

Os dois professores nos mostram um outro tipo de percepcao, ligadas, como
disse Pamela, a tradicdo africana, afrodescendente. Seria religiosa essa tradigcéo,
ligada a forma alegre de ser dada pelas mées de santo e de que ja nos falou Mestre

Tidozinho? Vejamos o que nos diz, novamente, Sodré:

Diferentemente da noc¢&o ocidental de tempo, que se define pelo movimento
através do espaco, o tempo na cultura de Arkhé implica uma integracéo do
individuo com fenbmenos naturais e perceptivos.

Essa outra cosmologia € propiciada pelo jogo do culto. O apelo aos deuses
implica a sacralizagédo do espaco e do tempo. Do espaco, através de templos
ou de lugares especiais para o culto; do tempo, através de datas votivas ou
festivas. A festa (a palavra vem de Vesta, principio sagrado de vitalidade
indiferenciada) é a marcacao temporal do sagrado.
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A festa destina-se, na verdade, a renovar a forca. Na danga, que caracteriza
a festa, reatualizam-se e revivem-se os saberes do culto. A dancga, o rito, o
ritmo, territorizalizam sacralmente o corpo do individuo, realimentando-lhe a
forga césmica, isto é, o poder de pertencimento a uma totalidade integrada.”
(SODRE, 1998, p.124).

Talvez por isso, pela necessidade de renovacdo de forcas, do corpo
movimentar-se para estabelecer novas ordens, desestabilizar, € que o Rio de Janeiro
seja, também, um lugar da festa de rua e as favelas sejam esse lugar de corpos e
microfestas que pulsam. Em um Rio que luta para festejar e festeja lutando desde
sempre, corpos-territérios sacralizam-se dancando, celebrando, desviando sua festa
dos tiros, decretos e motos.

Sobre corpos e terreiros e as potencialidades do corpo negro que, sacralizado,
desvia, Simas e Rufino acrescentam:

O drible, a esquiva, a rasteira sdo saberes incorporados que operam em meio
ao jogo! Os corpos negros transladados para o Novo Mundo sdo partes dos
terreiros praticados em Africa. E a partir deles que se reinventam as
possibilidades de vida nas bandas de ca. S&o os saberes corporais que 0s
permitem pensar que o suporte fisico do corpo em performance nos ritos
pratica/inventa outras formas de relacdo com o mundo. Assim, firmamos o
ponto, os corpos negros transladados nos fluxos da diaspora africana séo
também terreiros que significam, através de suas praticas, outras

possibilidades de invencao da vida e de encantamento do mundo.”. (SIMAS,
RUFINO, 2018, p.50).

2.2 Encantamentos, sentidos e cotidianos

Faco aqui uma pequena reflexdo a partir de uma palavra de que gosto muito
gue é recorrente em textos de Luiz Antonio Simas e que me impulsiona a pesquisar
as possibilidades de conversa entre as festas, sejam as de rua, pracas, favelas,
parques, praias, viadutos etc., e as de candomblé: encantamento. Esta pesquisa foi
desenvolvida em um programa de pés-graduacdo em Educacdo, na linha de
Cotidianos, Redes Educativas e Processos Culturais. Portanto, buscar compreender
e estar atento as diversas redes educativas que se estabelecem nos mais variados
tempos e espacos € um dos compromissos dos pesquisadores. Em se tratando de
redes tecidas nos ambientes da afro-diaspora, neste caso, no Brasil, é reconhecer o
encantamento nas festas desses corpos-territorios sacralizados que driblam as
diversidades no transcorrer de seus cotidianos. E, a partir de tal reconhecimento

buscar aprender como se dao as formas de se despertar para esse encanto. Porque
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Esses diferentes modos de educacdo, gerados nas frestas e nas
necessidades de invencdo da vida cotidiana, evidenciam a poténcia dos
saberes de mundo que se assentam sob as perspectivas da corporeidade,
oralidade, ancestralidade, circularidade e comunitarismo. (SIMAS, RUFINO,
2018, p.46).

E porque

E na emergéncia por outros saberes, lancados como possibilidades de
encantamento do mundo que firmamos os pontos entoados em nossos
terreiros. Terreiros que compreendem praticas, principios e poténcias de
saberes que confrontam a primazia de um modo de conhecimento eleito
como Unico. Dos terreiros praticados emergem histérias, dentre as muitas que
nos cruzaram e que alinhavam nossas redes de saber, e narrativas que
contam sobre como parte dos saberes do outro lado do Atlantico foram
trazidos para ca. (SIMAS, RUFINO, 2018, p.46).

Simas e Rufino propdem muitas discussfes as quais voltaremos durante todo

o trabalho, para que nos sejam despertadas outras formas de pensar e dialogar com

os saberes dos sujeitos da pesquisa. Por ora, uma ultima fagulha a respeito do

encantamento nas culturas negras e afro-diasporicas, € mais uma ferramenta de

compreensao do corpo-territorio-festa, dos afrodescendentes que vém sobrevivendo

a todo tipo de tentativa de aniquilagdo e apagamento, considerando que uma das

préaticas culturais hegemonicas de corroboracdo com as politicas de subalternizacéo
€ a desqualificacédo das producdes culturais populares.

Um saber encantado é aquele que ndo passa pela experiéncia da morte. A

morte aqui compreendida como fechamento de possibilidades, o

esquecimento, a auséncia de poder criativo, de producdo renovavel e de
mobilidade: o desencantamento. (SIMAS, RUFINO, 2018, p.34).

Os autores valem-se dos principios da encantaria, uma forma de espiritualidade
e religiosidade muito fortes no Para e no Maranhdo. Segundo essa forma de ler e
compreender o mundo, alguns seres humanos ndao morrem. Em vez disso,
“‘desaparecem”, encantando-se em outros animais, pedras, plantas, seres mitoldgicos
e folcléricos. Transformados, tém a possibilidade de contar suas histérias de vida
antes do fendmeno de encantamento. Para Simas e Rufino — e tendo a concordar —
guando a escola tolhe a liberdade dos corpos, quando pensa em disciplina, termina
por limitar a criacéo e, com isso, a producdo de novos conhecimentos. Quando ela se
fecha ao que trazem os alunos e suas memorias corporais, perde em possibilidades
e se desencanta.

Contudo, o encantamento resiste nos corpos que nao “temos”, mas, somos. As

normas e regimentos escolares ndo tém poder que elimine o que é cultura, nem os
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acervos simbolicos de suas populacdes, apenas obstaculizam suas aparicbes e
provocam a clandestinidade. Enquanto uma escola repressora reprime, N0 mesmo
tempo e espago, outras escolas emergem e acontecem, invisiveis e robustas como os
elementos da natureza. E, nestas escolas, invisiveis a oficialidade ou
institucionalidade, as tradicdes populares e outros encantamentos vibram de formas
diversas e potentes.

A busca por esse encantamento — que se pode resumir, sem reduzir, a forma
alegre de ser — dos corpos-territorio que fazem festa, sacralizados, constantemente
transformados e aptos a vencer a morte e se encantar diariamente pode nos ajudar
deflagrar um didlogo promissor entre o dia a dia da escola e suas praticas
pedagdgicas, as festas de candomblé e as festas das ruas, pracas, praias, parques,
favelas e viadutos. Afinal, s&o os mesmos corpos, os que fazem a Kizomba, a
Constituicdo encantada da escola de samba, que produzem o cotidiano das escolas

e ocupam a cidade.

2.3 Festa e sentidos

A regéncia dessa Constituicdo festiva que a Vila Isabel desfilou no
Sambddromo passa obrigatoriamente pelo corpo e seus sentidos. Um corpo, como ja
dito, ainda n&o adequadamente valorizado por muitas instancias académicas,
desconsiderado pelas instituicbes formais, como escolas oficial e demais
equipamentos culturais, mas que tem seu protagonismo garantido em diversas
realizacbes populares, sobretudo, nas manifestacdes afro-brasileiras. Nessas
expressbes, as redes educativas que se tecem cotidianamente passam pelas
presencas corporais. Os olhos, o nariz, a boca, as méos, os ouvidos festejam tocando,
cantando, dancando, comendo, cheirando, saboreando, enfeitando e admirando o
ambiente. Tudo isso, vimos até aqui, é parte essencial da festa.

Quando penso na Lei maior — a FESTA — que a letra de Kizomba propde,
imediatamente me ocorre a ideia de preservacéao e continuidade. A Constituicao-festa
implica na ideia de permanéncia, de um cotidiano festivo, talvez ligado a forma alegre
de ser de que nos falou Mestre Tidozinho. Isso, por sua vez, me remete a fala de lya

Sandra Epega (Facebook, 18 de marco as 3:16 pelo ik6odidé). Ela diz que
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prometemos aos nossos ancestrais que seremos alegres. Ay0, a alegria. Por
isso, as nossas oracdes sdo o canto e a danca. O tempo todo, nés rezamos
cantando, nés rezamos dancando e nos mantemos alegres durante todo o
periodo em que moramos em llu Ayé, o planeta Terra.”

Essa alegria festiva, diaria, dever e direito “constitucional”’, que penso estar
ligada a poesia de Luiz Carlos da Vila, opbe-se a alguns conceitos de festa
relacionados ao rompimento de tempo espaco, uma quebra na rotina, uma pausa no
dia a dia? Rita Amaral, doutora em Antropologia Social pela Universidade de S&o
Paulo, produziu um texto intitulado “As media¢des culturais da festa”. Ela chama
atencdo para a “escassez de reflexdes teoricas sobre as festas, que geralmente
aparecem apenas como um ponto inserido nos estudos sobre rituais ou, mais
propriamente, nas teorias sobre religido”. (AMARAL, 1998, p.13). Cita George
Dumézil, Roger Caillois, René Girard, George Bataille e Mircea Eliade como autores
que n&o apresentam novas reflexdes apés as tecidas por Emile Durkheim. Oportunas
consideracdes contidas em algumas passagens de nossas leituras, que também
foram destacadas por Amaral em seu texto:

toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas
caracteristicas de cerimbnia religiosa, pois, em todos os casos ela tem por
efeito aproximar individuos, colocar em movimento as massas e suscitar

assim um estado de efervescéncia, as vezes mesmo de delirio, que nao é
desprovido de parentesco com o estado religioso (DURKHEIM, 1968, p.547)

E continua, ressaltando algumas caracteristicas da festa, ja anunciadas em
Kizomba e repetidas por alguns sujeitos da pesquisa: “Pode-se observar, também,
tanto num caso como no outro, as mesmas manifestacdes: gritos, cantos, musica,
movimentos violentos, dangas” (DURKHEIM, 1968, p.547). Mircea Eliade tenta nos
explicar por que essas caracteristicas da festa, que parecem ratificar nossa promessa
aos deuses de sermos alegres, lembrada por lyad Sandra, repetem-se, e, diria, até
mesmo confundem-se em seus aspectos profanos e sagrados:

O Tempo de origem de uma realidade, quer dizer, o Tempo fundado pela
primeira apari¢do desta realidade, tem um valor e uma funcao exemplares; é
por essa razdo que o homem se esfor¢ca por re-atualiza-lo periodicamente
mediante rituais apropriados. Mas a “primeira manifestacdo” de uma
realidade equivale a sua “criacdo” pelos Seres divinos ou semi-divinos:

reencontrar o Tempo de origem implica, portanto, a repeticdo ritual In ato
criador dos deuses. (ELIADE, 1992, p.45-46).

E complementa:
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Na festa reencontra-se plenamente a dimensdo sagrada da Vida,
experimenta-se a santidade da existéncia humana como criacao divina. No
resto do tempo, ha sempre o risco de esquecer o que é fundamental: que a
existéncia nao é ‘dada’ por aquilo que os modernos chamam ‘Natureza’, mas
sim que é uma criacdo dos Outros, os Deuses ou 0s seres semidivinos. Mas
nas festas, reencontra-se a dimenséo sagrada da existéncia, tornando-se a
aprender como é que os Deuses ou os Antepassados miticos criaram o
homem e Ihe ensinaram os diversos comportamentos sociais e os trabalhos
praticos”. (ELIADE, 1992, p.47).

Amaral diz que para “a maioria dos autores estudados, o divertimento
(pressuposto da festa) € uma rapida fuga da monotonia cotidiana do trabalho pela
sobrevivéncia, ndo tendo, a principio, qualquer ‘utilidade’.”. (AMARAL, 1998, p.14). Ela
continua, afirmando que a humanidade tem necessidade da “vida séria”, pois sem
essa seriedade, a vida em sociedade ndo seria possivel. Ela explica que festa
funcionaria como uma ferramenta para reabastecer os individuos de coragem e
disposicao.

A festa (como o ritual) reabasteceria a sociedade de ‘energia’, de disposigao
para continuar, seja pela resignagéo, ao perceber que o caos se instauraria
sem as regras sociais, seja pela esperanca de que um dia, finalmente, o
mundo sera livre (como a festa pretende ser durante seu tempo de duracéo)
das amarras que as regras sociais impdem aos individuos (AMARAL, 1998,
p.14).

Nesse momento, me lembro das aulas de Educacgéao Fisica — tenho licenciatura
plena em Educacao Fisica — e de como sao vistas por muitos dos colegas das outras
disciplinas como a aula que “cansa” os alunos para que eles figuem mais “calmos”
para as outras aulas. Para esses colegas, a atividade fisica deixaria os alunos prontos
para as aulas que realmente importariam. Assim como a festa prepararia para o dia a
dia da sobrevivéncia. Sem querer aprofundar o assunto, as aulas de educacao fisica
—incluindo ai os contetidos das dancas e culturas populares — tém seus valores em si
mesmas, apenas, sendo equivocado reduzi-las a mero suporte para aulas de outras
disciplinas. Na mesma perspectiva, compreendo a festa e, me parece, Luiz Carlos da
Vila também teria esta convic¢éo. Explico.

Se a Kizomba € festa e € nossa Constituicdo, e Constituicdo € a Lei maxima,
entdo a festa ndo tem que ser somente a fuga rapida da vida cotidiana, das regras. A
festa deve ser a propria regra, a regra que nos mantém cumprindo a promessa aos
deuses de sermos Ayo, a alegria. Nao sermos alegres, ndo fazermos a festa, seria
inconstitucional, além de, obviamente, estarmos desagradando aos deuses. Quando

Mestre Tidozinho nos fala da forma alegre de ser dada pelas maes de santo, esta
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afirmando que essas sabias senhoras sacerdotisas estdo nos ensinando a cumprir
nossa promessa aos deuses e a respeitar a Constituicdo do poeta da Vila.

A festa é um acontecimento que liberta o corpo e seus sentidos. Se
consideramos 0 corpo e sua vocacao para o0 gozo da liberdade, ponderaremos que o
trabalho, embora imprescindivel, opera contrario ao encantamento maior que é a
liberdade de se ser um corpo que aspira e desfruta do gozo . Um corpo com relacdes
com outros corpos, com a terra e com o cosmo. A interrupc¢do festiva do trabalho diario
ou anual dignificaria, portanto, sempre a festa intrinsecamente desejada pelos corpos
individuais e coletivos e ndo redutivel a mecanica rotineira da vida norteada pelo
trabalho ou producéo material.

A pergunta que me toma ainda é se esse “estado festivo”, constitucional poderia
ser diario. Segundo vimos com Eliade (1992), o homem tenta com a festa repetir, como
um ritual que atualiza, o tempo de sua primeira aparicao. Reflito se essa forma alegre
de ser pode se manifestar festivamente no dia a dia, como ocorre nas pequenas festas
criadas nas vielas da Maré onde e quando os corpos festivos desviam das motos;
como as disciplinas, em vez de se valerem do cotidiano festivo das aulas de educagéo
fisica, poderiam elas mesmas evidenciar o encantamento em seu pensar e fazer
pedagdgicos. Se Sodré e outros autores nos dizem, cada um do seu jeito, que a festa
tem a funcdo de renovar a forca, o dia a dia festivo garantiria essa forca. Vejamos o
gue Maia e Sa (2008) pensam a respeito:

muito embora concordemos com a ideia de que na festa exista a ideia de
ruptura, de explosdo da vida cotidiana, ndo aceitamos a sua concepgao
enquanto acontecimento fora da vida cotidiana, pois entendemos que, a
despeito de o mundo moderno ter fragmentado a vida em vida do trabalho,
do descanso e do lazer, a festa, no sentido mais “puro” do termo, representa
algo da vida humana em que o trabalho, o lazer o ludico, o riso, 0 sagrado, o
domeéstico constituem um todo (...).

Reafirmamos o nosso entendimento de que a festa, no seu sentido genuino,

representava momentos de “explosao”, de alegrias, de total prazer na vida
cotidiana.

Como visto, as autoras ndo separam a festa da vida cotidiana. Para elas,
mesmo havendo a separagao entre os mais variados “momentos” da vida, tudo faz

parte do mesmo cotidiano®!. Isso pode ser exemplificado pelas diversas festas que

11 As pesquisas com os Cotidianos, de cuja linha o presente trabalho faz parte, entende também que
nada ocorre fora dos cotidianos, ndo entendido em nenhum momento como repeti¢édo. Pelo
contrario, um dia sempre sera diferente do outro, sendo recriado constantemente. Para
aprofundamento do tema, sugiro leitura de Nilda Alves e Inés Barbosa em Decifrando o
pergaminho — o cotidiano das escolas nas légicas das redes cotidianas
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Pamela Carvalho vai encontrando pelo caminho na volta do trabalho. Provavelmente,
as pessoas, seus corpos festivos que desviam de motos e voltam com sua festa para
o lugar anterior quando o mototaxi passa, a exemplo de Pamela, também estdo em
seus momentos pos-trabalho. A questdo que fica é se essa festa também pode ser
parte do trabalho, se ela precisa mesmo esperar que o trabalho acabe para comecar
ou se ela pode se estabelecer ali mesmo, no dia a dia do trabalho.

Quando penso em trabalho e festa, a memdria afetiva me leva a ciranda de
Dona Lia de Itamaraca, manifestacéo praieira, de Pernambuco, da referida llha. Os
cirandeiros da regido contam que a ciranda teria vindo da Europa, como parte dos
rituais de comemoracdo do trabalho, mais especificamente ligados a colheita. Dando
as maos, as pessoas comemoravam a safra, dancando, cantando, comendo,
bebendo, agradecendo por tudo ter dado certo. Em Pernambuco, as pessoas dao suas
maos para comemorar a volta do mar do pescador vivo e com pesca farta. Imitando
as ondas, de maos dadas, celebram. A festa, portanto, € como se fosse a culminancia
de um processo em que estdo envolvidas as pessoas que partem para 0 mar com
suas ferramentas de trabalho para buscar o sustento, todo o ambiente, o cotidiano das
pessoas que ficam em terra firme, também sustentando a vida possivel dos que
‘navegam” sem entrar no mar. S&0 essas pessoas que dao a mao para dangar a
ciranda, mas que estao diariamente “de maos dadas” em todo o processo, até que o
alimento chegue do mar. A festa, entdo, € um descanso, € um recarregar de energia,
€ uma exploséo que pode estar ligada, sim, ao dia a dia do trabalho, se considerarmos
0S processos, se considerarmos o cotidiano como o enredamento de acdes de
sustentacdo material e simbodlica, de funcionalidade e gozo, sem distincédo
classificatéria entre labor e lazer. Entre sujei¢cdo ao trabalho e liberdade para o gozo.
Evidentemente, o contrato social impde condutas e limites e a dominacdo do Capital
pretende canalizar todas as potencias humanas para a exploracdo e mais-valia.
Contudo, os modos de viver qualquer imposi¢cdo, como 0 excesso injusto de trabalho
e o decorrente tempo escasso para o 0cio e gozo, séo criagdes ludicas o suficiente
para permitir suporta-las. E as a¢des dos praticantes dos cotidianos revelam, nessa
perspectiva, contaminacdes da energia multipla da festa.

Antes de anunciar em sua poesia que “Esta Kizomba é nossa Constitui¢cao”, o
autor do samba de enredo escreveu “Sarcedote ergue a taga/Convocando toda a

massa/Nesse evento que congraga/Gente de todas as ragas/Numa mesma emogao”.
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Luiz Carlos da Vila nos conta que na sua Kizomba, a exemplo do que acontece com
as manifestacdes de religides africanas, nas quais o sagrado e profano se confundem
nas festas, o sacerdote convoca a massa.

Assim como as maes de santo da Vila Vintém davam seus passes nos
sambistas antes que fossem para as ruas encantados para a sobrevivéncia, a festa
da Vila também tem as béncéaos religiosas para o congracamento de gente de todas
as ragas. E a festa que horizontaliza, na mesma emocao, as massas. Evidentemente,
nao me refiro as massas quando manipuladas em megaeventos comerciais, embora
nestes acontecimentos que visam apenas ao lucro, podem ser observados tragos da
festa auténtica e vital a qual venho me referindo. O evento que congraca, ao contrario
do que muitos pensam, ndo aliena.

Guimaraes e Torres (2014, p.7), trazem, baseados em suas leituras de
Lefebvre, alguns pontos caracteristicos da festa que podem estimular nossas

discussoes:

percebe-se em Lefebvre (2008b) a dimenséo cultural da Festa, evidenciando
0 carater socio-espacial desse elemento, sendo também uma experiéncia
coletiva na cidade. E a cidade, em sua funcdo de ser manifestacdo da
diversidade, faz da festa um lugar de trocas, com carater agregador, em que
se estabelece a interagdo com o0 espago e onde se da o fenbmeno da
sociabilidade.

A autora e o autor falam, também, sobre a articulacdo do espaco da festa e a

vida humana:

N&o existe um s6 motivo para festejar, eles podem ser os mais variados, e é
essa sociabilidade e o prazer de estar com o outro, articulando-se com o
espaco que faz a festa acontecer. Entdo, a festa ndo implica outra finalidade
se ndo ela mesma. Podendo ser interpretada como ato coletivo e fenébmeno
massivo, a festa transforma-se como fusdo da vida humana, em que se
manifesta a “efervescéncia social” da participagdo do individuo no coletivo,
gue, juntos, cantam, gritam, dangam e movimentam-se. A Festa €, entdo, um
momento de fruigdo do ‘ser sociavel’. (GUIMARAES:; TORRES, 2014, p.7)

Dai, a importancia de ndo desqualificar nenhum tipo de festa, das religiosas
tradicionais aos megaeventos comerciais, porque quem faz a festa e sua legitimidade
S&80 0s corpos em suas particularidades e modos de vivé-las. Alias, ainda que a festa
servisse apenas para renovar as forgas para a luta cotidiana, seria ela, mesmo assim,
parte da luta porque todo o processo de produgédo cultural € de importancia estrutural
nas movimentagdes sociais. Festa é luta, luta é festa. E o que diz a letra do samba
confirma: O grito de Zumbi influenciou a abolicdo; Anastécia ndo se deixou escravizar,

0 pagode — que também tem o significado de festa, encontro — de Clementina é o
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partido popular; a forgca da cultura, a arte e a bravura, o bom jogo de cintura faz valer
seus ideais com a beleza dos rituais, cuja sede € a sede de que o apartheid se destrua.
Como se pode ver, ndo ha nada de alienado na festa-luta...
Recorro, novamente, a Guimaraes e Torres (2014, p.8) para ratificar o que diz
0 poeta de Kizomba:
Tamanha é a efervescéncia do fendbmeno festivo que se faz necessario
salientar a estrita relacdo da festa com o poder, uma vez que ela pode
ameacar o poder instituido ao se consolidar como algo coletivo. No momento
da festa, os individuos ali reunidos passam a ser um grupo de cidaddos com
uma histéria e uma identidade territorial comum. Isso assusta. Ainda além, é
um momento que remete a cidade como objeto pelo qual se luta, buscando o

direito a vida urbana e, em sendo assim, o poder busca dominar o gozo
coletivo, impondo-lhes regras de domesticagéo.

Uma das estratégias do governo politico € tentar deturpar alguns dos
fundamentos da festa, tirando suas caracteristicas sagradas, tentando disciplinar os
corpos, esvaziando alguns sentidos importantes de modo a melhor governa-los. Ele
tenta, na perspectiva capitalista, para além da domesticacédo, transformar a festa em
algo com que possa lucrar. Com isso, ele limita e contém a energia potencial da festa
gue 0 ameaca e se autoafirma.

Portanto, a Festa confere legitimacdo ao poder politico, pois, por meio dessa
domesticacdo podem tentar estabelecer onde, como, quando e o que deve
ser celebrado, ritualizando a relacdo do povo com a autoridade que o
governa. O poder publico sabe que festa e revolta sempre estiveram
associadas. E como o controle do coletivo é muito dificil (para ndo dizer
impossivel), essa domesticacdo é o meio mais facil e, por ela, impde-se
limites a festa, sendo, na maioria das vezes, pelo limite ao espaco, ou seja,

impedindo que as pessoas ocupem determinados locais na cidade para
festejar. (2014, p.8).

Isso explica de maneira muito direta 0 que tem acontecido, desde sempre e,
sobretudo nos ultimos anos, no Rio de Janeiro, com politicas que visam a enfraquecer
os produtores das festas da cidade. Mais a frente, saberemos mais de algumas delas,
como anunciado anteriormente.

Pode-se constatar que ha tolerancia com a festa que o poder consegue
transformar em mercadoria. A cultura como consumo tem ganhado cada vez mais
espaco. No Rio de Janeiro, a Secretaria de Cultura passou a chamar-se Secretaria de
Cultura e Economia Criativa — SESEC, vinculando de alguma maneira as produgdes
culturais a logica capitalista: a ocupacao da cidade pela festa praticamente associada

a producéo financeira.
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Trabulsi, em seu Dionisismo, poder e sociedade, traz o universo das festas
dionisiacas nos seus mais variados contextos, rituais, dramatizacbes, coros,
banquete, vinho e a corporeidade como fatores de sensualizacdo. Em seu texto, o
autor também chama atencdo para o0 que acontece logo que o poder nota a
importancia da festa: “Vemos, portanto, que quanto mais a festa é importante para a
polis, menos a participagao € igualitaria.” (TRABULSI, 2004).

Na conversa que tive com Pamela e Pablo Carvalho, fiz uma pergunta sobre a
diferenca entre o que se chama de festa e uma feira, por exemplo, a de Sao Cristovao.
L& tem masica, comida, as pessoas vao pra confraternizar de alguma forma. E uma
davida que tenho até hoje. Na ocasido, Pablo disse que “a festa tem uma questao
afetiva. Quando é feira, parece que tem uma coisa mais comercial.”. Pra ele, a festa
€ algo totalmente democrético e feira tem uma questdo comercial. Sua fala da a
entender que quando a questado comercial fala mais alto, a festa perderia um pouco
de sua espontaneidade e originalidade, perdendo sua qualidade democratica, assim
como apontou Trabulsi.

Ainda que a festa que congraca, por conta de algum atravessamento ou
intervencado, possa ficar esvaziada de seu potencial agregador, horizontalizador, e
separar os individuos de acordo com suas possibilidades econdmicas, penso que a
festa sempre tera elementos primordiais que pulsam com o0s corpos. Ao pensar nas
guermesses catolicas, as festas beneficentes em forma de feiras e nos seus aspectos
gue implicam em comércio, a despeito de se tratar de arrecadacao beneficente, sera
gue essas, apesar de terem um fundo comercial, por objetivarem obras sagradas,
teriam perdido a “esséncia’? Mas que esséncia seria essa, visto que a esséncia nao
existiria como um dado fechado e estavel?

Ocorre-me imaginar como seriam as festas nos primordios da humanidade,
antes do surgimento da polis grega, quando a humanidade possuia ainda
caracteristicas predominantemente rurais. Penso no humano ainda ndémade, mas
também depois do desenvolvimento da agricultura, a cultura do vinho com as festas
de Dioniso ou Baco, nas festas africanas como a do inhame, e, novamente, na ciranda
agradecida pela colheita e hoje, no Brasil, pela pesca.

Segundo Araujo (2004, p.17), a festa € destaque entre as manifestacfes da

vida social humana,
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cujo aparecimento data das mais remotas eras, certamente quando o homo
faber, deixando de ser mero coletor de alimentos, praticante da técnica de
subsisténcia da catanca, passou a produzi-los, plantando. Ha na aurora das
festas aquela preocupacao magica de agradecer a natureza ou suplicar para
gue ela, entidades supraterrenas ou divindades ndo permitam as pragas,
danos ou maleficios nas plantac@es, praticando, portanto ritos protetivos e
produtivos.

Convém lembrar que os diferentes momentos citados nas linhas anteriores nos
fazem perceber que a humanidade ndo caminha de forma retilinea, que os
acontecimentos ndo se dao de forma linear. Afinal, sua evolucéo € rica, bela, variada,
grandiosa, e as caracteristicas dos povos ndo seguem regras pré-estabelecidas ou
previsiveis. Sociedades predominantemente rurais ndo s6 existem, como convivem
com um mundo industrializado e globalizado. Vejamos, por exemplo em Gana e na
Nigéria, como acontece o Yam Festival — o Festival dos Inhames Novos, em um
mundo globalizado que dispde das mais sofisticadas tecnologias.

O New Yam Festival marca a mudanga das estacdes, que as pessoas em
todas as partes do mundo tém honrado desde os tempos antigos. Muitas
culturas dividiram o ano em duas estagfes, verdo e inverno, e marcaram
esses pontos do ano nos solsticios de verdo e inverno, ou perto deles, durante
0s quais a luz e o calor comecaram a aumentar e diminuir, respectivamente.
Nos tempos pré-industriais, 0s humanos sobreviveram através de préticas de
caca, coleta e agricultura, que dependem do ciclo natural das estacdes, de
acordo com o clima na regido do mundo em que viviam. Assim, eles criaram
rituais para ajudar a garantir chuva e sol suficientes na primavera e no verao,
para que as colheitas se tornassem realidade na época da colheita, que, por
sua vez, era devidamente comemorada. Presume-se que vestigios de muitas
dessas praticas antigas sobreviveram em festivais ainda celebrados em torno

de temas sazonais.
(https://encyclopedia2.thefreedictionary.com/New+Yam-+Festival).

Segundo a referida pagina, ha rituais de sacrificio de animais feitos pelo
sacerdote e a preparacdo de uma sopa com sua carcaca, enquanto o inhame vai
sendo cozido. Depois de oracgOes feitas pelo sacerdote e de ter provado a sopa, 0
festival esta oficialmente aberto e “entdo todos se juntam e dangam, bebem e se
divertem.”. A partir dai, as pessoas podem comer os inhames recém-colhidos, o que
€ um interdito antes da data do festival.

O festival, que acontece quase sempre no final de junho — ha referéncias do
festival acontecendo entre junho e outubro também, dependendo da regido — é uma
comemoracao de muitos grupos étnicos da Nigéria. Nele, € encenado o mito de Igbo,
gue em tempos de fome severa, foi obrigado a sacrificar seu filho Ahiajoku e sua filha
Ada para poupar seus outros filhos da morte. No lugar onde foi enterrada Ada,

nasceram uns tubérculos e no local onde foi enterrado Ahiajoku, brotaram inhames
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gue mataram a fome de Igbo e seus outros filhos. Ele, entdo, se tornou o Deus do
Inhame.

No Brasil, o Orix4 do Inhame é Oxoguid, que significa aquele que gosta de
comer inhame pilado. Para ele, é oferecida uma festa chamada Pildo de Oxoguid,
onde o inhame é servido a toda a comunidade, como simbolo de fartura e sinal de que
nunca havera fome. Nesta festa, Oxoguid comemora a volta de Oxalufa, que havia
sido preso injustamente pelos suditos de Xangé, por ocasido de uma visita que teimou
em fazer, apesar de todas as adverténcias do oraculo de Ifa. Oxalufa ficou
encarcerado durante 7 anos, acusado de ter roubado o cavalo do rei Xangd. Nesse
tempo, o reino sofreu todo tipo de mazela, fazendo com que o rei fosse procurar o
oraculo. Ao consultar Ifa e descobrir a injustica, Xango tratou de se retratar. Ofereceu
seu proprio reino, se Oxalufa assim desejasse. Alguns dizem que o rei pessoalmente
limpou Oxalufa. Mas o grande Orixa quis somente uma muda de roupa branca e agua
para se banhar. Dai, a festa “Aguas de Oxala”.

O Pilao de Oxoguid é a festa que compfe a ultima parte dos rituais de
reparacao da injustica, de purificacdo e de renovacdo para 0 ano seguinte. A festa
dura 16 dias e comeca com as Aguas de Oxala, o 1° domingo de Oduduwa, o 2°
domingo de Oxalufa, e 0 3° — 0 do Pildo — em que ha muita canjica e roupas brancas
para reverenciar as divindades.

Como visto, desde o0s mais remotos tempos, os homens fazem suas
celebragbes. E desde estes tempos, como em Kizomba, “magia, rezas, ajeuns e
Orixas” caminham juntos. Ajeun é como se chama a comida, no candomblé de origem
nagd/Ketu. Contudo, isso ndo € prerrogativa apenas das religibes de matrizes
africanas. Maia e Sa (2008, p.22) confirmam:

outra caracteristica das festas € o banquete. Comumente as celebragées
festivas acontecem em torno de uma mesa farta. Na antiguidade, séo
bastante conhecidos os grandes banquetes publicos, em que era realizada
toda a cerimonia religiosa (...) 0 banquete esta intrinsecamente ligado a

religido. A comunhdo do homem com o(s) seu(s) Deus(es) dava-se através
de uma grande refeicédo

Maffesoli também nos fala da comunh&o com o universo estabelecida pelo

alimento:

O amor da boa mesa guarda em si uma inegavel sabedoria mundana, a tnica
gue merece atengdo, aquela que liga estreitamente a nostalgia do presente e
o desejo de comunh&o. A ordenacéo da festa € assim a metafora acabada da
unido em ato entre o cosmos e a socialidade”. (MAFFESOLI, 2001, p.72)



51

Mais a frente, no capitulo Festa de Candomblé, vamos trazer novamente a
alimentacdo como aspecto importante. E quando falaremos do Banquete do Rei, a
festa em homenagem ao Rei da terra Obaluayé, Orixa de Mae Wanda, a lalorixa do
l1é Axé Egi Omin. Com isso, o0 protagonismo do corpo e suas rela¢des que regem tudo:
os sentidos que legitimam a vida por meio da experiéncia estética, irredutivelmente
sensorial. O humano passou milhares de anos atras de alimento com dramaticamente
longos intervalos entre uma refeicéo e outra.
Provavelmente a periodicidade da produgéo agricola induziu o homem a, em
determinadas épocas, na semeadura ou na colheita, congregar os demais da
vizinhanga para regozijo, para agradecimento ou pedido de protecdo. Festa
de producdo ou de consumo que chegaram até nds como acontece com as

manifestagoes populares das festas de Sao Jodo ou do Divino Espirito Santo.
(ARAUJO, 2004, p.17)

A celebracdo, o ato de fartar-se assume, desde entdo, profundo regozijo e
atividade prazerosa, afirmando-se na refei¢cdo, no sexo, na musica, no abrigo coletivo.
Tudo isso incita o divino, tudo isso faz o homem um ser inexoravelmente tornado
simbdlico, inventando e reinventando esse divino a quem recorrera sempre com o que
dispde de mais precioso: o corpo em movimento. O corpo que se alimenta e produz o
alimento, o corpo que frui as imagens e visualidades que cria e incorpora, 0 corpo que
produz sonoridades e as ouve com gozo. A humanidade, poderiamos inferir, na
ostentacdo ou na intimidade das realizagbes sociais é profundamente estética e
festiva.

No Brasil, as citadas festividades — Olubajé, Festa dos Inhames Novos, Pildo
de Oxoguid, Aguas de Oxala — seguem tradicbes redimensionadas de referéncia
predominantemente iorubas, nagés, que batizam os candomblés denominados Ketu,
por exemplo. Mas o povo banto!?, sequestrado de Angola, Congo, Mocambique, vem
produzindo uma gama de manifestagdes festivas, muitas delas em torno da sensual
umbigada — semba, em quimbundo, lingua falada em Angola — como o jongo, no
sudeste brasileiro, o coco de umbigada, do nordeste inteiro, o tambor de crioula, no

Maranhdo e o samba de roda, no Reconcavo Baiano, o Batuque de Umbigada, na

12 Costuma-se dividir para estudo os povos afrodiaspéricos em trés grandes grupos: os nagos ou
iorubas — que formaram predominantemente os candomblés denominados Ketu; os fons — que,
predominantemente, formaram os candomblés denominados Jeje; os bantos — que formaram
predominantemente os candomblés denominados Angola. Sabe-se que estes trés grandes grupos
se subdividem em incontaveis povos com riquezas, grandezas e belezas peculiares e
incomensuraveis.
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regido de Capivari - RJ. A umbigada, dessas festas, seria reminiscéncia de rituais
sagrados ligados a reproducdo e a fertilidade.

Volto-me, novamente, aos versos “Rezas, ajeuns, Orixas (...) beleza pura dos
seus rituais”. Estes rituais, sagrados, centrados na sensualidade remetem-me as
festas dionisiacas, as bacantes em honra ao deus grego Dioniso, que tem na
sexualidade e na catarse a culminancia de seus ritos mais importantes.

Séo festas que celebram, entre outros aspectos, a morte e 0 renascimento
vegetal e humano, em que o igualitarismo — até escravizados também participavam
em alguma medida — se d& por meio de uma exacerbacdo do gozo humano; em que
a sexualidade, a bebida — especialmente o vinho, obviamente produzido com o cultivo
da uva — a comida, a masica — com 0s coros, o Ditirambo — a danca, dramatizagdes,
concursos — inclusive de bebedeira — extrapolam os limites do poder estabelecido,
propiciando uma certa anarquia, e extravasando uma energia primordial, humana. Até
as criancas, em determinados momentos, era permitido participar, como nos aponta
Trabulsi: “As criangas eram coroadas de flores. A libagédo e a consagragao do vinho
faziam do produto um pharmakos, e a bebedeira era acompanhada de cantos e
dancgas” (TRABULSI, 2004, p.197).

A moralidade cristd tem, ao longo dos tempos e espacos, condenado 0s
encontros em que a sexualidade se mostra mais evidente. Um bom exemplo disso é
0 Jongo da Serrinha, cuja umbigada hoje se limita a uma intencdo, uma aproximacao
guase sempre frontal dos corpos em que ndo mais ha o encostar dos ventres, dos
umbigos.

Ha iniumera e farta bibliografia a respeito das festas dionisiacas e da
complexidade de seu universo, como o exemplo mais emblematico A Origem da
Tragédia, de Nietzsche. Ali, o autor discorre sobre elementos que caracterizam a
esfera dionisiaca, como o teatro, o0 coro, a catarse, o vinho, a efervescéncia sexual e
0 instinto em contraponto ao seu oposto, ou seja, o equilibrio, a correcéo estética, a
harmonia, a regularidade do deus Apolo. Para ampliar o entendimento de aspectos
dionisiacos que permeiam a festa, e que ndo se resumem nos eventos assim
denominados visto que impregnam a sociedade em diversas outras acdes individuais
e coletivas, é oportuno voltar ao que Michel Maffesoli (2005, p.5) resume

particularmente como “retorno do paradigma dionisiaco”.



53

Rebelides, revoltas, indiferengcas politicas, importancia da proxemia,
valorizacdo do territério, sensibilidade ecoldgica, retorno das tradicdes
culturais e recurso as medicinas naturais; tudo isso, e poderiamos a vontade
continuar a lista, traduz a continuidade, a tenacidade de um querer-viver,
individual e coletivo, que n&o foi, totalmente, erradicado. E a expresséo de
uma irreprimivel satide popular. A emergéncia de uma tatica existencialmente
alternativa. De alguma forma, um exercicio de reconciliagcdo com os outros e
com este mundo-aqui sobre as megalopoles pés-modernas do qual
partilhamos (MAFFESOLI, 2005, p.5).
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Bate tambor

E na palma da mao, olha, meu amor

Nesse meu Brasil todo mundo bate tambor

E na palma da mao, olha, meu amor

Nesse meu Brasil todo mundo bate tambor

Bumba-boi e boi-bumba, ijexa, maculelé

Carimbo, tambor de mina, ciranda, catereté

Tem Calango, tem Fandango, tem partido versador

Nesse meu Brasil todo mundo bate tambor (€ na palma da méo!)

Samba-enredo, samba-reggae, caboclinho e lundu

Tem xaxado e tem cheganca, reisado e maracatu

Capoeira na Ribeira, sua béncéo, tocador

Nesse meu Brasil todo mundo bate tambor (€ na palma da méo!)
Leci Brandao, Zé Mauricio

“As ruas sao de Exu em dias de festa e feira, dos malandros e pombagiras

guando os homens e mulheres vadeiam e dos Ibejis quando as criangas brincam”

(SIMAS, 2019, p.9). Mais uma vez, o autor nos ajuda a pensar a festa, desta vez, em

sua relacdo com a rua. Para ele, a ocupacdo da rua pelas pessoas e suas

manifestacdes culturais também é vocacao da cidade.

Simas reconhece em todas as tentativas de manipulacao da festa uma intencao

nefasta. A Festa em suas potencialidades e aparentes contradicdes, € capaz de

movimentar o povo em direcdo ao encantamento que se opde a morte, como ja dito.

Nesta passagem, o autor explica o que pensa:

A cidade, aldeia de flor e faca, pernada e afago, gemido de amor e som de
tiro, chibata e baqueta de surdo, incomoda. Desconfio sinceramente dos que
acham que ela precisa ser consertada. O Rio de Janeiro precisa de um
concerto. Uma letra e esta feita a diferenca: que a beleza dos nossos
instrumentos, em suas miltiplas percep¢fes da vida, possa soar como
inclusiva harmonia da gente carioca em sua arte de fazer insistentemente a
vida. No chd@o de aldeia tupinambé virada em cais do Valongo, a morte,
convidada de honra que deveria campear soberana na nossa historia, insiste,
mas morre — sim, a morte morre — na rua.”. (SIMAS, 2019, p.14)

“‘Quem espanta miséria é festa”, dizia Beto sem Braco. Simas sempre lembra dessa

frase do ja falecido compositor de tantos sambas, como S&o José da Serrinha, em
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parceria com Zeca Pagodinho. Beto reconhece que a festa ndo é so a celebracéo de
boas colheitas, de bom trabalho, do sucesso de alguma acédo. A Festa também é
produzida porque é capaz de atrair boa sorte e espantar os males e a morte. Assim,

conta um Itan'® de Ibeji, 0s gémeos, citados por Simas no inicio do capitulo:

Os Ibejis enganam a Morte

Os lbejis, os Orixas gémeos, viviam para se divertir.

N&o é por acaso que eram filhos de Oxum e Xango.
Viviam tocando uns pequenos tambores magicos,

gue ganharam de presente de sua méae adotiva, lemanja.
Nessa mesma época, a Morte colocou armadilhas

em todos os caminhos e comegou a comer todos os humanos
gue caiam na suas arapucas.

Homens, mulheres, velhos ou criangas,

ninguém escapava da voracidade de Icu, a Morte.

Icu pegava todos antes de seu tempo de morrer haver chegado.
O terror se alastrou entre 0s humanos.

Sacerdotes, bruxos, adivinhos, curandeiros,

todos se juntaram para pdr um fim a obsesséo de Icu.
Mas todos foram vencidos.

Os humanos continuavam morrendo antes do tempo.

Os Ibejis, entdo, armaram um plano para deter Icu.

Um deles foi pela trilha perigosa

onde Icu armara sua mortal armadilha.

O outro seguia o irméo escondido,

acompanhando-o a distancia por dentro do mato.

O Ibeji que ia pela trilha ia tocando seu pequeno tambor.
Tocava com tanto gosto e maestria

gue a Morte ficou maravilhada,

ndo quis que ele morresse

e 0 avisou da armadilha.

Icu se pds a dancgar inebriadamente,

enfeiticada pelo som do tambor do menino.

Quando o irméo se cansou de tocar,

0 outro, que estava escondido no mato,

trocou de lugar com o irmao,

sem que Icu nada percebesse.

E assim um irm@o substituia o outro

e a musica jamais cessava.

E Icu dancava sem fazer sequer uma pausa.

Icu, ainda que estivesse muito cansada,

ndo conseguiu parar de dancar.

E o tambor continuava soando seu ritmo irresistivel.

Icu j& estava esgotada

e pediu ao menino que parasse a masica por uns instantes,
para que ela pudesse descansar.

Icu implorava, queria descansar um pouco.

Icu ja ndo aguentava mais dancar seu tétrico bailado.

Os Ibejis entdo Ihe propuseram um pacto.

A musica pararia,

mas a Morte teria que jurar que retiraria todas as armadilhas.
Icu ndo tinha escolha, rendeu-se.

Os gémeos venceram.

13 Jtan — Narrativa mitica que comp&e um conjunto de histérias que explicam a existéncia para os
lorubas.
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Foi assim que os Ibejis salvaram os homens
e ganharam fama de muito poderosos,
porque nenhum outro orixa conseguiu ganhar
aquela peleja com a Morte.

Os Ibejis s@o poderosos,

mas o que eles gostam mesmo é de brincar.
(PRANDI, p.375)

Este Itan reforga o poder da Festa, da brincadeira na rua contra a morte e as
mazelas de que nos falaram Simas e Beto sem Braco. Nas maos de governos
genocidas, a cidade, obviamente vai sabotar a Festa que salva e encanta. E isso ndo
é exclusividade do Rio de Janeiro. Dani Bastos nos da exemplo de como funciona o
boicote as festas por parte do poder publico em seu estado natal Pernambuco, que,

entre outras festas, é terra do frevo e do maracatu.

A violéncia atinge de varias maneiras os grupos de culturas populares e
tradicionais. No Estado de Pernambuco, as apresentacfes artisticas, nas
ocasifes de grandes ciclos culturais como o carnaval e os festejos juninos,
ou em festivais culturais, é dificil vermos artistas das culturas populares e
tradicionais serem a principal atracdo da programacéo. (...) As producdes
culturais das culturas populares e tradicionais ainda sao consideradas, pela
maioria dos gestores publicos e pelos agentes do mercado cultural, como
uma produgdo menor ou inferior. Temos rarissimos negros e indios no poder.
Obviamente, isso se reflete nas politicas publicas. E muito dificil contemplar
algo que se desconhece. (BASTOS, 2011, p. 107 e 108)

Dani nos revela uma importante realidade das culturas populares que precisam
sobreviver e ndo tém o reconhecimento necessario por parte dos poderes publicos.
Em vez de contribuir para que a Festa se dé, as prefeituras e governos vao minando
as forcas que vém das ruas e, vez por outra, se arriscam pelos palcos e teatros,
diminuindo e desqualificando suas a¢des. Veremos histérias semelhantes dos sujeitos
fazedores da festa nesta pesquisa, que insistem em colocar “o bloco na rua”.

Volto a Simas para trazer, novamente, a discusséo para o Rio de Janeiro e
desenvolver um pouco mais o tema festa e medo das autoridades, passando pelos
corpos e tentativas de controle sobre eles, e o fascinio do autor pelas ruas e seus
sujeitos:

Partindo dessa premissa — e particularmente interessado em falar da cidade
do Rio de Janeiro — me confesso fascinado pelo espirito do carnaval e pelo
alcance que a festa tem para a nossa gente. O carnaval € perigoso. O controle
dos corpos sempre foi parte do projeto de desqualificacdo das camadas
historicamente subalternizadas como produtoras de cultura. Esse projeto de
desqualificacdo da cultura é base da repressdo aos elementos ludicos e
sagrados do cotidiano dos pobres, dos descendentes dos escravizados e de
todos que resistem ao confinamento dos corpos e criam poténcia de vida. O
corpo carnavalizado, sambado, disfarcado, revelado, suado, sapateado,
sincopado, dono de si, € aquele que escapa, subindo no salto da passista, ao
confinamento da existéncia como projeto de desencanto e mera espera da
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morte certa. O carnaval é o duelo entre o corpo e a morte. (SIMAS, 2019,
p.119).

No carnaval de 1988, o samba de enredo de Luiz Carlos da Vila e seus
companheiros, dizia “Hoje, a Vila é Kizomba, é batuque canto e dancga, jongo e
maracatu” que influenciou a aboli¢do. Nas Festas — que também, segundo Durkheim,
sdo danca, canto — que 0s sujeitos desta pesquisa fazem nas ruas, pracas, largos,
praias e viadutos ajudando a libertar, a espantar miséria e morte, por coincidéncia —
ou ndo —, ha sempre o jongo, da Serrinha de Beto sem Brago, ou maracatu, da terra
de Dani Bastos. Alguns grupos, como a Cia de Aruanda, fazem os dois. Também né&o
€ raro que integrantes participem de um ou mais coletivos festivos que disputam a
cidade. Vamos trazer um pouco mais das riquezas, belezas e grandezas da festa e

da luta desses sujeitos e de seus coletivos nos subcapitulos seguintes.

3.1 Companhia de Aruanda — Ana Cé, Dario Firmino, Leco Lisboa, Robson

Soares E Rodrigo Nunes

Foto: Paula Eliane.

“A partir dessa tradicdo ancestral que é o jongo, a gente despertou a
curiosidade de conhecer outras tradigdes”. Com essa fala, Rodrigo Nunes, um dos
cinco fundadores da Companhia de Aruanda e dos quatro nascidos e criados na
Serrinha, em Madureira, referéncia do jongo no estado do Rio de Janeiro, comeca a

contar a trajetéria deste coletivo que faz o Fuzué e o Fuzuezinho.
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Pouco antes de uma apresentacédo do Fuzuezinho, na Quinta da Boavista, ele
conta que o comeco da relacdo com a danca e com ancestralidade se da a partir do
contato com o jongo. Dai, a formacédo com a Cia Brasil Mestico, em 2003, composta
por 12 pessoas, que praticavam, de alguma forma, dangas oriundas das culturas
africanas para acompanhar a cantora Luciane Menezes. Na proposta de pesquisa das
culturas populares, aconteceram viagens para comunidades, contato com mestres,
para formar o corpo de baile que criaria coreografias de coco, maracatu, ciranda,
jongo, samba de roda para o show pensado pela cantora. Luciane tinha feito parte do
Grupo Cultural Jongo da Serrinha.

Em 2007, 5 desses integrantes — Ana Cé, Dario Firmino, Leco Lisboa, Robson
Soares e Rodrigo Nunes reuniram-se com o interesse de fazer um trabalho proprio,
do qual fossem gestores e protagonistas. Um trabalho pensado e elaborado por eles,
pela juventude. Dai surgiu a possibilidade de terem a sua propria companhia.

Fundaram, entdo, a Cia de Aruanda.

1
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Figura 5 - Os fundadores da Cia de Aruanda.

7 5
Foto Paula Eliane

O coletivo € uma companhia artistica, para pensar e desenvolver a danca —
principalmente as de matrizes africanas — uma associagdo, uma ONG cujo trabalho
socioeducativo tem o objetivo de, por meio da cultura, contribuir com mudancas
positivas das realidades das pessoas, como ocorreu com os criadores do coletivo. A
ideia, portanto, foi que o trabalho do coletivo pudesse oferecer as outras pessoas
acessos a outras linguagens e trouxesse oportunidades para jovens de outros lugares.

O nome foi escolhido
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porque Aruanda seria o lugar da morada dos ancestrais e como a gente pensa
e trabalha com essas dancas tradicionais, que tém um valor e uma reveréncia
total pra ancestralidade, nada mais justo do que a gente ser a Companhia de
Aruanda. Ser esse lugar onde essa ancestralidade, onde os que vieram antes
estdo sendo o tempo todo representados, referenciados, onde, de alguma
maneira, a gente ta agradecendo e dando continuidade ao trabalho que eles
fizeram anteriormente com todas essas tradicdes. (NUNES, 8 de junho de
2019).

A simbologia do nome se refere ao povo das culturas afro-brasileiras. Segundo
Rodrigo, a tradicdo primeira da Serrinha é de umbanda, religido que une tradigbes
afro-brasileiras, referéncias cristas, espiritas e amerindias, por isso Aruanda, e ndo

Orun, como seria uma tradi¢éo loruba, de candombilé.

Figura 6 - Dario Firmino no Fuzué.

Foto: Paula Eliane.

Dario Firmino conta que Rodrigo, Robson e Leco, por tradicdo de familia,
frequentavam a umbanda desde novos e que ele mesmo foi rezado por Vovo Maria
Joana Rezadeira'4, mas que a sua familia era de candomblé'®>. Ana Cé tinha avo
rezadeira, mas ndo era religiosa da umbanda. Também tinha mais afinidade com o
candomblé. Mas todos tiveram, em algum grau, relacdo com a umbanda — eles citam
durante a nossa conversa inumeros terreiros de umbanda e rezadeiras da Serrinha

de suas infancias.

14 Vovo6 Maria Joana Rezadeira era mae de Mestre Darcy do Jongo da Serrinha e cuidava de nomes
como Clara Nunes em seu terreiro Cabana de Pai Joaquim, que existe até hoje, na Balaiada,
regido da Serrinha.

15 Dario Firmino é hoje o Babalorixa Dario de Ossain, iniciado por Papai Flavio de Oxoguig, filho de
Mae Nitinha, o mesmo que me iniciou um barco antes. Dario, a frente do 11é Axé Onixegum, é
herdeiro legitimo do trono do Oxoguia de Papai Flavio. Hoje, da continuidade a sua missao sob as
béncédos de lya Dezinha, herdeira legitima de Mae Nitinha.
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Entretanto, Rodrigo diz que comecgou a dangar por conta do Mestre Darcy, mas
gue comecou tarde, aos 12 anos. Isso porque seus avos, vindos de Carangola para a
Serrinha, Minas Gerais, dangavam jongo, mas, a certa altura da vida, sua avo se
converteu ao cristianismo neopentecostal e sua mée e sua avoé o proibiam de dancar.
O Mestre comecou a ensinar jongo em uma escola a noite, na comunidade. Ele, entéo,
gue brincava na rua, via, entrava e dancava escondido. Nas datas das apresentacoes,

ndo podia ir, porque sua mée e sua avé ndo sabiam que ele dancava.

Figura 7 - Ana Cé e Rodrigo no Fuzué.

Foto: Paula Eliane.

Apenas em 1999 e em 2000, quando o coletivo Jongo da Serrinha se torna uma
ONG, e se configura como um grupo cultural, € que a méae de Rodrigo, ja com 16, 17
anos, comegou a “flexibilizar”. Ela ndo era evangélica convertida, mas obedecia a sua
mae, a avo de Rodrigo, que, relata ele, havia tido algumas experiéncias com
encantamentos nas rodas de jongo em Minas, e tinha medo de deixar o neto participar.
O ser humano, normalmente, ja tem medo do desconhecido, dos acontecimentos que
nao consegue explicar. Quando se torna evangélico, esses fatos inexplicaveis, fora
dos relatos biblicos, costumam ser classificados como demoniacos, coisa do mal. E
era assim que sua avo passou a ver o jongo.

Robson Soares tem tradicao de familia na umbanda. Ele foi criado em “uma
parte do morro da Serrinha que € uma parte mais rural (...) um cantdo oposto ao canto
onde Tia Maria viveu e sempre promoveu as rodas de jongo no quintal dela”
(SOARES, 28 de setembro de 2020). Conta ele que era um lado onde tinha mais
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arvores, onde as casas eram mais afastadas e no tinha uma organizacéo “de favela,
era mais espacada”. Entao, eles ndo tinham muito acesso ao que acontecia la naquele
lado e conheceu 0 jongo quando aconteceu um evento no centro da Serrinha, onde
acontecia o samba, a Capoeira e a maioria das manifestacdes. Quando tinha por volta
dos 8 anos de idade, passando um dia, viu uma roda de jongo. Ele ficou interessado
e lembra que via as pessoas batendo o pé e, mesmo sem entender muito foi pra casa
tabeando'®. Conheceu o Rodrigo Nunes, em 1999, por conta da participacdo e ensaios

da bateria do Império Serrano, levado por uma prima sua.

Figura 8 - Leco e Robson no Fuzué.

Foto Paula Eliane.

A partir dai, comegaram a conhecer mais 0os movimentos culturais da Serrinha
e 0 Mestre Darcy, que também fazia oficinas e apresenta¢des naquele mesmo centro,
onde tinha visto o jongo pela primeira vez. Robson diz que o Mestre soube fazer a
transicdo entre as geragdes com exceléncia e mostrou que “a tradicionalidade disse
pra Serrinha quem a Serrinha era, com sua identidade e resisténcia”.

Ja Leco, na ocasido de nossa conversa, ja com 29 anos, conta que comegou a
frequentar o jongo desde os 6 anos de idade e que sua familia sempre dancou no
quintal da Tia Maria do Jongo . Segundo ele, la na Serrinha era muito natural as
pessoas dancarem jongo e que as pessoas cresciam se identificando com suas

praticas e frequentando o quintal. Ele diz também que Tia Maria sempre contava suas

16 Tabeado € um dos 5 passos mais tradicionais de jongo na Serrinha. Os outros sdo Amassa Café,
Mancador, Um, Dois e Contratempo.



62

conversas com Mestre Darcy em que ele dizia que tinham que passar o jongo para as
criancas, antes que morressem e o jongo também morresse com eles.

Isso deve-se ao fato de que antigamente sé os adultos dancavam jongo na
Serrinha, o que fez com que essa manifestacdo quase desaparecesse. No Salgueiro,
na Mangueira, no S&o Carlos, por exemplo, o jongo foi acabando conforme os ancidos
foram morrendo. Na Serrinha, por orientacdo espiritual e autorizacao recebida por
Vovo Maria Joana Rezadeira, ela, seu filho, Tia Maria e tantas outras pessoas que
dancavam na época, puderam ensinar o jongo as criancas. Assim, hoje, devido a essa
acao do passado, a Companhia de Aruanda pode expressar sua cultura e honrar essa
ancestralidade fazendo festa.

Mestre Darcy foi muito visionario. Eu acho que ele percebeu que tinha na sua
m&o uma rigueza e ndo era na sua méo, era uma comunidade... a gente ta
em 2019... a gente ta falando da década de 70... Ele viu uma comunidade
gue ndo tinha saneamento basico, ndo tinha educagdo, ndo tinha
infraestrutura nenhuma, que tinha goteira nas casas... as pessoas nao tinham
nada. E tinham o samba e o jongo. O Império Serrano ja era uma escola de
samba constituida — em 75 o Império Serrano ainda estava nos seus anos de
gléria, né? E ai o Mestre Darcy vé uma manifestacdo cultural rica... era o
momento de saber onde ele era mestre, onde aquelas senhoras que eram
empregadas domésticas, aqueles senhores que eram estivadores do cais do
porto tocavam e tinham total conhecimento, dominio daquilo ali ... e por que
aquilo ia ficar preso ali? Foi quando ele foi conversar com a mae, pedir

autorizagdo as entidades de umbanda da Vovo Maria. (FIRMINO, 8 de junho
de 2009)

Dario Firmino continua dizendo que hoje a Aruanda nado faz um “jongo
religioso”, mas que, na época, Vovo Maria Joana “mexia sim”. E que Mestre Darcy
juntou as criancas e montou um espetaculo e viajou o0 mundo, literalmente. O jongo
ficou conhecido e, mais tarde, comunidades jongueiras (re)surgem, por conta da
exposi¢cado dos meios de comunicagéo.

Quando o Mestre morreu, Tia Maria continuou o trabalho com as criancas no
seu quintal, na Grota, onde as criancas, que formariam anos depois a Cia de Aruanda,
foram se conhecendo. Porque, contam eles, havia muitos lugares, nas casas das
pessoas como Dona Libia e Seu Antenor, onde acontecia o jongo. Mas Vovo Maria,
Mestre Darcy, Tia Eva — irma de Darcy e filha de Vovd Maria — e Tia Maria, juntos,
cumprindo essa orientacdo de nao deixar o0 jongo morrer, criam um grupo para levar
a manifestacéo para os palcos, ganhar visibilidade externa e conquistar as pessoas
de fora e de dentro da Serrinha. Criou-se ai o nome Jongo da Serrinha, que é o jongo
da familia Monteiro — a familia de Vové Maria Joana, da qual Deli Monteiro é a

representante atual — que ficou sendo representado, depois da morte do Mestre e de
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sua mae, pelo Quintal da Tia Maria. Mas, eles fazem questéo de afirmar, em todo
aqguele territorio praticava-se o jongo.

Sobre Mestre Darcy, Ana Cé completa que “o jongo era a propria vida dele, ele
nao podia deixar morrer”, conta, e € visivel a admiracdo que os meninos tém pela sua
figura. Chegam a dizer que o jongo, na Serrinha, é dividido em antes do Mestre e
depois dele. Inclusive porque ele codificou e criou uma metodologia, pegando os
passos que ele mais via na roda e ensinava. Rodrigo conta que cada pessoa dancava
de um jeito e, hoje, as crian¢as que aprendem, mesmo em passos mais uniformizados,
acabam tendo um pouco do jeito como quase todas as pessoas dancavam em alguma
época. Assim, ele cria uma marca que é o jeito de a Serrinha dancar o jongo. Era o
Jongo da Serrinha que nascia ali, como dito, o jongo da familia Monteiro

Para além dos passos da danca, o Mestre acrescentou a orquestra de
atabaques violdo, cavaquinho, flautas, guitarras, trompete, piano, com a intencao de
mostrar que a beleza do jongo se equivalia a qualguer masica. Também para fazer
com gue as pessoas de fora notassem essa beleza. Transformou a roda em meia lua,
pedia que as pessoas levantassem bem os bracos e fazia uma espécie de direcao
musical e artistica completa, visando sempre a dar uma outra perspectiva aos “seus
meninos da Serrinha”.

A Companhia entende todo esse processo, do qual o Mestre é um dos
principais protagonistas, como um ato de amor. Seja pela manifestacéo, pela historia,
pela cultura negra, pela ancestralidade, para eles o amor moveu toda essa agédo em
torno da preservagéo do jongo.

Segundo eles, € o mesmo amor que fez toda a comunidade se juntar por
ocasiao do fechamento da Casa do Jongo. A Casa passou por problemas financeiros
graves e ficou fechada por um tempo. A mobilizacdo da Aruanda, junto a muitos
grupos que vém aprendendo o jongo com a Serrinha, direta ou indiretamente por
intermédio da Casa do Jongo, culminou com uma roda imensa na escadaria da
Céamara dos Vereadores do Rio de Janeiro.

Os integrantes da Companhia de Aruanda, durante alguns anos, fizeram parte
do corpo de baile oficial do Jongo da Serrinha, o grupo que da continuidade a criagéo
de Mestre Darcy, nos palcos. Os caminhos se separaram, mas nessa hora extrema
de necessidade, qualquer tipo de desavenca que possa ter acontecido pela vida,

precisava ser deixada pra tras. “Vamos deixar tudo de lado, e juntar tudo isso de novo,



64

porque tem uma coisa muito maior. E o amor!”, explica Dario Firmino. A roda reuniu
varios coletivos, foi noticiada pelos jornais e televisbes e a Casa do Jongo tem
conseguido se segurar, ainda que sem as politicas publicas tdo necesséarias as
manifestacdes culturais populares, como um direito bésico, a exemplo da saude, da
educacéo e da moradia.

A propgsito, uma das preocupacdes da Aruanda, é trazer essa roda para o chdo
de novo, sem, entretanto, deixar os palcos. Porque com o costume das apresentacdes
artisticas, o jongo acabou saindo da cena dos aniversarios, churrascos, feijoadas e
comemoracgoes, onde sempre brotou espontaneamente. “Um dos efeitos colaterais
dessa espetacularizacdo do jongo, dessa ida para esse palco € que isso na
comunidade passou a nédo ter um lugar como tinha antigamente. (...) Durante muito
tempo, ele néo fazia mais parte dessa festa cotidiana”, conta Rodrigo.

Sobre essas festas cotidianas que andam desaparecidas do dia a dia da
Serrinha, Ana Cé fala de suas lembrancas de sua avé Neuzedina, conhecida como
Dona Neuza, dancando no quintal de sua casa:

Lembro da minha avd, Dona Neuzedina... eu ndo sou de Madureira, mas eu
sou nascida e criada em Oswaldo Cruz, que é bem pertinho até, terra da
Portela, bem pertinho de Madureira e (...) tenho minhas lembrangas da minha
avé no quintal de casa, aqueles quintais que eram grandes, quintais de
familia, que tinha varias casas e minha avo era a grande matriarca dessa

familia — que ja ndo esta entre nds. Se viva estivesse completaria seus 80,
82 anos esse ano (CE, 4 de outubro de 2020).

Sua avo era lyalorixa, filha de Oxum e Omolu, e Ana lembra dela dangando,
cantarolando algumas coisas no quintal de casa, coisas que ela, quando crianca,
considerava diferentes. Quando perguntava, ela respondia: “Coisa nossa”.

Até que Ana descobrisse que era jongo 0 que sua avo dancava e cantarolava,
um Tempo!’ precioso passou. O suficiente para que sua avo ja tivesse partido desta
vida e ndo pudesse conversar com Ana sobre essas memoérias e transbordamentos
das ancestralidades. Por varios motivos, como, por exemplo, o dominio estabelecido
pelas religides cristas, ja dito por Rodrigo Nunes, as pessoas negras sdo afastadas
de sua historia. Ha, inclusive, uma Lei, a 10639/2003, que obriga estabelecimentos de

ensino publicos e particulares, a trabalhar os conteddos de histéria da cultura afro-

17 Tempo em caixa alta, porque quero fazer reveréncia ao Inkice Tempo, Rei da Nagdo de
candomblé Angola, que rege, entre outras coisas, 0 proprio tempo, como conhecemos.
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brasileira. Essa Lei foi modificada pela Lei 11645/2008 e incluiu nessa obrigatoriedade
a historia indigena.

Infelizmente, essa Lei, como tantas outras, ndo tem sido cumprida e as
memoarias de ancestralidades transbordadas precisam encontrar outros meios de
recuperar o patrimonio cultural tradicional do povo negro em risco de esquecimento.
Afinal, o respeito a determinado coletivo, grupo, ou nacdo implica em respeitar e
manter o que seus antepassados produziram e partilharam. E com Ana Cé foi tudo
acontecendo paralelamente as manifestacdes de seu quintal. Ela estudava um topico
ou outro na escola, foi assistir ao Jongo da Serrinha nos palcos — ai, percebemos a ja
falada importancia da exposicdo da manifestacdo em outros ambientes para a sua
sobrevivéncia — e estava no ultimo da Escola de Teatro Martins Pena, quando soube
de uma audicao para o corpo de danca da Cia Brasil Mesti¢co. Foi aprovada no teste,
comecou a ter maior contato com essas expressoes e teve “que correr muito atras
desse lugar, dessa corporeidade das dancas populares em mim (...) correr muito atras
de mim nesse universo”, conta ela.

Aproximou-se do Jongo da Serrinha, porque, nessa audicdo, a maioria das
pessoas era da comunidade, e foi convidada a fazer parte do corpo de baile de danca
afro do espetaculo do Jongo da Serrinha. Comecou, entdo, a frequentar a Serrinha
para ensaios e aulas no Centro Cultural Jongo da Serrinha e passou a conhecer o
jongo e outras manifestacdes mais a fundo para dancar no show. Envolvida com o
grupo, logo, comecou a dar aula, representar a Serrinha em outras comunidades onde
também lecionou, e se integrou tanto, que passou a fazer parte, ndo s6 na danca afro,
como também dos quadros de samba e de jongo do show.

Ana nédo teve oportunidade de conversar com sua avo sobre 0 jongo e suas
descobertas: “eu s6 acompanhava ela quando crianga e quando eu fui entender o que
era, ela ja ndo estava mais aqui’, mas a sua avo hoje faz a festa em seu corpo
transbordando com suas memarias ancestrais, produzindo outros tempos e espacos
sagrados.

Dario Firmino também tem uma histéria que passa pelos avds. Seu avo
materno, Cosmilino Simplicio era ogéa do terreiro da Vovo Maria Joana e tocador de
candongueiro*®. “O Mestre Darcy tocava o Caxambu no jongo e o0 meu avd era o que

tocava o Candongueiro. Entéo, eu acredito que jongo entrou na minha vida através do

18 Na Serrinha, séo 3 os tambores que tocam o Jongo: Caxambu, Candongueiro e Tambu.
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sangue, né? Vocé nasce neto de jongueiro, vocé ja nasce jongueiro na Serrinha, isso
ja € uma coisa que chamava mesmo!”, conta Dario.

O jongueiro e Babalorixa faz questao de lembrar, novamente, que na Serrinha
toda festa acabava em jongo, entdo era muito comum presenciar essa manifestacéo
na Serrinha. Era como se fosse uma festa dentro da festa, ou uma parte da festa e
iSSo era muito vivo em seu corpo. Durante cerca de 2 anos apés a morte de seu avo,
ele, ainda bem crianca, conta que a for¢a do jongo ficou meio fria dentro dele, até que
viu “Mestre Darcy, Tia Maria do Jongo, Tia Eva, Tia Eunice, Dona leda e uma turma
boa de senhoras, todas da geracdo do Mestre Darcy e da Tia Maria, fazendo uma
roda de jongo no Largo dos Meninos, cantando, dancando e aquilo chamou minha
atencao de novo.”. Ele foi entendendo a importancia, vendo as pessoas mais velhas
fazendo a festa na rua e percebeu que aquilo era dele também, que ele pertencia
aquele universo também. Mestre Darcy sempre fazia apresentacbes em festas da
Serrinha e o colocava sempre pra dancar, elogiando sua performance. Dario conta
gue ele sempre foi seu mestre e maior idolo, ja que a convivéncia com Mestre Darcy,
em funcdo da morte de seu avd também jongueiro, foi muito maior.

Por ocasido da inauguracdo do Centro Cultural da Serrinha em 2001, conta
Dario,

O Mestre Darcy abriu a roda, deu ‘3 umbigadas’ com a Tia Maria e me pegou
pelo brago e me colocou no lugar dele pra que eu dangasse ali com a Tia
Maria abrindo a roda. Pra mim isso é muito significativo, porque ali tinha véarias
pessoas, varios mais velhos, e ele fez isso. Isso esta filmado, eu até tenho
que procurar isso. (FIRMINO, 4 de outubro de 2020)

E uma espécie de aposta, penso eu, na juventude e na continuidade do trabalho
gue seu Cosmilino fazia com o Mestre 14 no terreiro de Vové Maria Joana. Dario conta
gue nao foi nesse dia que ele se sentiu jongueiro, porque ja se apresentava com o

Mestre havia um tempo, mas que nesse

dia 22 de junho de 2001(...) Quando ele fez aquilo ali ele me mostrou a
importancia que o Jongo tinha na minha vida, mas a importancia também que
eu teria como um jovem negro jongueiro ali naquela comunidade, de ndo
deixar que aquilo acabasse, de ndo deixar que aquilo morresse, de ndo deixar
gue o jongo fosse esquecido. E nesse mesmo ano ele veio a falecer em
dezembro. Entdo, isso me marcou muito. Entdo, acho que o jongo entra na
minha vida pela questdo familiar, pela minha questdo ancestral e o Mestre
Darcy como esse idolo, como esse cara que ..., até o dia da morte, tudo o
gue podia fazer ele fazia em nome do jongo. (FIRMINO, 4 de outubro de 2020)

Com a misséo despertada de mudar para melhor a realidade das pessoas, de
manter o jongo vivo, de fazer uma festa que valorizasse as pessoas, entre tantas
outras possibilidades, Dario, Ana, Leco, Robson e Rodrigo e a Companhia de
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Aruanda, criaram o Fuzué, a roda mensal que acontece em Madureira, sob o viaduto
Negrédo de Lima. Com isso, desloca-se também o eixo das rodas de jongo dos
coletivos do Centro para a Zona Norte. Leco conta que em ha algum tempo, eles
tinham que sair da Serrinha para ir a Lapa ver uma roda de jongo.

Segundo Rodrigo, o tempo e espaco da brincadeira, dessa festa cotidiana que
se perdeu um pouco com a ‘espetacularizacdo” é também o espaco da
experimentacdo, da renovacdo, da criacdo, da composicdo de novos jongos,
surgimento de novos cantores e dancarinos. “Esse espag¢o também é um espaco de
fomento, da garantia de que as pessoas vao perpetuar essa tradi¢do.”, diz Rodrigo,
em uma fala que pode parecer contraditoria, mas nao é. A tradicéo para se perpetuar
precisa se recriar, renascer e se adaptar as conformacgdes que a passagem do tempo
impdem.

Segundo os integrantes, o local sob o Negréo de Lima foi escolhido para que
toda a comunidade pudesse dancar. Como ha diferencas?® entre os morros, os
jongueiros acabam ndo podendo visitar as rodas uns dos outros. Entéo, sob o viaduto,
jongueiros das mais variadas regifes, como Serrinha, Cajueiro, Sdo José e
Congonha, podem se encontrar e dancar, fazendo a festa que ndo podem fazer juntos
em suas proprias comunidades. E territorio e realidade influenciando diretamente na
manifestacdo e na negociacdo da producdo da festa que pretende subverter as
separacgdes. “Serrinha danga com o Cajueiro, com Sdo José, danga com a Congonha,
danca com Turiacu, com a Lapa, com quem mora no Leblon, enfim, & um territério
neutro pra essa festa acontecer”, explica Nunes.

Com isso, a Aruanda cria uma nova festa, em Madureira, a terra comum aos
integrantes e cercada de favelas, formada por varias festas de jongo, coco, ciranda,
maracatu, samba de roda, tambor de crioula e ajuda a fomentar a criacéo e realizacéo
de outras festas pela regido. Assim, estabelecida uma conexao com grupos parceiros,
eles se tornam produtores também dessa festa, idealizada e concebida pela
Companhia. O jongo abre e fecha a festa, mas durante a roda toda, outras
manifestagcbes compdem o encontro dessa gente vinda de todo canto da cidade e do
estado do Rio de Janeiro.

A companhia reconhece que todo esse planejamento consciente de como

deflagrar essas mudancas sociais, essa preocupag¢ao com a unido das pessoas e com

19 As diferencas a que se referem s&o relacionadas ao trafico e suas facgfes que impedem a
liberdade de ir e vir das comunidades.
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os territorios, todas as agbes que a Aruanda entende como necessarias s6 sdo
possiveis, por conta do seu envolvimento com a cultura. Segundo eles, estar nesses
processos culturais e nessas redes educativas € essencial para que as demandas
sejam percebidas e para que as solugdes possiveis sejam colocadas em pratica. Os
temas vao-se atravessando no dia a dia da festa da cultura, e vai-se criando condi¢des

para a compreensao do mundo.

Figura 9 - Fuzué no viaduto Negréao de Lima.

L
Foto: Paula Eliane.

O mesmo pensamento sobre abertura de consciéncia, a Companhia de
Aruanda atribui a sua religiosidade. Seja na umbanda ou no candomblé, os integrantes
dizem que seus Deuses dancam, que ndo tém pecado, que estdo entre eles,
abracando e fazendo a festa junto. E que ndo proibem sua interagdo com outras
religides, com as festas dessas outras religides, acrescento eu. Dario Frimino diz que
é religido “que da educacgéo, discernimento, boa indole (...) mas religido em que vocé
pode ser quem vocé é. E vocé vai ser lapidado dentro dessa religido, entdo, abriu
espaco para que realmente a gente tivesse essa cabeca”.

Tomados por essa forca que a cultura e a religiosidade despertam e renovam
a cada dia, Ana, Dario, Leco, Robson e Rodrigo ainda sonham com o jongo de volta
as comemoracdes cotidianas de almocgos, aniversérios, festas dos santos de devocéo
das pessoas, churrascos, feijoadas e afins. Sempre de olho nas referéncias do
passado, eles tracam objetivos para um futuro proximo fazendo as coisas

acontecerem, da maneira possivel, mesmo com as dificuldades do presente.
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3.1.1 Fuzuezinho e Fuzué

Chitas penduradas ao fundo, ambientando a viagem de Aninha e Lekito pelo
mundo das culturas populares de matrizes africanas, onde coco nédo é so6 o fruto do
qual se fazem doces e balas. Fuzuezinho, o espetaculo interativo criado pela
Companhia de Aruanda, que estreou no Teatro Glauce Rocha em 2011, tem

percorrido varios espacos fazendo festa com a criancada.

Figura 10 - Final do espetaculo Fuzuezinho.

- - J -

Foto: Paula Eliane.

Figura 11 - Fuzuezinho no Cacilda Becker em 2014 — Flavio,
Anderson, Leco, Robson, Lucio, Lucas, Rodrigo, Otto, Mauricio,
Talita, Ana, Samira, Leca, Suellen e Aedda.

T

Foto: Dudu de Lucé.
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O nome €, obviamente, inspirado no “Fuzué de Aruanda’, (...) a roda de dangas
circulares que acontece toda terceira quinta-feira de cada més, a partir de 21 horas,
sob o viaduto Negréao de Lima, na Praca das Maes no centro de Madureira (entre o
espaco da CUFA e 0 Baile Charme).”
(https://www.facebook.com/pg/Ciadearuanda/about/?ref=page_internal). Fuzuezinho,

porque € o Fuzué criado especialmente para as criangcas poderem participar com ou
sem seus “responsaveis”.

Fuzué, segundo o Novo dicionario bantu, de Nei Lopes, é festa, bagunca. A
festa da Companhia de Aruanda reune dezenas de pessoas sob o viaduto,
independentemente das condi¢des climaticas. As barraquinhas de comidas e bebidas
ficam por toda a parte, dando o suporte gastrondbmico a roda, mas ndo sao
organizadas pela Companhia.

Vem gente de toda a cidade, de todo o estado, até mesmo de fora. Os tambores
sdo trazidos por alguém da companhia, as vezes até emprestados, e 0s
percussionistas se revezam para toca-los. O mesmo acontece com o0 canto,
normalmente executado por Rodrigo Nunes e Leco Lisboa, mas, outros integrantes
da Cia e também de fora podem cantar.

N&o é barato fazer o Fuzué, é prazeroso demais, mas as vezes a gente tem
uma sobra do dinheiro da Aruanda e a gente consegue pagar aquela noite. A
gente se programa o més inteiro para aquela noite acontecer. A gente precisa
ter licenca da policia, licenca do bombeiro, licenca da subprefeitura regional

de Madureira e a gente precisa ter tambor, a gente precisa ter alfaia, ou seja,
precisa de toda uma produgéo”. (FIRMINO, 4 de outubro, 2020)

Dario conta que a Companhia ndo acha justo que um musico fique com eles a
noite toda fazendo a roda e ndo ganhe uma ajuda de custo para ir e voltar. Entao,
mesmo que a Aruanda nao tenha um dinheiro em caixa, eles pagam, juntando um
pouquinho de cada um dos sécios fundadores.

Fuzué é essa festa feita de maneira muito natural pela Companhia de Aruanda,
acostumada que é, principalmente, com o jongo, que é umas das principais festas da
Serrinha. Desde cedo, como dito, os integrantes percorreram caminhos das culturas
populares, principalmente a partir do Jongo da Serrinha. Eu, que acompanhei quase
todos desde que eram criancas, vi crescer o embrido do que veio a ser a Companhia
de Aruanda, também com participacéo especial no langcamento do meu primeiro CD,
intitulado Cang¢des de Amor ao Leo, no Teatrdo Odylo Costa, filho, na UERJ, em 2005.
Eram quase 30 brincantes e dangarinos populares — os dirigidos por Dario Firmino e
os do grupo pé-de-chinelo, sob a batuta de Vanusa, Edgard e Bruno — convidados por

mim para dancarem jongo, Coco, maracatu, ijexa, no espetaculo.


https://www.facebook.com/pg/Ciadearuanda/about/?ref=page_internal
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Quase 3 anos depois daquele show, a Companhia ja estava formada, havia
sido fundada uma ONG e ela tornara-se um Ponto de Cultura. Eu, que em 2005 os
havia convidado, alguns anos depois passei a ser participacdo especial do
Fuzuezinho, o espeticulo dos meninos e meninas que vi crescerem, e que foi pensado
especialmente para o publico infantil, preocupado com uma linguagem que
contemplasse e possibilitasse a inclusdo das criangas. A cultura virou de fato a
profissdo daqueles meninos e meninas e possibilitou que eles mudassem uma
realidade de sofrimento que normalmente ja aguarda a juventude preta antes mesmo
de ela nascer. Com isso, a Cia de Aruanda pode atuar para que outras criangas
tenham diferentes oportunidades de existir no mundo e quanto mais cedo acdes sejam
estabelecidas, mais eficiente o resultado. Por isso, também, a ideia do espetéaculo
infantil.

No Fuzuezinho, as criangas fazem a festa desde o inicio. A personagem Aninha
entra procurando Lekito e pede a ajuda das criancas para encontra-lo. Elas gritam,
tentando apontar a direcdo para Aninha. Ja comeca um fuzué. Um Fuzuezinho. As
personagens conversam e Aninha prop&e uma viagem e comeca uma brincadeira que
ja vai apresentando algumas das festas de dancas populares que aparecerao durante
0 espetaculo.

A viagem entdo comeca, quase sempre com o cantor puxando a musica da
coxia, e bailarinos da Companhia entram para se juntar a Aninha e Lekito, ao som de
“Quebradeira de coco babagu, &, ia, a dor € um coco ruim de quebrar, a dor é um coco
ruim de quebrar”. A danca do coco ja comega denunciando a luta das Quebradeiras
de Coco Babacu, centenas de milhares de mulheres organizadas politicamente, entre
outros motivos, para fazer cumprir a Lei do Babacu Livre. Sabendo que uma palmeira
leva muitos anos para crescer e dar frutos, elas ganharam na justica o direito de
explorar o babacgu, em “parceria” com os “donos das terras cercadas”. Resta a
cobranca para que se faca cumprir a lei.

As Quebradeiras, que vivem do babacu ha muitas geracdes, usam toda a
planta, desde o coco até a palha, produzindo artes diversas, trancados das folhas,
sabonetes, oleos, dando exemplo de sustentabilidade e de consciéncia politica.
Enquanto criam, cantam. E quando cantam, autodenominam-se Encantadeiras de
Coco Babacu. Um encanto que vi ser apresentado por ocasido do evento Rio+20 e
gue, sabiamente, a Companhia de Aruanda trouxe para o Fuzuezinho, mostrando que

€ verdadeira a maxima “brincadeira € coisa séria”.
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As criangas sao convidadas a responder o coco de roda com a palavra “areia”,
a subir no palco com a ajuda dos dancarinos aprendendo na hora o passo basico do
coco e fazer o fuzué dancando o sapateado. Chamado de trupé — corruptela de tropel
— 0 sapateado nasceu no Nordeste, a terra do coco, quando as pessoas se reuniam
para dancar e, de quebra, ajudar a assentar o chao de barro da casa em construgao
ou reparo de algum dos vizinhos. A festa, entdo, é produzida na coletividade, na
solidariedade. No espetaculo, as criancas e as(0s) responsaveis ficam atenta(o)s,

dancando e ouvindo as historias das manifestacoes.

Figura 12 - Robson, Lucio e Leco, ensinando a pisada do coco.

Foto: Paula Eliane.
A segunda parada da viagem € na ciranda pernambucana que tem como

mestra maior viva Dona Lia de Itamaracd, a cirandeira merendeira para quem ja
compus duas musicas. A ciranda, diz o espetaculo, é a festa de agradecimento pela
pesca farta ou mesmo pelo simples fato de o pescador voltar do mar com vida. Todos
dao suas maos e dancam, agradecendo e imitando as idas e vindas das ondas do
mar.

As vezes, € preciso fazer varias rodas, umas dentro das outras ou lado a lado,
dependendo do lugar onde o Fuzuezinho se instaura. De repente, um breque — “Oi
para o sol, para a chuva, oi para o vento” — e é aquele fuzué que vai até o final, na
hora em que comega Ciranda Cirandinha. A cantiga tradicional diz que “0 amor que tu
me tinhas era pouco e se acabou”, interrompido ainda nas palmas pelo cantor, que
avisa: “o amor nunca que vai se acabar’, dando, em seguida a ideia de se dancar a

Ciranda de Tarituba.
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Figura 13 — Ciranda.

Foto: Paula Eliane.

‘Pé, pé, pé, olha a mao, a méo, a mao” € o ensaio para a ciranda do sul do
estado do Rio, que é dancada em pares e, diferente da ciranda nordestina, tocada
com caixa, surdo — em Itamaraca tem também sopros —, tocada com pandeiro. A farra
fica por conta das tarefas que o cantor da ciranda déa entre uma e outra estrofe: “todo
mundo abaixa; todo mundo abraga o par; todo mundo troca de par!”. Os adultos
também adoram e é aquele fuzué!

Em seguida, o jongo, que é a identidade maior da Serrinha, de onde, como dito,
vem a maioria dos dancarinos da Companhia de Aruanda. A primeira muasica € aquela
gue Vovo6 Maria Joana Rezadeira — a ja falecida matriarca do jongo da Serrinha, méae
do grande Mestre Darcy — cantava e que, era também cantada por Tia Maria do Jongo,
senhora de 98 anos, falecida em maio de 2019, que continuava o trabalho de Vové
Maria Joana: “Ah, eu fui no mato. Eu fui cortar cipd. Eu vi um bicho. Esse bicho era
caxinguelé”.

Antes, porém, o cantor brinca perguntando para as criangas no palco, para a
plateia e para os dancarinos do espetaculo se alguém sabe o que € caxinguelé.
Brincadeiras a parte com o significado da palavra, € revelado que caxinguelé é um
pegueno esquilo! O jongo segue até a brincadeira com os gentilicos, no famoso jongo
de Candeia, Paraiba. “Quem nasce no Ceara? E cearense. Quem nasce no Parana?
Paranaense. Quem nasce na Paraiba? E paraibano!” O ponto de jongo vai brincando
com os lugares, seguindo uma certa légica, até que vém as pegadinhas: “Quem nasce

em Minas Gerais? N&o é baiano.” ou “Quem nasce la na Serrinha? E imperiano!”.
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Depois do Fuzué com o jongo, vem o samba de roda. H4 um samba para as
meninas — Sai, sai, sai, 6 Piaba, saia da lagoa, sai/ Bota a mao na cabeca, outra na
cintura/da um remelexo no corpo, da umbigada na outra — e outro para 0S meninos —
Samba Lelé ta doente/ta com a cabeca quebrada/Samba Lelé precisava é de uma boa
pomada. Nao raro, meninos também entram na primeira parte, mostrando que essa
separacdo, em tempos de discussfes intensas a respeito de género, merece ser
repensada. As criangas que participam do espetaculo, normalmente, ndo entendem a
separacgdo e entram na roda.

Uma cantiga de eré de umbanda abre a parte em que as dancarinas entram
com uma cesta e distribuem balas para a plateia inteira: “E 14 vem Cosme. E & vem
Cosme. Que Dou mandou chamar. Que viesse das carreiras pra brincar com Alaba”!

Balas distribuidas, o final do samba de roda fica por conta de Ariri vaqueiro que
conta a histéria do boi que foi pego, lacado e esfolado. Depois de as partes do boi
serem distribuidas, como na histéria de Catirina e Francisco, o cantor conta o drama
para as criancas: “mas esse boi era pra dar. Como é que eu vou fazer pra dar conta

desse boi. Vocés me ajudam a chamar o boi?”. E as criangas chamam, gritam, e o boi

vem, ressuscital
Figura 14 - O Boi.

Foto: Paula Eliane.
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Fiura 15 - Ana Cé, Leco, Lu
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Essa talvez seja a hora mais emocionante do Fuzuezinho. Rodrigo Nunes canta
um boi de Cururupu, um boi que os maranhenses dizem que tem sotaque de costa de
mao, porque os pandeiros ndo sao tocados com a palma da méo e, sim, com o lado
oposto: “Boi chegou na porta do seu bangalé. O povo que tava triste se alegrou” e os
olhos das criancas, atentos, como que hipnotizados, acompanham a entrada do boi

no palco.

Figura 16 - Criancas encantadas com o Boi no espetaculo.

Foto: Paula Eliane.
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Em algumas creches em que nos apresentamos, com criangas ainda menores,
0 encantamento gerado pelo boi que ressuscita e vem dancar € um caso a parte. A
despeito de algumas professoras neopentecostais fundamentalistas que
declaradamente se colocam contra o Fuzuezinho e de alguns raros casos em que
ficam com medo, as criancas simplesmente adoram. Elas querem pegar o boi, olhar
pra ver se tem alguém por baixo, tirar foto do e com o boi, Ihe fazer carinho. E de uma
beleza que emociona a nos todos todas as vezes em que apresentamos essa parte
do espetaculo.

Depois do boi de Cururupu, um boi de Axix4a, que no Maranh&o tem sotaque de
orquestra, anuncia o fim do espetaculo que se dara logo apds o maracatu! O cantor
anuncia que, mesmo escravizados, 0S negros e as negras coroavam Seus reis e
rainhas, ritual que acontece até hoje nos maracatus de Pernambuco. “Meu maracatu
€ da coroa imperial!” As criangas entram no cortejo transformados em rei e rainha, em
dama do paco — aquela que carrega a boneca calunga, o totem maior do cortejo, que
simboliza um ancestral da nacdo de maracatu — até a hora da despedida, quando a
Companhia de Aruanda recupera os aderecos de rei, rainha e dama do pagco, como
quem retorna da viagem do mundo encantado infantil e danga ao som de “Caboclo,
vamos embora, cumprir nossa obrigacdo. Joventina, Erundina comandam a nossa
nacao.

Figura 17 - Final com o maracatu.

Foto: Paula Eliane.

No Fuzuezinho, a Cia de Aruanda costuma coroar duas criancas rei e rainha

do maracatu e entregar a calunga, a boneca sagrada, a uma terceira crianga para que
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seja a Dama do Pac¢o. S6 que em uma apresentacao no Sesc Trés Rios, a Companhia
de Aruanda, deu a calunga a uma senhora que aparentava ter mais de 70 anos. Ela
foi a crianca da hora, da vez, do dia. E dancou. E no final, ganhou da Ana Cé a calunga
feita artesanalmente com uma colher de pau por ela mesmo. E se apresentou: “Marise
Peixoto, moro aqui atrds. Se quiserem tomar um café agora ou voltar qualquer dia, sé
procurar a familia Peixoto, que ndés somos conhecidos aqui.”. Subvertendo o que a
direcdo do espetaculo previa, a senhora idosa foi a crianca. A companhia segue seu
caminho na busca pela integracéo, valorizacdo das identidades e ancestralidade e

subverséao das realidades impostas pela colonizagéo.

Figura 18 - Fuzuezinho em Creche em Nova Iguacu
u ' -

Foto Paula Eliane.

Figura 19 - Fuzuezinho em escola publica, parceria com o SESC.

Foto: Paula Eliane.



78

3.2 Tambor de Cumba — Aninha Catao

De “familia toda macumbeira, cresci na macumba, e dos 14 aos 17 anos, alisei
o cabelo fui evangélica, acredita?”. (CATAO, 17 de setembro de 2019)
Figura 20 - Aninha Catdo umbigando no Cais do Valongo.
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Fo: Mércio Bayont‘a;
Sentados em um sofa do IPCN, Instituto de Pesquisa da Cultura Negra, que a
época estava ajudando a recolocar em funcionamento, Aninha nos conta que houve
muitos problemas de aceitagdo do seu corpo, do cabelo, da cor, porque “é muito forte
a pressao externa”, principalmente tendo estudado em uma escola branca, particular,
da Zona Sul. “Minha méae queria o melhor pra mim.”.

Professora, educadora, bailarina, cantora e lider do grupo Tambor de Cumba,
Aninha Catdo nos apresenta sua realidade que se confunde com as pressodes sofridas
por negras e negros — ja vimos anteriormente o caso de Pamela Carvalho — em uma
sociedade que sofre e, a0 mesmo tempo oprime, em consequéncia do racismo
estrutural. Este racismo age em varias instancias da vida e evidencia o problema de
identificacdo, de representatividade que faz com que as criangas negras tentem se
espelhar no que considerem que seja mais aceito. Ou seja, nas imagens que
predominam no mundo das midias visuais, por sua vez conduzido pelos interesses do

capital e do seu maquinario publicitario.
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Figura 21 - Tambor de Cumba e Os Quilombolas do Tamandaré
e Mestre Jefinho no Cais do Valongo.

Foto: Marcio Bayone.

Mas “n&o tem jeito, o Orixa vai buscar a gente!”, conta ela. Com 17 anos,
conheceu as dancas populares — refere-se a jongo, coco, maracatu, ciranda, tambor
de crioula — e foi levada de volta ao candomblé. Logo que voltou ja comegou a “cair??”.
N&o demorou muito para que nos 7 anos em que aguardava a iniciacdo sua vida fosse
dando uma reviravolta.

Comecou parando de alisar os cabelos, que é uma forma de libertagdo muito
significativa para as mulheres. O alisamento € sabido como uma heranga da
colonizacdo, em que o corpo precisava ser domesticado, os cabelos contidos,
abaixados, aproximados do pouco volume que os cabelos das mulheres brancas
costumam ter. Por ocasido da iniciacao, aos 26 anos, teve também a cabeca raspada,
como acontece normalmente com “rodantes?'”. A partir dai, nem relaxante passou
mais nos seus cabelos.

Aninha frequentava candomblé desde crianca. Por parte de seu avd paterno,
todos séo de santo. Apenas o proprio avb ndo era iniciado, apesar de a espiritualidade
ser a flor da pele. As tias avOs eram raspadas e o0s tios avés sdo ogas. Visitava sempre
o terreiro da muito conhecida pelo povo de santo lya Palmira de lansa — descendente

20 Cair — é uma das formas como os Orixas demonstram que querem iniciagdo no candomblé.
Também se fala “passar mal”, “bolar’. E uma espécie de desmaio, de auséncia momentanea de
consciéncia.

21 Rodantes — pessoas que recebem o Orixa, que entram em transe para o Orixa.
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do Axé Opo0 Afonja?? — ja que uma tia sua que era lya Kekeré?® de la. Visitava também
candomblés denominados Angola?4, de parte da familia na Bahia e em Caxias, no Rio
de Janeiro, mas identificava-se mais com o Ketu, como o do Op6 Afonja da lalorixa
Palmira e de sua tia. Acabou iniciando-se no Jeje, com a Doné?® Zoraia Togun, com
guem estabeleceu uma relacdo de identificacao.

Repetindo relacbes de hereditariedade que as religiosidades de matrizes
africanas costumam estabelecer, Aninha nos conta que uma de suas tias-avos,
lalorixd cuja raiz de iniciacdo € o Opd Afonja da Bahia, deixou avisado que sua
herdeira s6 apareceria depois de sua morte. Seus filhos eram evangélicos e, depois
de sua partida, “colocaram a casa abaixo”. A partir de sua efetiva entrada para a
religido, recebeu inUmeros avisos de que seria ela mesma a herdeira do axé dessa
tia. Os 3 filhos, seus tios, algum tempo depois de terminarem com o axé da mae,
morreram. Ela, entdo, cuida para que consiga cumprir sua predestinacdo da maneira
gue seu Orix4, Oxum, decidir.

Junto com misséo ancestral religiosa no candomblé, Aninha toca o Tambor de
Cumba, grupo de culturas populares de que é fundadora e diretora. O coletivo se
apresentava, entre outros lugares, no Cais do Valongo, na regido portuaria do Rio de
Janeiro.

Figura 22 - Tambor de Cumba e Tambores de Olokun

Foto: Marcio Bayone.

22 Op6 Afonja — é uma casa tradicional, descendente do 11é Axé lya Nass6 Ok4, tida como a primeira
casa de candomblé brasileira de que se tem registro escrito. No Rio de Janeiro, em Coelho da
Rocha, ha um braco deste Axé, fundado por Mae Aninha, antes ainda que o referido axé de Séo
Gongalo, em Salvador.

23 |y4 Kekeré — Mée Pequena da casa. E a segunda pessoa, depois da lalorixa, da Mae de Santo.

24 Candomblé Angola — é uma das nacbes de candomblé. Os nomes referem-se a predominancia da
lingua e da cultura dos negros que o formaram. Se a predominancia é Bantu, chama-se Angola; se
€ nagdl/ioruba, costuma-se chamar candomblé Ketu; se é ewe fon, constuma-se chamar Jeje.

25 Doné — é como se chamam as maes de santo, que no Ketu s&o lalorixas, nos candomblés Jeje.
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Ela conta que quando conheceu as culturas populares, especificamente de
heranca africana direta, recomecou 0 processo de reencontro com a ancestralidade
através de algumas manifestacbes de matrizes africanas que assistiu com o pé-de-
chinelo, de Vanusa, Edgard e Bruno. Explica também que comecou a fazer uma roda
de jongo, coco e outras manifestacées populares as terceiras quintas-feiras do més,
em 2004, sob os Arcos da Lapa. Também em shows meus de que participava o
mesmo pé-de-chinelo no Ernesto, bar do largo da Lapa, numero 41. Quando o pé-de-
chinelo acabou, ficou sentindo um vazio e decidiu ficar um tempo sem pertencer a
nenhum grupo.

Frequentava os jongos, 0s cocos que se faziam pela cidade, dava pequenas
aulas de jongo. Havia passado pelo referido grupo pé-de-chinelo, pelo grupo As Trés
Marias, fez aulas de danca-afro com Valéria Mona e Eliete Miranda, mas nao fazia
parte de nenhum grupo. Até que foi convidada pelo falecido musico Dinho, do grupo
Galo Cantou, para compor um coletivo, na tentativa de revitalizacdo do G.R.A.N.E.S
Quilombo?. A pedido de Selma Candeia, filha de Candeia, compositor e fundador da
escola, Dinho queria um grupo para dar aulas de jongo e danca-afro no espaco. Diante
da dificuldade em conseguir gente pra se deslocar, carregar tambor, produzir esse
encontro, foi conversar com o musico que, imediatamente, lhe perguntou: “por que
nao faz vocé mesma?”.

De inicio, achou que era muito nova no jongo para dar oficina todos os sabados
e, uma vez por més, fazer uma roda no espaco, junto com o samba e a capoeira. Mas
foi convencida por Dinho com o argumento de que as criancas precisavam muito e
nao havia ninguém, que o indice de desenvolvimento do lugar — Acari — € um dos
menores da cidade etc..

Chamou “meia duzia de pessoas que ja estavam nesse movimento”, como
Flavio Santos, percussionista que tocava em varias rodas; Mestre Naja, que era do
pé-de-chinelo; Virgilio, que tinha um grupo de maracatu em Marechal Hermes e
algumas meninas e meninos que faziam pequenas aulas na sua casa, como Chris,
isis — que veio, posteriormente, a ser sua irméa de santo, iniciada por Doné Zoraia —,
Gisele, Rosario, Anderson, Talita. Seguiram-se reunifes para delinear o trabalho,

decidir que manifestacdes além do jongo eles poderiam desenvolver no espaco, que

26 G.R.A.N.E.S Quilombo — Segundo o dicionario Cravo Albin (http://dicionariompb.com.br/g-r-a-n-e-
s-quilombo), “Em 8 de dezembro de 1975 desiludido com o gigantismo assumido pelas escolas,
inclusive a Portela, um grupo de compositores, integrado por Nei Lopes, Wilson Moreira, Paulinho
da Viola e Candeia, fundou o Grémio Recreativo de Arte Negra e Escola de Samba Quilombo.”.


http://dicionariompb.com.br/g-r-a-n-e-s-quilombo
http://dicionariompb.com.br/g-r-a-n-e-s-quilombo
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tambores iriam usar. Foram 2 meses preparando a festa, porque a ideia de Selma e
Dinho era reinaugurar o espaco no dia do aniversario do Candeia, 17 de agosto —
coincidentemente, o mesmo dia do aniversario de Aninha, f& incondicional do artista
portelense.

Faltava um nome para o coletivo. Muitas reunides e o nome nao vinha. Chegou
a cogitar usar Tambor de Almas, nome do grupo do Ogéa Forrd, companheiro das rodas
de capoeira, de culturas populares, de candomblé. Ai, o nome Cumba veio a cabeca
de Aninha, que levou para o grupo e teve imediata aceitacdo. Cumba, vem do
quicongo Kumba, que significa valentdo ou feiticeiro ou ainda homem forte,
miraculoso, prodigio, segundo o Novo Dicionario Bantu do Brasil, de Nei Lopes, e
Jongueiro Cumba é um jongo composto por Nei em parceria com Wilson Moreira,
ambos também foram fundadores do Quilombo. Caiu, portanto, como uma luva para
0 grupo, que ja estreou com esse nome ha reinauguracao do espaco, dia 17 de agosto
de 2011: Tambor de Cumba.

Por varios motivos, incluindo ai financeiros, enchentes, guerra de faccdes de
trafico, tiroteios e racismo religioso, o projeto do Quilombo ndo foi pra frente, mas “a
galera ja tinha pegado gosto de fazer a roda”. No ano seguinte, surgiu a oportunidade
de realizarem um projeto de oficinas no Instituto de Pesquisa e Memoria Pretos Novos
(IPN), mas Aninha ja havia sido iniciada para o Orixa Oxum e estava de preceito,
espécie de resguardo religioso que implica em uma série de restricdes de atividades
consideradas normais para quem nao tenha passado recentemente pelos rituais de
iniciacdo. O referido Instituto funciona no terreno em que foram sepultados centenas
de negros escravizados e cemitério € um dos interditos nesse primeiro ano de
iniciagdo. Oxum nao permitiu.

Continuaram a fazer rodas na Praca da Harmonia, ao ar livre, as rodas de
samba da Pedra do Sal comecaram a chamar o grupo e, um ano depois, quando
findou o preceito, iniciaram as aulas no IPN. Faziam o jongo no intervalo da roda de
samba do Projeto Velhos Malandros, mas o povo queria mais. Precisaram, entao, criar
um espaco deles, proprio. Dai, a ideia de ocupar o Cais do Valongo, por volta de 2014.
A intensa acao do grupo na regiao portuaria fez com que as pessoas achassem que
0 grupo tivesse sido criado ali, e ndo em Acari, como realmente se deu.

Aninha conta que achava importante a roda ter dado certo em Acari, que a roda

e 0 projeto pudessem ter durado mais tempo por entender que as culturas negras, a
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danca, o canto, o toque, podiam de alguma forma tirar as pessoas da condi¢cédo de
vulnerabilidade social daquela populagdo. Disse ela: “ndo em termos econdmicos,
porque a gente ndo ia dar dinheiro pra ninguém, mas em termos de empoderamento,
em termos de conhecimento (...) tirar os jovens do trafico”, questdes consideradas
urgentes para o espago.

Quando sairam daquele espaco, daquela instituicdo, tiveram que se reinventar.
Na regido portuaria, havia também a questéo social, porque atendiam a pessoas em
situacao de vulnerabilidade do entorno, como “os corti¢os, a Providéncia, o Morro do
Pinto”, mas tiveram que se preocupar também com a questdo ambiental. Afinal, conta,
era “a Pequena Africa, a gente esta no maior porto de desembarque de escravos do
mundo”. E era como se estivessem tomando o territério de volta, uma relacdo do
territério com o grupo. Por algum motivo, o Tambor de Cumba tinha ido parar ali.
Foram entendendo, que a ancestralidade trazia questdes como o0 combate ao racismo,
empoderamento negro, estavam entrelacadas com as manifestacdes populares e
conversavam com o projeto de desenvolvimento social que o grupo tinha desde a sua
criacao.

A gente uniu o util ao agradavel, se apoderou do territério, enquanto
fortalecedor e vice-versa, a gente ajuda o territorio e o territério ajuda a gente,
uma relacdo mutua que esta antes da gente, ancestral mesmo (...). A gente
consegue fazer o nosso trabalho e, ao mesmo tempo, dialogar com uma
histéria rica e cultural da regido relacionada ao povo africano e trabalhando
justamente com as mazelas que a escraviddo deixou pra regido e pros
negros. (CATAO, 17 de setembro de 2019)

No IPN, realizavam oficinas gratuitas para moradores da zona portuaria.
Praticamente todas as pessoas que estdo hoje no grupo Tambor de Cumba sairam
dessas oficinas. Do nucleo que comecou o trabalho no Quilombo, ficaram Flavio
Santos, Mestre Naja, Chris Mendonga e Giana.

Muitas “crias” do Tambor de Cumba foram buscar seus espagos em outros
coletivos, outros territérios. Isso é considerado uma vitéria para Aninha Catao, que,
além das rodas e oficinas no Cais do Valongo e da zona portuaria, criou o espetaculo
Cosmogonia Africana. A peca foi produzida quase que exclusivamente, com o trabalho
dos bolsistas da época das oficinas do IPN, como Mateus, que hoje representa
Oxoguid, o Orixa guerreiro funfun?’ que gosta de comer inhame. Morador do Morro do

Pinto, Mateus aprendeu a dancar, trabalhou a timidez e, hoje, € um 6timo bailarino.

27 Funfun — sdo os Orixas que vestem branco e, de alguma forma, participaram dos processos de
criacdo do mundo.
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Figura 23 - Cosmogonia Africana Cortejo de Oxala.

Foto: Marcelo Reis.

Figura 24 - Figura 24 Ogum e lansd Cosmogonia Africana.

Foto: Marcelo Reis.

Do IPN, passaram a Casa Porto, onde puderam continuar seu projeto com
bolsistas e com alunos pagantes também, o que possibilitou o sustento do projeto,
além dos editais Favela Criativa e A¢des Locais, politicas publicas em nivel estadual
e municipal, que possibilitou ao grupo ter convidados como Filhos de Gandhi em suas
acoes.

As rodas no Cais do Valongo continuaram por cerca de 3 anos, até que o
territorio foi declarado Patriménio Mundial da Organizacéo das Nag¢fes Unidas para a
Educacdo, a Ciéncia e a Cultura (Unesco). A partir dai, para realizar a roda,
comecaram a aparecer uma série de burocracias que dificultaram muito o ja
complicado processo de autorizagao para a utilizacdo do espago pela Prefeitura do
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Rio, nos sistema Alvara Ja. “Eram paginas e paginas para preencher, surreal”, conta
Aninha.

Eles continuaram a fazer seu trabalho, tentando conciliar as dificuldades e
exigéncias, mas tiveram que tirar as barracas de comida, o banheiro quimico, num
lugar em que nao tinha comeércio perto para as pessoas conseguirem se alimentar e
nem sanitarios para as suas necessidades fisioldgicas. As barracas de comida e
bebida geravam dinheiro para alugar o banheiro quimico, para ajudar no
deslocamento dos tambores, das pessoas que produziam a roda, num exemplo de
evento que, ainda que com muitas dificuldades, se sustentava. Mas sem as barracas,
tudo ficava muito mais dificil: “como fazer um evento com 4, 5, 6 horas em um lugar
gue nao tem lugar para beber, pra comer, que ndo tem banheiro, ndo tem uma cerveja,
nao tem um refrigerante, ndo tem um lanche?”, lembra Catao.

Fora os problemas com a Guarda Municipal, que toda hora aparecia para pedir
um documento, Aninha ficou gravida. As muitas dificuldades somadas foram
desanimando parte do coletivo e acabaram tomando uma dimenséo que atrapalhava
demais a continuidade da roda no Cais. Eles, entdo, foram espacando as
apresentacoes, até que resolveram interromper as atividades.

Figura 25 - Aninha Catéo, gravida de Oladele, faz Oxum que
danca com Ogum no espetdculo Cosmogonia Africana.

Foto: Marcelo‘Reis.
Sobre as dificuldades que o poder publico sob a gestdo do prefeito Crivella,

lembro aqui, o que aconteceu algumas vezes com Raphael Vidal, em seus eventos
na Regido Portuaria. Vidal realizava alguns eventos com bastante publico no Largo
de S&o Francisco da Prainha, na Saude, onde esta estabelecida no numero 4 a Casa

Porto, da qual é o dono, citada por Catdo. Ele nos contou que os eventos de rua — eu
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mesmo ja cantei em um evento seu chamado Populario, de que participaram, na
mesma tarde/noite, Lia de Itamaraca e o proprio Tambor de Cumba — se sustentam
com o aluguel de barraquinhas. Ocorre que, apesar de todos os alvaras e autorizacdes
necessarios em maos, a policia e a Guarda multavam os carros dos comerciantes e
artesdos que alugavam as barraquinhas, enquanto estavam descarregando seus
produtos.

E questionavel que, em qualquer lugar do planeta que valorizasse a cultura e a
festa com todos os potenciais de interacdo, tessitura de afetos e também de
seguranca da populacao e dos espacos, o poder publico deveria proteger e incentivar
as pessoas que realizassem eventos ligados as culturas tradicionais por conta prépria
e que necessitassem apenas da infraestrutura de banheiros e seguranca. A policia
talvez até facilitasse o estacionamento provisério dos carros enquanto estivessem
descarregando a mercadoria da festa, sonho eu. Mas, no Rio de Janeiro, as
autoridades que multam os comerciantes das barracas, acabam inviabilizando
qualquer planejamento de futuros eventos, ja que as vendas, ha maioria das vezes,
nao compensam o valor da multa.

Retomando a conversa com Aninha, ela nos conta que a producdo do
Cosmogonia Africana, cujos ensaios aconteciam aos sabados e domingos, visto que
o elenco todo trabalhava durante a semana, acabou inviabilizando a roda de vez.
Aninha com seu filho Pedro Oladele de colo e a dedicagcdo necessaria para a criacao
do espetaculo eram incompativeis naguele momento com a incerteza da possibilidade
de realizacdo da roda, devido aos ja citados problemas com policia, guarda,
autorizacdes, disponibilidade do pessoal.

Sentados ainda ali no IPCN, Aninha me confidenciou que cogitava a hip6tese
de fazer a roda ali, naquele trecho da rua fechado como area de lazer na avenida Mem
de S4a, pouco antes da Cruz Vermelha. Pelo menos ja ndo haveria o gasto com o
transporte dos tambores que eram guardados no Instituto — que virou uma espécie de
sede, uma vez que a Casa Porto, que anteriormente cumpria esse papel passou a ser
um restaurante — considerando também que os editais para as manifestacfes de rua
nao estavam tdo mais disponiveis, quanto nos dois primeiros anos da roda no Cais do
Valongo.

Mas a ideia ficou ali guardada, jA que Cosmogonia estava tomando todo o

tempo naquele momento. Aninha conta que a ideia deste espetaculo surgiu porque
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suas aulas sempre foram variadas, com jongo, coco, passando pela danca afro, ijexa,
samba de roda, e outras manifestacdes como as dancas dos Orixas. Aconteceu que
o0 interesse por essas Ultimas foi crescendo desproporcionalmente.

A danca dos Orixas que Aninha e o Tambor de Cumba trabalhavam — ela
explica — tinha a ver com a concepcdo de Mercedes Batista: danca afro, com
inspiracd0 nos movimentos e arquétipos dos Orixas. Ela ja queria mesmo dar um
enfoque maior nesse aspecto de seu trabalho e também ocupar outros espagos como
teatros com essa temaética preta da ancestralidade manifesta pelos deuses africanos.
E enfatiza que, com o trabalho, ocupar o teatro trazendo as questdes de que ela ja
havia falado antes, como representatividade preta nos palcos, a religido, o combate a
intolerancia e ao racismo religioso. Mas, apesar de se sentir capaz de realizar,
esbarrava nas exigéncias de experiéncia que os teatros estabeleciam e toda a
experiéncia vinha de rodas e oficinas, arte na rua, ndo em formato teatral.

Aninha recorda que quando estava recolhida para a iniciagdo, tinha sonhos
complexos com os Orixas e suas manifestacdes. Ela foi orientada a cuidar de uma
parte da religiosidade que, ali, naquela casa, naquela nacdo, ndo conseguiria. Tinha
gue procurar uma forma, alguém que a orientasse nessa caminhada. Ela, curiosa,
estudiosa como era, resolveu pesquisar e encontrou uma palestra do Babalaé Marcelo
Monteiro, na qual ele trataria daqueles temas. Foi até ele e gostou do estilo, do jeito,
da maneira didatica e respeitosa como ele desenvolvia o tema. Encontrou outras
palestras com ele, inclusive uma no proprio IPN, onde ela tinha comecado as oficinas
da zona portuéria. Descobriu também que Marcelo era diretor do IPN.

Uma dessas palestras se chamava Cosmogonia e foi aguela com que mais
Aninha se encantou: “deveria ser a primeira palestra a que todos deviam assistir,
porque ele explica, (...) dentro de uma vertente que é de Orumilg, (...) como € que o
mundo se cria e como é a relacdo dos Orixas dentro desse mundo (...) entendendo
que existe Orixa enquanto natureza e enquanto ancestral divinizado”. Segundo ela, o
Babalab explicava de uma forma bem didatica, essencial para os leigos, como uma
forma de perceber que existe uma religiosidade, mas que faz parte de algo maior que
€ a cultura de um povo, a maneira de estar no mundo. E que esse povo vem
escravizado na diaspora, com essa cultura grandiosa, mas que isso tudo vem sendo

demonizado.
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A sacerdotisa, bailarina, produtora e educadora pensava alto. Ela tinha a
intencao de descontruir essa demonizacdo mostrando com e para o0 povo preto a sua
propria cultura, com todas as suas riquezas, grandezas e belezas, nesse caso,
especificamente, a cultura ioruba. Achou, entdo que a palestra Cosmogonia caia como
uma luva para esse seu projeto teatral e foi conversar com Marcelo Monteiro, pedindo
a autorizagcdo para usar a pesquisa e o0 texto como base para a constru¢cdo do
espetaculo. O Babalad, de pronto, topou a empreitada. A partir dai, comecgou a nascer
o Cosmogonia Africana, espetaculo teatral com que Aninha sempre havia sonhado.

Quando Aninha completou o Odun Et4?8, conversou com sua mée de santo e
foi autorizada a fazer uma outra vertente de iniciacéo, fora de sua casa: a de Ifa, pelas
maos de Marcelo Monteiro. As relagbes com o Babalab se estreitaram e se
intensificaram.

A estreia do espetaculo se deveu a uma premiacdo que Aninha recebeu de um
edital da Prefeitura do Rio de Janeiro por suas oficinas de dangas populares. Uma
parte do dinheiro recebido deveria retornar de alguma forma a populacdo do municipio
em algum equipamento da Prefeitura. Como todos os dancgarinos do elenco de
Cosmogonia era fruto das suas oficinas, ela inscreveu o espetaculo como essa
contrapartida. No final, ndo foi investida parte dos 10 mil reais recebidos e, sim, a
totalidade. Ninguém recebeu caché e todo o sucesso da estreia serviu para que se
montasse um bom portfélio que permitisse vender o espetaculo para outros teatros.
Com a bilheteria lotada em todos os dias da temporada de estreia no Centro
Coreogréfico, a prépria Prefeitura convidou o coletivo para apresentagdes, como 0
Carlos Gomes, na Praca Tiradentes.

No final de nossa conversa, perguntei a Aninha se ela considerava possivel
chamar de festa essa acdo de colocar a roda na rua com toda aquela estrutura. Ela
disse que sim, que podia ser chamada de festa, mas revelou uma preocupacao com
0 que se costuma chamar de festa hoje em dia. Citou as festas eletronicas como um
exemplo de significado “genérico” para festa.

Quando vocé fala de uma festa, por exemplo, através de um grupo de danga,

um grupo de artes negras, onde vocé integra aquela comunidade, vocé
ensina aquela comunidade (...) que € isso, 0 jongo nos proprios pontos ele

28 Odun Eta — é o “aniversario de 3 anos” da iniciagéo, que se completa aos 7 anos com o Odun Ejé,
tendo o ano 1 e 0 ano 3 como épocas em que o iniciado toma obrigacdes, se submete a rituais
gue o fortalecem e marcam esses momentos.
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ensina pessoa, ele fala das mazelas de um povo, ele fala sobre a cultura de
um povo, ele fala que o negro foi escravizado, ele levanta questdes sociais.
E, ao mesmo tempo, vocé ta dangando, vocé t4 cantando. N&o deixa de
caracterizar uma festa, mas é uma festa consciente, onde vocé emprega
algum tipo de questdo social ali. (...) Quando a gente fazia o Tambor no
Valongo com os parceiros de artesanato, isso gera uma renda praquele cara
gue é um afro-empreendedor e que tem a ver com a manifestacao. Por que
ele estd naquela situacéo, por que ele precisa estar ali? Entdo, vocé forma
uma rede, apesar de ser uma festa. (CATAO, 17 de setembro de 2019)

Em sua fala, Aninha revela entender um grande potencial na festa, para além
do encontro, da diversdo. Ela mostra uma preocupacdo com as discussdes inerentes
as culturas negras, com as questdes sociais, com a histéria, com as redes educativas
gue se tecem, inclusive no que se refere a economia solidaria e as parcerias que se
estabelecem, inevitavelmente, para quem resolve viver das culturas populares, da
festa.

Aninha parece pensar na festa como o acontecimento grande que €, e
preocupa-se com o possivel esvaziamento do significado. Talvez, a atencéo que pede
seja com a reducado do conceito a puro entretenimento, ja que, sendo mulher, negra,
de candomblé e das culturas populares, suas referéncias do festejar sdo as desses
tempos e espacos. Em seu desabafo, percebemos que sua vivéncia nesses universos
em que o sagrado e o profano convivem constantemente, apreendendo, ensinando,
aprendendo, para que as memdrias ancestrais se fortalecam e se transformem, sem,
entretanto, perderem contato com a complexidade das grandezas desses processos
desenvolvidos pelos antepassados. E entretenimento, sim, mas vai sempre muito

além.

3.3 Tambores de Olokun — Garnizé

“Eu vim de uma familia muito misturada. E arabe com africano, libanesa com
africano, vindo, especificamente da Africa, do Benin e Etiépia. Todas as festas da
minha cidade aconteciam no terreiro da casa da minha avo. Todas. Entdo, assim, eu
cresci vendo de tudo, né. O meu tio, o irmdo de minha avo, era o feiticeiro maior da

cidade, que era Tio Jodao dos Santos”.
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Foto: Substancia Filmes.

Assim, José Alexandre Santos de Oliveira, conhecido como Garnizé, apelido
qgue recebeu desde crianca e que sua familia detestava, comecou a contar sua
historia, sentado no sofa de minha casa em Santa Teresa. “Eu jogava saldo, futebol
de saldo que hoje é Futsal, e eu era muito — era ando ainda sou — eu brigava muito.
‘Ah, parece um garnizé!. Ficou!”, conta ele a histéria do nome que o acompanha até
hoje.

Vindo de Camaragibe, antes de se tornar meu vizinho de bairro, ele viajou o
mundo todo, acompanhando grandes nomes da mdusica, estudando, filmando ou
fazendo sua pesquisa que se confunde com sua propria vida. A familia criou uma das
primeiras escolas de samba da regido, Couro de Gato, em 1949 e ele passou a
infancia acompanhando as festas serem produzidas: sua avd costurando, os tios
tomando conta da bateria, encourando tambor. Nas festas de S&o Jo&o, vivia a
ciranda, o coco, a quadrilha. “Vocé vai crescendo nessa atmosfera, ndo da pra vocé
negar”’, explica ele, que foi o Unico da familia que viajou pra fora do pais, ainda
adolescente, e que cursou faculdade.

Garnizé, desde cedo, envolveu-se com politica, cultural principalmente, e com

religido. Ele tinha 7 anos quando foi pela primeira vez a um candomblé, nagd, como
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em Recife sdo mais comumente chamados os lorub4s, que na Bahia sdo mais
conhecidos como Ketu. “Minha mée tinha uma comadre, que tinha uma casa de
candomblé nagd”. Sua mae, negra, segundo ele, sofreu todo tipo de preconceito por
conta de sua cor. Ainda mais por seu pai ter se separado de uma mulher branca para
casar com ela.

A familia de sua mée era completamente envolvida por aquela atmosfera
‘negra, que cultuava todas as coisas”’, mas que tinha muita restricdo quanto ao
candomblé. Seu tio era do maracatu rural, mas em casa nao se pronunciava o nhome
maracatu, “era proibido, porque minha avé achava que era coisa de demdnio, porque
meu tio tava enfeiticado por mulher’. Sdo muitos os exemplos de violéncia contra o
universo negro, ainda que em uma familia envolvida com religiosidades variadas,
escola de samba e outras manifestacdes culturais populares de matrizes africanas.
Seu pai, muito catdlico, branco, descendente de arabes, mesmo que ndo praticasse
muito a religido, era contra tudo que se relacionasse com aquele universo afro-
brasileiro religioso. “E o deménio”, dizia ele. Mas tudo o “chamava’.

O poder estabelecido tem desqualificado a religiosidade e toda a cultura vinda
dos negros escravizados, e uma das suas razdes € perceber a forca societal dos lacos
firmados via as muitas tradicdes herdadas da Africa, o que tem levado os governos e
0S grupos que representam a lancar mao da demonizacdo como Ultima cartada, na
esperanca de afastar de vez qualquer possibilidade de disputa. Ameacados pelo
inferno, o medo atravessa geracgdes e vai tentando conter a for¢a da festa, mas nem
sempre consegue.

Seu avb era negro dos olhos azuis e era muculmano. Rezava diferente, no
chéo, 3 vezes ao dia, diferente da sua mée, que rezava com a posi¢cao das maos em
prece crista catolica. Garnizé diz que € um tabu falar de seu avd e sua religiosidade.
Outro resquicio de intolerancia religiosa e medo cristdo do inferno, ja que sua fé ndo
condizia com a colonizagdo em territorio brasileiro.

Sobre seu av0, ainda, conta Garnizé que ele tinha uma marca em seu braco,
um numero para controle na época do cativeiro. Sdo muitas as violéncias, corporais,
mentais, espirituais, morais... O nome da familia foi trocado, pela parte do pai, quando
chegou na fazenda “chamava Abdala, acabou chamando Oliveira. O porqué eu néo

sei, ja tentei buscar”.
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Nessa busca pelas respostas, a ancestralidade expressa na musica, na
religido, no tambor. Menino ainda, Garnizé ndo podia ver um tambor, que ficava

tocando o dia inteiro! Comecou tocando na escola de samba e no candomblé:

eu fujo da minha casa, as 6 horas da tarde, pra ir pro candomblé, por conta
da minha vizinha, fui atras dela. Chego I3, tinha 3 ilus, e era festa de Exu. Eu
fico arrepiado (nessa hora, mostra o braco arrepiado), ai, quando eu entro,
os 3ilus 14, o ilu do meio era vermelho e preto. Ai, ndo teve demora, fui direto
pro ild, comecei a tocar nada com nada, mas tocando. Tinha um senhor
chamado, Seu Biu Grande — seu Severino, que qualquer Severino é Biu la
em Pernambuco — e diz ‘esse menino vai ser um ogé de méo cheial’. E eu
fiquei 14, doido pra tomar a Jurema que tava no pé do ila, né? Vendo todo
mundo tomar aquela Jurema, aquele transe, aquilo esquentava, meu irméao,
€ eu suava tanto, eu pequenininho, vendo tudo aquilo ali, sentadinho. E meus
pais loucos me procurando, sem saber onde eu tava. Chego em casa meia-
noite, tomei uma coca.

Os pais disseram que estava na casa do deménio, deram um banho, mas ja
estava feito. Era o comeco de uma relagcéo que até hoje se da entre Garnizé, o tambor
e areligiosidade! Um reencontro, na verdade, ja que partimos do pressuposto que séo
as memorias das ancestralidades inseparaveis da corporeidade que transbordam
fertilizando os territorios sociais e culturais de modo a, discreta ou ostensivamente,
garantir a continuidade das tradices, saberes e encantos tratados nessa tese.

Ele conta que comecou a tocar tamborim na escola de samba da familia, depois
passou para a caixa de guerra, foi para o surdo, repique, surdo de 32, de 23, até que
assume a bateria da Couro de Gato. Com isso a aclamagao geral de que se “sabia
gue alguém da familia seguiria com as coisas da escola”.

Paralelamente, fugia para os candomblés. Essa “forma alegre de ser”, que
insisto em associar as memdarias corporais e que, penso, passam pelas relacdes
religiosas, pelas ancestralidades, fez também com que Garnizé se destacasse na
escola catdlica dirigida por freiras em que estudava: “quebrei com todas as riscas da
escola, né? Porque eu era um cara que fazia de tudo na escola, danca, musica, teatro,
era o capeta, vamos dizer assim.”. Quando estava com 15 paral6 anos, foi parar no
interior da Nicaragua, envolvido ja com politica. “Volto outra pessoa. Eu voltei um outro
Garnizé”, confidencia.

Ele atribui isso ao fato de estar mais consciente da sua relacéo politica, sua
responsabilidade de transformacdo do lugar de origem, envolvimento com as
questdes religiosa e racial. “E onde eu descubro pela primeira vez que sou negro.”.
Sua mée era professora de culinaria do SESC e ele ja havia presenciado algumas
situacbes de racismo contra ela, porque as pessoas nao aceitavam uma negra
naquela posicao de quem ensina. Ele considerava aquilo corriqueiro, porque a mae
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era mesmo negra e ele ainda ndo entendia a dimenséo daquela violéncia, até porque,
com ele mesmo, nunca tinha acontecido. Até que a freira o identificou como “aquele
negrinho da 6° série”.

Ele que bem sabia o que significava seus pais criarem os 5 filhos com apenas
1 salario minimo — “teve dia que chegou a faltar sal na minha casa... Quando chega a
faltar sal na sua casa € porque ta na merda”. Mas ainda néo tinha relacionado as
dificuldades ao fato de ser negro e todo o caminho de dificuldades que esse simples
e complexo fato encerra.

Logo comegou a se inspirar em pessoas como Malcon X, Luther King,
Farrakahn e pesquisar suas trajetdrias. J& que soO se ouvia falar em lideres brancos,
ele queria referéncias de pessoas que tivessem sofrido 0S mesmos processos que
ele, que defendessem a mesma questao politica. Ndo que néo tivesse lido pessoas
brancas como Engels e Marx, mas “eu queria uma pessoa que fosse igual a mim, que
tivesse passado pelas mesmas consequéncias que eu passei, pela questao racial,
pelas necessidades financeiras e, sei la, dentro de casa mesmo”.

Garnizé parecia, desde cedo, ter sido levado pela Festa, em seu sentido
ampliado nas vivéncias no terreiro de Candomblé, para uma de suas potencialidades
mais fortes, que € a luta politica, e todas as questfes transversais que com ela
emergem. Envolveu-se ativamente em varios processos politicos, e tornou-se
delegado do orgcamento participativo de sua cidade. “Camaragibe é uma das cidades
mais importantes de Pernambuco, cara. Ela € de 1542, e tem um dos casarios mais
antigos do Brasil. (...) ainda existe o pelourinho atrds do casardo da familia
MacDowell”. Ele refere-se a Casa de Maria Amazonas, um casardo famoso no
municipio de Camaragibe, uma das herancas dos 16 anos em que os holandeses
exploraram a regido, “estupraram, mataram, mas deixaram uma parcela muito boa de
estrutura de cidade, sabe, saneamento, iluminacgao e tudo o mais”. Ele acrescenta que
Pernambuco foi um dos lugares no Brasil que mais prosperaram, cujo dinheiro pagou,
inclusive a iluminagao de muitas das ruas do Rio de Janeiro.

Ele conta que tinha piercing, muitas tatuagens e as pessoas achavam que ele
teria o fim de muitos dos jovens de sua cidade que tem um dos maiores niveis de
violéncia do Brasil. Sempre trabalhando pela cultura, viu muito jovem morrer, entrar
para o trafico e percebeu que, em algum momento, teria que fazer algo pra mudar
esse destino tracado para o jovem preto de periferia,

Todo mundo achava que eu ndo ia dar certo, que ia ser um traficante, um

ladrao, que eu ia morrer. E ai, eu quebro toda a risca, viro delegado de
orcamento participativo, onde eu vou discutir com a populagédo onde vai ser
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investido o dinheiro da cultura, ou se vai pro transporte, pra saude, pra
educacéo.

Ele lembra que, na ocasido de sua elei¢do, chegou do ensaio de skate ao local
da votacao, calca larga, suado, todo tatuado, com sua conta de Exu e outra de Xang0,
com brinco na orelha e foi um dos mais votados. Logo foi chamado pelo dono da boca
de fumo, que ndo entendia muito bem o que significava ser delegado e ja, também,
estava incomodado porque as acOes de Garnizé estavam tirando os jovens do
aliciamento do trafico. “Entdo, agora tu é delegado, que porra é essa, vai entregar a
gente?”. Depois de tudo explicado, os animos se acalmaram.

As atividades que ele desenvolvia com os jovens eram a partir dos afoxés da
localidade, bandas de axé music, pois 0 samba reggae estava ha moda no final dos
anos 80, do século XX. Mesmo vivendo em Camaragibe, Garnizé sempre ia a Recife,
levado por sua mée para ver os desfiles de maracatus. Ele conta que quando ouvia
aquela batucada, os tambores tocando, sentia uma vibracéo tdo grande que dava “dor
no intestino”. Enquanto sua mae dizia que aquilo era coisa de gente pobre, que as
pessoas que tocavam eram desdentadas, o menino, desde sempre, se encantava com
os tambores, com os negros tocando com o tambor pendurado em um lado do corpo
e do outro, “uma garrafa de cachaga em um bolso e no outro um pedaco de carne
seca e um tomate”, suados, felizes, desfilando.

Ele conta que era mesmo tudo muito pobre, no que se refere a quantidade de
pessoas, 5, 6 tambores. Hoje, um maracatu tem 200, 300 tambores tocando, mas ha
também um distanciamento das casas de santo, berco tradicional das nacbes de
baque virado?®, ja que quase a totalidade de maracatus que existem em Pernambuco
é ligada a um terreiro de candomblé. Antes, continua ele a explicar, “qguando chegava
alguém, (...) um ministro fulano de tal para visitar Pernambuco, entdo, na Casa da
Cultura, geralmente ‘leva o Elefante, leva o Porto Rico, leva o Le&o Coroado. Isso se
perdeu na década de 90, por conta de uma (...) folclorizagao”. Ele explica que néo
gosta deste termo e nem da denominagao “parafolclérico” para grupos que tocam o
maracatu, mas que nao sao tradicionais, isto €, ndo sdo nascidos de uma casa de
candomblé e ligados a ela por seus integrantes. Ele cita como exemplo o Nagéo
Pernambuco que, segundo ele, acabou tirando o espac¢o dessas nac¢des tradicionais
gue ficaram ociosas e vulneraveis, sem amparo das politicas culturais publicas.

Tal sentimento de solidariedade em relacéo a perda de espaco dos grupos mais
antigos fez com que Garnizé e muitos outros militantes dos movimentos negros de

2 Existem dois grandes tipos de maracatu: um de bague solto, chamado também de maracatu rural
e um de baque virado, também conhecido como maracatu de nagéo.
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Pernambuco decidissem desfilar no Ledo Coroado. “O Seu Luiz (de Franga) queria
botar fogo em tudo. E se a gente ndo chegasse |4, com certeza ele ia jogar tudo fora”,
conta, com uma espécie de sensacao de alivio e dever cumprido.

Camaragibe, sua cidade, segundo ele, foi a primeira cidade brasileira a ter
oficializado o feriado municipal de 20 de novembro, aniversario de morte de Zumbi, o
dia da Consciéncia Negra. L4, montou uma banda de samba reagae, colocou em
pratica varias atividades culturais para os jovens e criancas e, em seguida monta uma
banda de RAP. “Porque tem tudo a ver comigo, porque o recorte € politico, é racial, é
social”’, conta. Era o ano de 1994 e sua banda, Faces do Suburbio, foi a primeira banda
brasileira a concorrer a um Grammy.

Nessa época, vivia entre Camaragibe e Recife, mais precisamente, Alto José
do Pinho, “o bairro mais rico, culturalmente falando, (...) a Seattle brasileira”, onde tem
o Estrela Brilhante, Afoxé Ylé de Egba, caboclinho, ciranda, “tem de tudo, todo dia
nasce uma banda diferente”. Virou baterista do Faces do Suburbio, que ainda nao
tinha um perfil politico, ainda que fosse banda de RAP e foi Garnizé que comecou a
colocar essa temética nas produc¢des do grupo.

Em 1999, ele foi convidado a ser personagem de um filme, “O RAP do Pequeno
Principe contra as Almas Sebosas”. Camaragibe era a 42 cidade mais violenta do
mundo, porque “onde nao tem atividade cultural, vira isso, né, irmao?”, explica. E
continua:

Era muito adolescente morto, cara, por grupo de exterminio, que continua até
hoje, que era Os Vingadores (...) Final de semana eram 6 mortos, 8 mortos,
chegou a ter 16 pessoas mortas final de semana”, lamenta. Todos pessoas
conhecidas e quem matava eram os préprios companheiros que ja tinham
naturalizado a morte, o assassinato e mal lamentavam. Havia, inclusive, um
jovem chamado Helinho, que era conhecido como Pequeno Principe, que,
por ocasido de sua prisdo, d4 uma declaracdo dizendo que era mais facil
matar que tomar um copo d’agua.”

Queriam uma pessoa que tivesse visto o outro lado da histéria, que pudesse
ter sofrido todas as mazelas e, ainda assim, néo tivesse morrido ou sucumbido ao
aliciamento do trafico. Chico Acioly, que a época, produzia a banda de que ele era
baterista e também diretor de elenco da TV Globo disse que conhecia uma pessoa
gue se encaixava nesse papel: Garnizé Depois da indicacao, Garnizé foi escolhido em
meio a varios jovens entrevistados e percorreu 0 mundo divulgando o filme inspirado
em Helinho que, infelizmente, foi assassinado na priséo.

Viajaram pelo mundo todo com o filme e com a banda. Em 2000, foi tocar no
PERCUBA, festival de percussdo em Cuba. O filme tinha ganhado o festival em Los
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Bafos. Na plateia do Teatro Amadeo Rodan, um dos mais importantes teatros do pais,
onde tocou, estava 0 ministro da cultura Abel Pietro.

Conhecer Cuba sempre foi um sonho para Garnizé e ele estava 4, tocando em
um teatro importante lotado, na presenca de figuras igualmente importantes. Um ano
depois, quando volta a llha, recebe um convite de Abel, convite para estudar no
Instituto Superior de Artes de Havana. “Eu nao tenho condigbes, ndo tenho dinheiro,
sou de familia pobre, néo sei que, nao sei que la... aquele papo todo, ‘6, o governo sé

te banca o lugar pra tu ficar, comida, e o material da universidade”, respondeu.

No Brasil, de volta, resolve passar o filme no Diretério do PT — Partido dos
Trabalhadores —, em S&o Paulo, a convite da juventude do partido, da qual é fundador.
Na mesa estavam Lula, José Dirceu e membros da cupula do PT. O filme foi exibido,
houve debate ao final e Garnizé, de posse da carta-convite foi convencido por um
amigo a mostra-la ao Dirceu ou ao Lula.

O PT nunca tinha apoiado os estudos de artes de nenhum brasileiro musico.
“Sempre cinema, vai medicina, vai biologia, vai agricultura, mas ninguém de musica”.
E Garnizé conseguiu. Ficou indo e voltando, pois o0 curso era em modulos que
permitiam esse deslocamento.

Me especializei. Na época nado se falava muito em etnomusicologia aqui no
Brasil, né, era uma coisa de pesquisa de musica, e eu chego com minha
pesquisa sobre os 3 tambores de maracatu la, mostrando a relagdo dos 3
tambores de candomblé Rum, Rumpi, Lé, e Yanko, Omele ako e lya, que é
do nagb-vodum, e dos 3 tambores batas Okonkolo, Itotele e lya, sempre
fazendo essa relagéo.

Na volta, ele é convidado a dar uma palestra sobre masica e ativismo, na Bienal
da UNE. Um dos integrantes da mesa era Marcelo Yuka que, ao final do evento, o
convida para integrar seu grupo em formacao, F. UR. T.O — Frente Urbana de
Trabalhos Organizados. Garnizé, entdo, se muda para o Rio de Janeiro, em 2001, e
vai morar na Tijuca.

No Rio, descobre que ha varios coletivos fazendo maracatu.

“E ai quando eu chego aqui me deparo com... € muito parecido Rio de
Janeiro, né, cara, o recorte... eu sempre falo me lembra muito a misica do
(compositor Pedro Luis) ‘De Porto Alegre ao Acre a pobreza s6 muda o
sotaque’. Para mim é muito parecido, sabe? A bala que mata aqui é a bala
gue mata la, a policia que mata aqui € a policia mata I, a policia que extorque
aqui é a mesma que extorque la. Os problemas sociais politicos e seila o que
sdo 0os mesmos sabe? Eu acho que muda é so o sotaque né? E ai me deparo
com um maracatu.

Ele se refere ao Rio Maracatu, coletivo que ensaiava e dava cursos na Fundi¢ao
Progresso. Garnizé, que ja tocava maracatu, se aproximou de pessoas como Chicote,
Diquinho etc.. Chegou a contribuir, ensinando “a entrada do Elefante, que ninguém
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tocava Elefante na época”. Refere-se ao toque de entrada dessa nagédo de maracatu
importante de Pernambuco e que Garnizé pesquisava exaustivamente desde cedo em
arquivos e museus. “O maracatu € uma instituicdo que tem muito pouca coisa escrita,
diferente do samba, do jongo”, conta ele, “e a gente tem que lembrar que o maracatu
€ pai e mae disso tudo. O maracatu tem 309 anos, véi. A primeira coroacdo aconteceu
em 17117, continua, lembrando que o cortejo do maracatu tem como ponto essencial
a coroacgdo da corte negra.

Garnizé conta que sempre quis trabalhar com algo que tivesse a ver com sua
propria vida, que tivesse contribuido definitivamente para ser o que é hoje.

Principalmente o tambor, né, porque o tambor, eu sempre falo que o tambor
€ 0 segredo do mundo, sabe, mano? O segredo do mundo ta no tambor... o
tambor serve pra briga, pra apaziguar, serve pra casamento, pra nascimento.
E serve pra salvar também. Se eu td salvo hoje, eu td salvo por causa do
tambor. Ainda mais eu sendo um Omo® Exu, que a relacdo de Exu com o
tambor é grande, né?

Ele descobre outros grupos que trabalhavam com o maracatu e o tambor, como
GEBAV, Grupo de Estudos do Baque Virado, de Leo Quintela e o Maracutaia, de Lina
e Leon Miguel, que o abragou, o acolheu posteriormente, quando a banda F.UR.T.O.
acaba. Torna-se diretor musical do coletivo e monta o Bailljexa, com o Fabio Maciel,
também uma das direcbes do grupo. Transformam can¢des do universo religioso do
candomblé em uma forma dancante, para as pessoas se interessarem e entenderem
melhor, inclusive que ljexa “ndo é s6 um ritmo, € um povo inteiro”.

Garnizé, nessa mesma época, toca também com um artista do Zaire, Wizard
Bakongo, durante 3 anos, realizando uma turné mundial. Em muitas idas e vindas ao
continente africano, ele se aproximava cada vez mais de sua ancestralidade e de sua
religiosidade. Foi percebendo as diferencas e semelhancas nos cultos, nas maneiras

de entender as relacfes entre o visivel e o invisivel, o Aiyé e o Orun.

Eu cheguei na Nigéria, véarias religides dentro de uma regido sé, sabe? E as
pessoas falavam de Exu como se estivessem falando de agua, né, vi varios
evangélicos falando pra mim: ‘eu ndo vivo sem Exu. Ta aqui minha Biblia,
mas eu ndo vivo sem Exu. Eu ndo vivo sem Orunmil4, que é o caminho, a
verdade e a vida.
Cada pais, um recorte diferente na Africa. Um dos paises com que teve uma
grande afinidade foi o Senegal. Um prémio em 2014 o levou ao pais pela quarta vez,
nesta ocasiao, para filmar. Ele conta que, na primeira das vezes, ele tinha ido fazer

um show na Nigéria e, por causa de uma guerra entre mugulmanos e cristdos, ndo

30 Omo - expressdo que significa filho de. Omo Exu, filho de Exu.
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houve o festival. Ele, ndo pensando duas vezes, comprou uma passagem e foi ao
Senegal, mesmo sem falar nenhuma das linguas do local. A banda voltou e ele chegou
ao pais, com o dinheiro do caché, “sem dar uma palavra Wolof, sem falar Bambara
(...) sem falar Mandingue, meu francés horrivel”, conta. Conheceu um taxista que o
levou a casa de seu “mestre”, o musico Doudou N'Diaye Rose.

Foi recebido por Doudou de uma forma inesperadamente hospitaleira e ficaram
amigos, sendo chamado de seu “filho brasileiro”. O musico o recebeu em sua casa,
como se o0 conhecesse havia muito tempo. Levou Garnizé para conhecer suas 6
esposas — ele tinha 42 filhos — e decidiu que o0 acompanharia enquanto estivesse no
pais. Garnizé, entdo, resolveu voltar no ano seguinte. No caminho para um de seus
shows no Lago Rosa, Doudou parou o carro, e resolveu orar, realizou uma espécie de
batismo em Garnizé, dando a ele um tipo de terco mugulmano chamado de tesseba.

No ano seguinte, Garnizé volta com a verba do prémio para filmar. Nao sem se
lembrar que havia prometido, quando retornasse, trazer material escolar para as
comunidades em situacao de vulnerabilidade.

N&o tinha nada na cidade. Uns casebres de taipa, de pau a pique... e tinha
uma senhorinha dando aula embaixo de um baoba — ndo esque¢o nunca mais
isso... um monte de guri, ndo tinha lousa, ndo tinha nada, ela falando pro guri
com cotoco de lapis escrevendo, ai eu disse: no dia em que eu voltar aqui,
eu vou trazer lapis, caderno, borracha. Um dia que eu tiver dinheiro e vou
presentear. E para a familia do Doudou, vou dar instrumentos.

Ele retorna com o material para os guris e 0s instrumentos para a familia. Sé
que, lembra ele, a relagdo dos africanos com os instrumentos é diferente: “na Africa
(a relacdo) é completamente diferente da nossa aqui no Brasil aqui a gente tem
industria de instrumentos.”. Chegou com os instrumentos industrializados para
presentear, mas no pais, naquela regido, os instrumentos sao fabricados pelas
pessoas e guardam relacéo pessoal com elas.

Quando eu fui doar os tambores, Lucio, foi uma coisa muito interessante,
porque ninguém entendia por que eu estava doando surdo, caixa, repique,
tamborim, porque eram de aluminio. E pra eles aquilo ali ndo tem significado
nenhum. Eu disse, mas pd, eu t6 trazendo com tanto grado... (eles disseram)
‘é diferente, a gente corta a arvore, a gente reza pra cortar a arvore, a gente
pede permissao, tem todo um esfor¢o. Aqui ndo, é tudo industrializado. Tudo
bem, a gente vai aceitar, mas...

Por isso, até, Garnizé tenha ficado ainda mais emocionado e honrado quando
recebeu do préprio Doudou varios instrumentos pessoais de percussdo — foram ao

todo 9 —, entre eles, o 1° tambor que Doudou usou na vida. Ele, antes, j4 havia
ganhado de um sacerdote em Oshobd, terra do Orixa Oxum, um tambor sagrado. S&do
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coisas que fazem parte do coracao, da alma e da ancestralidade que passam de uma
mao para outra.

Figura 27 - Omele Ako que ganhou de um sacerdote em
Oshogbo.

-

Foto: Garnizé.

Figura 28 - Parte de seu acervo de tambores.

Foto: Garnizé.

Apesar de todas as restricbes em relacdo a impessoalidade dos instrumentos
gue Garnizé levou como presentes, Doudou preparou uma cerimbnia para a entrega
deles, com a presenca de algumas das personalidades mais importantes do Senegal:
o Presidente, o ministro da cultura, o coral nacional cantando para Garnizé. “O mundo
precisa saber o que vocé veio fazer aqui”, justificou Doudou. E Garnizé continuou seu
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projeto com suas filmagens, inclusive com essas passagens que ele compartilha
CONOSCO nesta pesquisa.

‘O filme esta engavetado”, diz Garnizé, aguardando uma oportunidade de
finalizacdo e lancamento, ja que a verba havia acabado. Ele ndo se arrepende de ter
gastado os 200 mil reais que levou para filmar, apesar das criticas que recebeu por
n&o ter comprado ao menos um carro. “J4 tirei tanto da Africa, & muito pouco o que
eu fiz.”, explica.

Anos depois desses acontecimentos, seu mestre Doudou morre, passa mal
durante o funeral de um amigo musico. “Eu tenho as ultimas imagens dele vivo. O
governo do Senegal vive me pedindo”. Alias, até Gilberto Gil pediu para ver essas
imagens. Ficou sabendo que Doudou o havia citado varias vezes com admiracao e
quis ver. Garnizé mostrou, 0 que o deixou bastante comovido e surpreso.

Paralelamente a isso, ele foi gestando o Tambores de Olokun, que completou
9 anos em 2020. Ele conta:

Saio do Maracutaia e monto o Tambores. (...) Mas que eu quando eu montei
o0 Tambores, Lucio, eu montei o Tambores por uma questdo, para ser uma
escola antirracista, cara! E meu divertimento? E meu divertimento. E meu
desopilar? E. E local, né, no sentido fazer embaixada pernambucana, mas é
mais por questdo racial. A gente sabe que os tambores é um grupo
heterogéneo de maioria branca... cada vez mais eu tento enegrecer ele. Eu
tenho feito varios encontros por conta dessa coisa toda e acho que as
pessoas tém que entender que é uma escola antirracista, cara.

Figura 29 - Tambores de Olokun.
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Foto: Raffy Carvalh

~

eira.



101

O nome foi nascendo em Cuba, onde Garnizé “matava a fome, quando tinha
dinheiro, que era o restaurante Olokun.”. Até entdo, ele ndo tinha se aprofundado
nessa divindade dos mares. Ele comecou a comprar livros e em sua pesquisa sobre
esse Orixa, ele percebe que é lemanja. No Benin € um Orixa feminino e na Nigéria é
masculino. Seu Babalorixa disse a ele que todo filho de Olokun é feito, iniciado para
lemanja.

Essas coisas foram ficando na cabeca de Garnizé até que o grupo foi criado e
precisava de um nome. Muitas reunides aconteceram e varios nomes cogitados, como
Tronco da Jurema. Mas ele j& tinha na cabeg¢a 0 nome e resolveu perguntar ao
Oréculo. Quando seu pai jogou o Opelé Ifa3!, deu Alafia3?: Tambores de Olokun!

Garnizé conta que quem rege Olokun é Exu, seu Orixa, e que ndo vai pra rua
sem alimentar essas divindades, além de Baba Egungun e Oya. Pergunto sobre a
relacdo com Oya e ele explica que as Calungas, os totens, bonecas, representam o
ancestral da nacdo de maracatu e o Orixa Oya estd diretamente ligado ao culto
ancestral. Também reclama que tem maracatu que nega isso, hoje em dia, a exemplo
do que acontece nas escolas de samba do Rio de Janeiro, quando alguns mestres
renegam as relacfes de suas caixas com o candomblé e os Orixas regentes dos
toques das baterias.

Hoje voltou a tona, porque ta em voga, mas muita gente negava, nao queria
falar sobre isso (...) Vocé sabe que nossa religido é demonizada
constantemente pelos neopentecostais e até por quem néo &, né? E diferente
do maracatu, porque o maracatu ele assume essa relagdo direta com o
Candomblé. Ele nasce no candomblé e se mantém. E um braco do
Candomblé. Eu sempre falo que o maracatu é igual ao afoxé, é um
Candomblé de rua, cara. Até porque o nome maracatu ele é muito novo, o
nome maracatu aparece em 1950. Antes eram Cambindas.”

Ele ainda traz algumas informacdes importantes, como o nome afoxé ter
surgido em Recife, apesar de remeter imediatamente aos blocos baianos, referindo-
se a ajuntamento, e que 0s maracatus que tém nome de animal, como Elefante, Gato
Preto e Ledo Coroado, tinham relacao direta com populacéo africana. Conta que nas
décadas de 1930 e 1940 ja havia “uma briga absurda, porque os Unicos maracatus
gue usavam s6 negros no baque, corte e baianas eram esses 3 (...). Os outros tinham
brancos tocando.”.

O Tambores de Olokun nasce ligado aos Orixas. Seus alunos de percussao,
no inicio, quase todos tocavam Gebav, do Maracutaia ou do Rio Maracatu, o ajudaram

31 Opelé Ifa é um sistema oracular feito de sementes abertas operado pelo Babalad, o pai do
segredo.
32 E uma resposta oracular que confirma o que se pergunta e traz uma mensagem positiva.
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na pesquisa sobre quem era Olokun. Era um momento de colocar a pesquisa em
pratica,

gue pegava os ensinamentos de Candomblé e levar pra dentro do maracatu.
Eu lembro que muita gente que hoje bate cabeca pra mim e me respeita, dizia
‘esse cara é louco, rapaz, o cara ta misturando candomblé com maracatu,
guem ja viu, cantando coisa de candomblé dentro de maracatu (...)". E eu na
minha, disse ‘eu vou fazer isso, porque eu tenho certeza de que eles faziam
isso ha 200 anos atras, 300 anos atrds. Se vocé pegar o livro do Guerra Peixe
—vocé tem o livro do Guerra Peixe? Vou te dar um de presente — vocé vai ver
la cantando pra Xang6, Exu. Quando a gente faz um baque mudo (ele faz o
som com a boca), todo baque mudo é pra Egun e pra Exu. Ndo tem como. E
a primeira coisa que se faz.

A exemplo do bague mudo, Garnizé identificou outras relagcdes com os Orixas
nos baques tradicionais dos maracatus e traz iSSo em sua pesquisa que coloca em
pratica no Tambores de Olokun. Ele reforca que ndo é novidade, € como um resgate
do que foi no inicio, 300 anos atras e 0 que continua a acontecer hoje, as pessoas
identificando ou néo, porque as células ritmicas das divindades estdo entranhadas
nos toques dos tambores de maracatu.

A primeira saida do Olokun foi em um domingo de carnaval. Consultou seu Pai
de Santo e fez todas as obrigacdes recomendadas. Foram ele e Leo Quintela batizar
0 coletivo na beira do cais. “Cantei pra Exu, cantei pra Olokun, cantei pra Oya, cantei
um Korin pra Baba Egungun. Meu amigo tinha levado uma garrafa de cachaca que
custava, sei la, 400 reais. (...) Me deu um negécio e peguei a garrafa de 400 contos e
(faz 0 som de borrifar a cachacga)...”, estava batizado o Tambores de Olokun.

Figura 30 - Aurelio Prates, convidado de Sao Paulo, como Baiana Rica.

Foto: Marcelo Valle.



Figura 31- Luan Gustavo.

Foto: Marcelo Valle.

Figura 32 - Nyandra Ribeiro, como Dama
do Paco.

Foto: Marcelo Valle.

103



104

Figura 33 - Pamela Carvalho, como Dama do Pago e Pedro
Carvalho, como Olokun.
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Foto: arcelo Valle.

Havia, segundo ele, um nucleo duro percussivo que era o pilar do grupo.
Pessoas se afastaram, o que ocorre normalmente em qualquer coletivo. Foram feitas
camisas, pesquisaram quais seriam as cores, e desfilaram em frente a Igreja de Nossa
Senhora do Rosério dos Homens Pretos, na rua Uruguaiana. Quando havia acabado
com as rezas e canticos introdutérios para os Orixas, chegou Juliana Sotero com suas
dancarinas e perguntou se poderia desfilar ali com eles. E era como se fosse uma
brincadeira, com fantasias diferentes, inclusive.

No ano que se seguiu, em frente ao IFCS - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Sociais da UFRJ. Garnizé resolveu organizar. “Seguinte, ndo vai ter fantasia, nao (...)
N&o quero criar uma nagdo, mas eu quero criar um grupo que tenha a ver com 0s
preceitos que eu aprendi, com as coisas que eu vi em Recife. Eu quero que seja uma
coisa certinha.”

Fizeram camisa, calgca branca, montaram uma corte, colocaram uma Baiana
Rica. Nesse momento, lembra-se Adriano Cor, ator e dancarino que fazia a
personagem e foi assassinado em 2015, em mais um crime por homofobia.

A tradicdo de se fazer um baque anterior ao desfile se mantém na frente da
Igreja na Rua Uruguaiana, segundo Garnizé, ndo para reverenciar a santa branca,
mas porgue ali reuniam-se negros para planejar fugas e revoltas. “E era a unica igreja

onde os pretos podiam entrar no Brasil”, complementa.



Figura 34 - Garnizé, de costas, com Pedro Legnani, Bel
Calavero e Léo Perrone.

Foto: Kelly Lima.

Figura 35 - Juliana Sotero, Amanda Salles e parte do corpo
de baianas do Tambores de Olokun. . _
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Foto: Kelly Lima.
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Figura 36 — ro Carvalho, representando Olokun.
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oto: Kelly Lima.
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Figura_::?- Momento de louvacéo antes do bague.

Foto: Kelly Lima.

Ele faz questdo de explicar isso tudo todas as vezes em que comecga o baque
na frente da igreja, para que todos saibam, inclusive as pessoas do movimento negro
gue o criticam. Segundo ele, a cidade ndo estava preparada para tudo aquilo que
passou a acontecer naquele espaco.

Os ensaios do nucleo de danga acontecem na rua Joaquim Silva. “A Juliana
comegou com 9 meninas, hoje tem 250 mulheres. E um espago que a gente abre pras
pessoas da periferia. Quem é da periferia ndo paga aula.”. Esse retorno gratuito para
as pessoas consideradas em vulnerabilidade financeira também acontece nas aulas
de percussdo que Garnizé ministra na Maracatu Brasil, em Laranjeiras. E um espaco
de trabalho, meio de vida seu, a despeito de quem o0 acusa de estar vendendo sua
ancestralidade.

Como eu vou sobreviver, sabe, como é que eu vou pagar minhas contas,
botar comida dentro da minha casa? E s6 uma quest&o de respeitar, respeitar
a minha histéria, o lugar de onde eu vim, sabe? Eu acho que eu construi uma
parada muito maneira aqui, Lucio, sabe? Muita gente passou a conhecer o
Candomblé, a Umbanda, e outros recortes culturais como o jongo, 0 samba
por conta dos tambores, cara.

desabafa ele, acrescentando que as pessoas perguntam sobre traducgdes, por
gue se canta para determinados Orixas, se interessam em conhecer e, assim,
desconstroem um pouco do racismo estrutural e a demonizacdo, que é parte do
racismo religioso. “E a nossa musica € a mais linda do mundo, porque fala de agua,

porque fala de folha, que fala de terra, que fala de ar”, acrescenta.
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Os ensaios gerais para o desfile, que € onde também ensaiam as dancarinas e
percussionista que fazem aula e acabam indo para o coletivo, acontecem
gratuitamente no local que Garnizé chama de Embaixada Pernambucana: o Aterro do
Flamengo, citado no inicio deste em nota de persegui¢do da colunista. O Tambores
de Olokun esta la ha 9 anos, levando a festa para aquela regido quase sempre
abandonada e maltratada pelos poderes politicos.

Durante esse tempo, muitos problemas, muitas reclamacgoes.

A gente ja teve de tudo, ja teve briga por causa de gato. ‘Ah, porque os gatos
se assustam. Ah, porque vocés estdo acabando com a grama’. Até entédo
aquele espaco era um espago morto, era um espaco de passagem e virou
meio que uma arena pras pessoas verem. E é onde eu coloco meus bichos
pra fora, € onde eu congratulo com meus amigos, com meus irm&os. E onde
eu me confraternizo com as pessoas do Candomblé ou ndo do Candomblé.
E um espaco social, onde vai todo mundo, preto, branco, pobre, rico, gay,
Iésbica. T4 ali todo mundo, politico ou nado politico. E isso sempre vai mexer
com os brios de quem néo gosta, né, porque € coisa de preto, né? Por mais
gue nés sejamos um grupo heterogéneo de branco, preto, rico, pobre, gay,
Iésbica... e comegou a mexer com a populacao ali da frente. Eu nunca passei
um baque das 8 horas. Ou 7 horas ou 8 horas acaba o baque. Comeco
cantando pra Exu e termino cantando pra Obatala, no final. (...)"

Garnizé em sua fala retrata a festa da populacdo negra, das culturas de
matrizes africanas e muitas de suas potencialidades. E as reclama¢des mostram o
racismo e o racismo religioso, e expressdes como “esses pretos” sdo comuns em
guase todos os protestos. Como o referido texto de Hildegard Angel, que, na opinido
de Garnizé é um contrassenso, ja que ela viveu perseguicdes com o irmao e a familia
inteira, que terminou com a morte de ambos. “E agora, uma coisa que € ancestral, que
tem um recorte politico de resisténcia (...) pra mim € chocante ter que lidar com isso.”

Sobre o Tambores de Olokun, terreiro, dever, ancestralidade, discussfes essas

gue vimos trazendo e desenvolvendo durante este trabalho, Garnizé arremata:

O meu grupo ndo é um grupo para se tocar batucada eu ndo gosto de
bagunca ou de sua batucada n&o é pra batucar. Falo pra todo mundo: ‘vai
tocar um tambor, cara, tem milhares de africanos que se fuderam, se
sacrificaram pra gente t4 aqui hoje usando essa porra... entdo toca com muito
respeito, sabe? Toca com muito respeito! E o Tambores é, eu sempre falo
gue é um lugar de encontros e desencontros, né? Eu lembro do filme da Sofia
Coppola, que no final a mulher fala alguma coisa no ouvido do cara? Esta
intrinseco, para mim ter uma interrogagdo enorme, e com o Tambores € isso,
entendeu, mas € uma escola antirracista. Por mais que a galera preta meta o
pau, fale alguma coisa, € meu DNA que t4 ali? E se tem uma coisa muito
maneira dentro do Tambores € a coisa do respeito, essa coisa de eu pegar,
de querer — eu vou usar muito essa palavra popularidade — querer popularizar
essa musica Sacra que ta dentro do terreiro, levar pra ali. Ali € um terreiro,
vocé sabe que é um terreiro a céu aberto? Eu ndo conhego nenhuma
instituicdo que coloque 10 mil, 8 mil pessoas, 5 mil pessoas pra cantar pra
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Ogum, pra Oxum, pra Logum, pra Odé, pra Oxossi, pra Exu, e eu faco isso.
Eu acho que € meu dever enquanto, candomblecista, enquanto negro,
enguanto militante racial, enquanto militante politico. E meu papel.

Alexandre Garnizé vai seguindo sua missao que chama de “afrobetizar” ha
mais de 40 anos, trazendo para o dia a dia os valores de matrizes africanas que estao
pelo mundo, pelo Brasil, pela Africa. Sobretudo nas memérias que transbordam nos
corpos, que manifestam ancestralidades e se reconhecem nos tempos e espacos. E
0 que ele batizou de esquizofrenia geografica: “E tudo muito parecido. Cheguei no
Benin e disse: t6 no Brasil, cara”. A Festa é intersec¢ao, um ponto para onde forgas
convergem, emergem, se renovam, se multiplicam, recriam e redimensionam as
realidades todos os dias, a despeito do racismo estrutural. Ela se constitui também de
frestas, de linhas de fuga, de meios de libertacdo e isso € um dos aspectos de seu
significado na constituicdo do ser humano. Exu, Pai de Garnizé, sabe bem do que se

trata.

3.4 Afrolaje — Flavia Souza e lvan Karu

“Isso € Caxambu dos brabos, isso ai acaba com a vida da gente”, é o que Flavia

Souza, uma das fundadoras do Afrolaje, conta ter ouvido de sua avé, quando comecou
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a fazer jongo na laje da casa de sua mae no Engenho de Dentro. Era o inicio do seu
grupo e o despertar para que comecasse a entender a relacdo que se estabeleceu tdo
forte com essa manifestagao, quando tinha por volta de 17 anos.

O ano era 2012, Flavia cursava faculdade de danca na UFRJ e tinha forte
relagdo com o Hip Hop. “Mas a cultura popular, principalmente o jongo, me persegue,
desde os meus 17 anos”, conta ela, lembrando que o primeiro aprendizado seu foi
com o Mestre Darcy, em aulas que ele dava na FAETEC, e que nao foi amor a primeira
vista, ndo. Pelo contrario, detestou, “achava que o homem tava querendo me
enfeiticar, me macumbar, que as vezes a gente se encontrava |4 fora, né, era na
FAETEC, e a gente ia prum bar e eu venho de uma familia muito catdlica. E ai, ele
tava com um charuto, e tinha a questao do tambor e tudo o mais...”. Ela estava em um
curso de teatro e tinha a obrigatoriedade de uma eletiva. O professor viu que ela era
preta e logo indicou que fizesse as aulas de jongo, uma expressao cultural preta, a
eletiva trabalhada pelo Mestre. Flavia conta que o Mestre dava essas oficinas em
vérias localidades, como o IFCS — Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais — UFRJ e
fazia véarias rodas na rua, para as quais, sempre, a convidava, dizendo: “ah, vocé ta
bicuda, mas vocé é jongueira”.

Ela diz que n&o compreendia muito bem e misturava muitas informacdes que
Ihe chegavam, em relagdo, por exemplo, as religiosidades envolvidas com a pratica
do jongo, até que ela entrou para a faculdade. Antes, porém, o jongo atravessava seu
caminho, como quando, na Cia dos Comuns, 0 aquecimento da aula dada pela
educadora e bailarina VValéria Mona era feito com essa manifestagéo, lembra ela rindo.
Como ja dancava, tinha ficado 6 meses com o Mestre Darcy, Flavia era chamada para
ajudar em partes da aula. Na Casa Plataforma, onde trabalhou por um tempo, havia
um quadro afro, e ela fazia a parte do jongo. Ja na UFRJ, entrou para a Companhia
Folclérica do Rio — fundada em 1987 pela professora Eleonora Gabriel, na Escola de
Educacéao Fisica e Desportos (EEFD) e frequentou quilombos como parte da pesquisa
desenvolvida naquela escola.

Quando se formou, tinha certeza de que iria criar um grupo de Hip Hop e
resolve, na laje da casa da mae, fazer jongo, “porque o jongo € uma coisa, assim, que
faz parte de mim”. E continua justificando: “inclusive algumas pessoas falam ‘Flavia,

Rt

VOCé € 0 jongo, é uma coisa, assim, que n&o tem como separar”. Falou com o marido

Ivan Karu sobre sua ideia e ele questionou, porque nado sabia dancar, nem tocar 0s
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tambores . “Todo mundo que entrou para o Afrolaje aprendeu o jongo comigo. (...) Eu
gueria justamente pessoal, ativistas, militantes, que quisessem aprender uma
manifestacéo afro-brasileira, que ndo conheciam”. E foi todo mundo aprendendo junto,
a tocar os tambores, a dancar, a histéria em encontros com pessoas como Waguinho,
Wagner Lucio, que era do Baile Charme e que sabia tocar e foi compartilhando seus
conhecimentos. Ivan comega a fazer aula com o Xandy Carvalho e o Renatinho da

Cia Folcldrica, treinava com o Anderson Vilmar do Jongo da Serrinha.

Figura 39 - Flavia Souza e Ivan Karu, umbigando.

NG
Foto Benedito Benedito

Ela conta que, sem dinheiro, recém-formada, ganhou as congas e seguindo
com a formacdo do grupo. Flavia queria levar para as pessoas o0 jongo do Rio de
Janeiro, mas também apresentar os outros jongos das outras localidades do sudeste
gue teve oportunidade de visitar.

Fui ensinando as pessoas tudo o que eu sabia, ou que eu achava que sabia,
(...) porgue conforme a gente vai ensinando, vai vendo que precisa aprender
mais um pouco. Fui lembrando do que cada Mestre de cada regiao me falava
e, principalmente, do Jongo da Serrinha, porque a Cia Folclorica sempre, Tia

Maria presente, a gente sempre fazendo os encontros dos Mestres, entéo, eu
tava sempre com Lazir, com as meninas®®”. (SOUZA, 7 de outubro de 2020)

O jongo comeca, entdo, na laje da casa de sua mae, que era 0 espacgo

disponivel para os encontros — por isso o nome Afrolaje — na regido do grande Meier.

%3 As meninas a que se refere sdo as chamadas Meninas da Serrinha, cantoras do Jongo da
Serrinha, Deli Monteiro, Lazir Sinval e Luiza Marmello, falecida havia pouco mais de um ano da
época da conversa com Flavia Souza.
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Eram oficinas e, no final, uma roda de jongo. Flavia conta que, um dia, batendo o jongo
la na laje, a avd, Dona Joana, foi brigar. “Tira esse negdécio dai que a policia vai te
prender, desgraga”, gritou a avd. Quando perguntou o porqué, a avé respondeu que
era coisa do demdnio, ao que Flavia rebateu dizendo que era preconceito dela, que
as pessoas dancavam jongo na faculdade, pessoas brancas, inclusive. Sua avo, entao
comecou a chorar.

Flavia, depois, entendeu a historia. Sua bisavo, dona Benvinda tocava o
Caxambu, um dos nomes pelos quais o0 jongo também € conhecido e também o nome
de um tambor. Sua avo, criada por uma familia com quem foi deixada quando tinha
apenas 7 anos, atribuia sua separa¢ao dos irméaos e de sua mae ao Caxambu. Contou
a avo que era a filha cacula, nascida em 1924, e sua mae, sofreu ameaca de ser
gueimada por causa de seu envolvimento com o jongo e suas demandas34. Pessoas
gue eram contra se juntaram para, a exemplo do que aconteceu na Idade Média na
Europa, queimar aqueles que consideravam bruxos. Sua bisavo Benvinda, pelo que
conta sua avo, era uma das liderancas do jongo da localidade. Por causa das
ameacas, Dona Benvinda precisou separar os 7 filhos para fugir e escapar da morte.

Flavia ndo sabe dizer de onde foi que eles fugiram para sobreviver, porgue sua
avo, dona Joana, tinha apenas 7 anos, como ja dito. S6 sabe dizer que ela, por ser
criangca, ndo dancava o0 jongo, apenas espiava escondida, como contavam oS
Jongueiros da mesma geracdo na Serrinha, como Tia Maria e Mestre Darcy. E que
era uma fazenda, onde todo mundo era preto igual a ela e todo mundo era feliz. Por
isso, Flavia sup6e que fosse um quilombo, ou coisa parecida, localizado, talvez, entre
Minas Gerais e Rio de Janeiro.

Dona Joana foi confiada por Dona Benvinda a uma familia branca para quem
ja havia trabalhado, com a promessa de ser cuidada como a uma filha legitima. Flavia
conta que sua avo foi, na verdade, escravizada, explorada, durante muitos anos. A
familia foi para Niteroi e, conta ela, que Dona Joana “ja recebeu uma bacia de alho
pra descascar e apanhava”. Um tratamento totalmente diferente do que a cacula de
uma familia, mimada, costumava receber de sua mée. Por isso, a aversao ao jongo,
ao Caxambu, como o responsavel por ter separado a familia e mudado para muito

pior a sua vida.

340 Jongo, na Serrinha, por exemplo, pode ser de demanda, desafio ou gurumenta; abertura ou
encerramento; visaria ou bizarria; e encante.
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Conta Flavia, orgulhosa, que sua bisavé era “braba”, porque sua mae e sua avo
nao “trouxeram” o jongo, mas ela, sim, passando, entao essa forca, por 3 geracdes
até chegar a ela. Uma forgca que a fez sair da laje da sua mée para uma praga no

Meier.

porque eu, em 2013, ja sabia que iria para a rua e todo mundo dizia que eu
era maluca. Eu dizia vou pra rua, sim, vou pra rua que esse pessoal do Meier,
metido, ndo sabe coisa de preto. Eu vou botar essa roda na rua, as pessoas
vao passar, vdo perguntar, e, de alguma forma, a gente vai estar passando,
mantendo, preservando essa cultura, resistindo, fazendo com que ela fique
viva na memoria, pra que as pessoas conhecam, reconhecam. (SOUZA, 7 de
outubro de 2020)

Sua avo0, depois de longas conversas, passou a fazer parte da roda e ganhou
até um prémio. Hoje, cega, pergunta quando vao voltar as rodas, ndo entendendo
muito bem o contexto de Pandemia pela qual o mundo passa em 2020. Flavia, com a
histéria de sua avo e sua bisavé ratifica aquilo que venho defendendo desde a
dissertacdo: as memarias corporais ancestrais transbordam. “Eu refor¢co essa coisa,
a heranca ancestral... ndo importa se nao vao te ensinar, se vocé néo vai querer, ela
vem e vem com forga”!

Flavia, por conta da histéria de forca das mulheres de sua familia, comecou a
estudar as mulheres guerreiras do Benin. Ela conta que se reconhece como guerreira,
guando passou a liderar o Afrolaje e lutar por um espaco na pracga, na rua, no mundo.
Segundo ela, preto ndo pode simplesmente decidir ir pra rua cantar, tocar, dancar,
fazer a festa. Tratou, entdo, de se fortalecer com todas as autorizacdes — como o
“‘Nada a opor” da Subprefeitura do Meier. “Porque eu ja sabia que quando eles vissem
o tambor, iam vir atrds da gente”.

Paralelamente, havia a inseguranca do grupo, que estava aprendendo junto o
jongo e tinha duvida sobre se estavam preparados, se “sabiam o suficiente” para ir
para a rua levar a manifestacdo que acontecia na laje, em particular. A isso, Flavia
respondia: “sabe sim”! Até seu marido Ivan Karu, deu um xeque-mate: “vocé esta
inventando de ir pra rua. Depois, nés ndo vamos mais voltar com o tambor pra casa.
Tem certeza?”. E ela respondeu que sim, absoluta certeza.

Ela sempre entendeu a necessidade de ganhar as ruas e pracas, das
manifestacbes negras serem mais conhecidas, para que preconceitos fossem
quebrados e possiveis reagfes racistas comecassem a ser desconstruidas. Assim,
ela também poderia mostrar a beleza da mistura, das manifestagdes que surgiram
aqui, no Brasil, na didspora, entre 0s indmeros povos que vieram de varias regides da
Africa, sequestrados e escravizados. E era estimulada pelas leis 10639 e 11645, as
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j& mencionadas leis que obrigam os estabelecimentos de ensino, sejam publicos ou
particulares, a trabalharem as histdrias das populacdes afro-brasileiras e indigenas.

Foram muitas pessoas que iniciaram com ela a empreitada de ganhar as ruas
no inicio do Afrolaje: lvan Karu, sua irma Fabiana, Sorriso, Waguinho — Wagner Lucio.
Deise Gomes, Marcelo, Simone, Alessandra Mamed também fizeram parte desse
primeiro momento, mas nao estdo mais no grupo. Atualmente, junto com o0s
fundadores que permaneceram, estdo Dani Gomes (Irma de Deise), Liza Griot,
crianca, filha da Dani (que veio com 2 anos de idade e ja tem 9), Marlon, Aninha,
Marcelle, Leticia, Kaué, que também é uma crianca, Bruno, Tatiana, Thais e Moacyr,
enumera ela.

Figura 40 - Afrolaje reunido ap6s roda no Méier.

Foto: Edu Prestes

A jongueira conta também que muitas pessoas sugeriam que se tomasse
cuidado, por causa das histérias de encantamento, das religiosidades e mandingas
gue envolvem o universo do jongo. Mas ela pensou sobre o respeito que tem pela
manifestacéo e no que havia aprendido com os Mestres Darcy; Mestra Fatinha — do
Jongo de Pinheiral —; os Mestres do Quilombo Sao José da Serra — cujo patriarca, a
época, era Tio Mang, falecido aos 96 anos em 2018; e em suas conversas frequentes
com Luiza Marmello, do Jongo da Serrinha, falecida em 2019, e colocou a roda na
praga. “A gente ganhou tambor da ONG Coisa de Mulher e a gente foi. A gente
precisava do tambor e do corpo”, explicou.

De posse do Nada a Opor da Subprefeitura do Meier, ainda assim, ela conta
que tiveram inumeros problemas: “veio a Policia, perguntou, e ai, mostrei o papel; ai,
passam 0s crentes, jogaram agua benta, algumas pessoas que moram perto
desceram, perguntaram o que era aquilo”. Mas algumas pessoas também elogiavam,
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comecgaram a participar, a descer e frequentar a roda, porque gostaram. Chegaram
até a fazer oficina e tomar parte no grupo.

As oficinas foram ganhando a cidade e também as escolas. Ela lembra que
desde o inicio, o grupo ja atendeu cerca de 5 mil jovens e visitou mais de 30 escolas,
o que acabou rendendo ao grupo, em 2017, o prémio “Fazedores do Bem3>”.

Flavia conta que sempre passou para os integrantes do grupo tudo o que sabia,
inclusive todas as naturezas dos pontos de jongo, com suas demandas, visarias,
louvacbes, aberturas e encerramentos, mas determinou que eles, irmanados no
Afrolaje, seriam o grupo da alegria, da felicidade. “Isso em memoria @ minha bisavo,
dona Benvinda”, conta ela, emocionada, com a voz embargando e olhos brilhando.

A respeito da demanda, espécie de repente, desafio entre os jongueiros, Flavia
conta que é preciso saber fazer, ter a magia, a mandinga de jongueiro mesmo. A
maioria das pessoas que fazem o jongo hoje pela cidade nao viveu a época em que
0s jongueiros mais velhos improvisavam na roda. Entdo, € normal a preocupacéo dela
e também dos mais velhos, como Mestre Totonho, do Jongo de Guaratingueta.

Uma vez, eu conversando com Mestre Totonho, ele ficou brincando comigo,
pra ver se eu sabia desatar no, né. A gente foi prum mato, ele ficou falando
um monte de coisa... e... essa coisa do saber do jongueiro, né, do jongueiro
mesmo (ela enfatiza na voz). Que ele falou: ‘no jongueiro mesmo, a gente
chega no pé do ouvido e vai falando. Tem coisas que ninguém vai saber, s6
vocé vai saber. Entdo, a gente escolhe pra quem a gente vai falar e agora,
qguero saber. E ai, vocé pega mais 3 pessoas do seu grupo em quem vocé
confia.’. Ai, veio o Waguinho, o meu marido Ivan e, na época, era a Negra
R6. Que ela é uma pessoa que saiu, mas que eu t6 lutando pra voltar. Que
era um braco forte... E ai, ele comegou a falar um monte de ponto, sabe, e eu
tinha que... ai, eu pegava e falava pra ele, ou decifrava ou desamarrava. E
ele disse: ‘E, vocé tem uma estrada longa ai pra dar conta. (SOUZA, 7 de
outubro de 2020).

Sobre esse “fundamento” do jongo, do jongueiro, ela diz que nunca mistura com
a religiosidade.

“Para mim, o jongo € o meu sagrado, minha espiritualidade. Eu nao tenho
religido.”, explica. Desde que passou a estudar a espiritualidade entende que quem
tem que tomar conta de sua cabeca € ela mesma, Flavia, e que todos somos deuses.
Vai juntando a filosofia Budista — segundo ela, esta filosofia faz as pessoas
entenderem dessa forma, que todos somos deuses — a filosofia afro e vai seguindo:

35 Segundo o site do prémio https://www.cieds.org.br/1065,2,inscreva-se-no-edital-fazedores-do-bem
—, “O Fazedores do Bem promove a cultura da paz, da ética e do bem comum, por meio da
divulgacédo de boas praticas de coletivos ou pessoas fisicas e juridicas, da disseminagéo do
conhecimento, da cooperacao e da ampliacéo e fortalecimento de redes promotoras da
prosperidade.”.


https://www.cieds.org.br/1065,2,inscreva-se-no-edital-fazedores-do-bem
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Quando da a louca, eu vou ali, pego o boldo, macero, lavo a cabeca, lavo o
rosto. Tudo coisas que eu vou recebendo (na cabeca). Como alguns pontos
de jongo, que eu sonho, escrevo e acaba que ponto pega mesmo, fica bom.
Eu acho que pode ser minha bisavé, né, ditando...

Toda essa estrutura espiritual e o apoio dos Mestres jongueiros a fortaleceu.
N&o quer dizer que n&o havia dificuldades na rua, ao fazer a roda. O racismo, 0s
obstaculos burocréaticos sdo muitos e lutar contra eles, segundo ela, nunca foi facil. E
ela diz que seu marido Ivan foi quem ficou com a parte mais chata que € a série de
autorizacfes que sdo necessarias para que a roda aconteca na Praca Agripino Grieco,
no Baixo Méier. Percebeu que os poderes nao cuidam do préprio Patrimoénio Imaterial
Brasileiro®¢e sé dificultam, em vez de auxiliar para que a manifestagéo aconteca. “Eles
deviam agradecer a gente, da gente estar..., porque as pessoas fazem questao de
aprender a cultura |a de fora, e a cultura de raiz daqui, né, se a gente vé bem, é tudo
preta, € o samba, o carnaval, o tambor de crioula. E na nossa roda, o carro chefe é o
jongo, mas tem a Capoeira Angola”.

Ela conta que Ivan Karu € professor de Capoeira e, desde o inicio, a Roda do
Afrolaje comega com a Capoeira Angola, “com todo aquele ritual da Capoeira”, ela
explica, comentando que Mestre Darcy dizia que os capoeiras também praticavam o
jongo e levavam seus berimbaus. Que essa caracteristica de haver berimbaus na roda
foi se perdendo, inclusive em Mangueira — um dos morros do Rio, além da Serrinha,
onde havia jongo ou Caxambu, como o Salgueiro e o Séo Carlos.

A jongueira desabafa que essa burocracia toda € uma das coisas que mais a
entristecem. Desde o inicio, a Roda pega o Nada a Opor na Subprefeitura do Meier.
E também h& a cobranca de uma taxa pela utilizacao do espaco publico. Além de todo
0 processo cansativo e toda a demora para providenciar a papelada necessaria a roda,
Flavia conta sobre rumores de corrupcéo, desde a entrada do Prefeito Crivella, quando
comecaram a surgir histérias de pessoas de dentro da gestao que vendiam o espaco.
O resultado é que, por vérias vezes, apesar de o Afrolaje estar de posse de todas as
autorizacdes, chegavam a Praca Agripino Grieco, e la se encontrava um palco com
show de samba e outros eventos. Por vezes, foram obrigados a fazer apresentactes
junto com o evento que estava acontecendo, o que, segundo eles, ndo era bom, pois
“nao era a energia da gente”.

% “O Jongo no Sudeste é uma forma de expressao afro-brasileira que integra percussao de
tambores, danca coletiva e elementos de espiritualidade. E praticado nos quintais das periferias
urbanas e em algumas comunidades rurais do sudeste brasileiro. Foi inscrito no Livro das Formas
de Expressdo em 2005”. IPHAN - Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional -
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/59/
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Flavia, que ndo tem filhos, conta que o Afrolaje tem uma caracteristica que
classifica como diferente: a frequéncia de criancas a roda. Fora o sobrinho, em casa,
Liza, filha de Dani e Kauég, filho de Leticia — que veio para o grupo, a partir de um polo
de oficinas dadas no Morro do Alemédo — ndo héa criancas no Afrolaje. Entretanto, é
comum sempre aparecerem criancas que entram na roda, inadvertidamente. Ela diz
gue eles, os Erés, as criangas, sdo os guardides da roda!

Figura 41 - Liza ao tambor.

Foto: Acervo Afrolaje

Figura 42 - Kaué e Liza, ao final da umbigada.

Michelle Bell
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Outra curiosidade que Flavia traz: Kaué e Liza, as duas criangas, séo de familia
evangeélica e adoram a roda, apesar de as pessoas acharem estranho. “Porque tem
candomblecista, tem umbandista, tem evangélico, catolicos fervorosos — que a minha
irma é catdlica do tergo, né, que quando alguém cantava la no inicio ‘a sereia do mar’,
ela cantava ‘a sereia de Deus’. E ai, com o tempo, as pessoas comecaram a se
respeitar’. O pessoal que era do Candomblé acabava reclamando do preconceito e
as pessoas aos poucos foram percebendo que havia gente de todo tipo de credo e,
com isso, a necessidade da convivéncia com o devido respeito. “E um grupo
ecuménico, ninguém fala de ninguém, da religido de ninguém. Todo mundo pede
licenca para o tambor, que €, do meu ponto de vista, um fundamento espiritualizado”,
completa, justificando que ndo gosta de usar a palavra religido, porque € contra
religido.

Ela refere-se ao rito do jongo, em que todas as pessoas, antes de entrar na
roda, precisam fazer alguma reveréncia ao tambor, que conecta as energias da roda.
Uns se benzem, fazem o sinal da cruz cristdo ou qualquer outro gesto que simbolize
respeito. “vocé pede licenca ali pro seu ancestral mais velho, que é o tambor, o grande
comunicador, né, que ja ta aqui ha mais tempo que nés”, explica, falando também da
importancia das saias que também cumprem um papel de comunicacgéo, deixando,
inclusive os chacras livres para a integracdo com a terra.

O grupo tenta manter as tradicbes da roda, mas também respeita as
ressignificacdes, respeitando caracteristicas que consideram muito importantes, como
0 encontro, a festividade, a unidade entre 0s povos que essa roda proporciona.
Naquele momento, ela se referiu aos inUmeros povos que vieram por ocasidao do
sequestro e da escravizagdo, e que tiveram que fazer conviverem no mesmo
ambiente, culturas tdo distintas, inclusive no que se refere aos idiomas. “A gente
mantém isso com uma lingua s6, né, que nos colonizaram, de estar ali junto, de estar
fazendo, de estar revivendo, de estar mantendo a ancestralidade.”.

Durante a pandemia — nossa conversa aconteceu pelo aplicativo Zoom em 7
de outubro de 2020 — n&o esta havendo a roda por obediéncia a orientacdo de néo
aglomeracao, conforme um dos protocolos da OMS — Organizagédo Mundial de Saude.
Diante do periodo de cuidados se alongar, os integrantes do grupo estdo sentindo
falta dos encontros e demais atividades. Segundo ela, muitas pessoas que quando
podiam frequentar a roda faltavam, estdo telefonando para saber quando as
atividades voltam. “Porque é diferente dancar um jongo na rua. A gente fazia o jongo
aqui em casa, que as pessoas chamam Quilombo Afrolaje, porque aqui tem muito
mato, muita arvore, a gente tem um quintal grande (...) e é diferente de vocé dancar
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na rua”, complementa, chamando atengéo para os carros passando, uma série de
fatores que compdem o que ela chama de “o ritmo urbano”, que o tambor acaba
seguindo, um ritmo da Senhora que venta.

E uma referéncia explicita ao seu Orix4, lansd, a Orixa dos ventos e
tempestades, e completa, dizendo que varias pessoas que jogaram os blzios para ela
revelaram que ela é de lansd com Ossain, o Senhor das folhas. “Mae Beata de
lemanja, grande lalorixa baiana do axé Alaketu, com casa aberta, o 11é Omiojuar6, em
Miguel Couto, dizia: “essa menina aqui € teimosa, mas ela vai achar o caminho dela”.

Figura 43 - Final de Roda no Arpoador.

[ —
-

Foto Acervo Afrolaje

E passaram-se quase 20 anos até que ela entendesse como construir 0 seu.
“A gente precisa entender esse DEUS-Universo, que estd em conexao com 0 n0SSO
interior, a nossa espiritualidade e eu ndo deixo ninguém de fora, ndo deixo ninguém
tdo abandonado assim.”. Flavia vai recompondo e seguindo seu caminho no jongo,
exercendo a espiritualidade, a intuicdo ancestral, e permitindo que acontecam as
mudancgas necessarias, receptiva que sempre foi a outras orientagcdes fora das
filosofias afro-brasileiras. Um caminho que foi interrompido para sua Bisavé dona
Benvinda, que bloqueou por um tempo a rela¢do de sua avoé Dona Joana com 0 jongo,
mas que se manifesta pleno na sua vida. Como ela bem enfatizou, basta o tambor e
0 corpo para que as memorias ancestrais transbordem e tecam os caminhos do

encanto por tempos e espacgos sobre os quais ndo temos controle.
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3.5 Quitanda do Eré/da Leitura — Carlos Alarcéao

“Eu sempre tive vontade de fazer Normal e mamée nao deixava. So fui fazer
Normal quando eu ja era dono do meu nariz.”. Assim, o contador de historia, professor
e Babalorixa Carlos Alarcédo, de lemanja, comeca nossa conversa sobre a Quitanda
da Leitura, em um canto do barulhento do Riocentro, aguardando para a apresentacéo
na Bienal do Livro.

Figura 44 - Carlos Alarcéo.

Foto Lucio Sanfiiippo

Carlos formou-se na Escola Sarah Kubitschek e trabalhou como animador
cultural e como professor, contratado pela Secretaria Especial de Educacéo, no CIEP
— Centros Integrados de Educacdo Publica, criagdo de Darcy Ribeiro — na Vila
Kennedy, ainda “na gestédo do Darcy Ribeiro”, com quem teve varios encontros, conta,
orgulhoso. La, havia 3 diretoras que eram iniciadas ao Orixa e “ndo disfargavam isso

em nenhum momento. Elas iam de delegun, eram de Angola e usavam os deleguns
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de 7 fios®””, conta ele, que queriam um trabalho que fosse voltado para as criancas
em idade de creche, para atender a uma comunidade vizinha, resultante de uma
ocupacdo de uma fabrica abandonada.

Ele conta que a diretora Noélia era de Obaluayé, o Orixa da terra, que cura e
causa as doencas e uma outra, a diretora geral, da qual ndo lembra o nome, era de
lans&®8. Da terceira diretora, ele ndo lembra bem nem o nome, nem o Orixa. Noélia
pediu um trabalho que tivesse um cunho afro-brasileiro e que isso n&o precisava ser
disfarcado, como costuma ser para que seja aceito em tempo de crescente
proliferacdo neopentecostal intolerante a esses universos.

Carlos ficou um tempo pensando em como atender essa populacdo que nao
podia ainda frequentar o CIEP. O trabalho teria que ser desenvolvido no CIEP e levado
para aquele lugar. “Eu fui pra I& pra contar historia, porque eu achava que isso era o
gue daria para aquelas criangas. N&o tinha outra coisa pra se fazer para elas a néo
ser ouvir histérias, brincar”, explica. Como havia uma liberdade de trazer o universo
religioso, “filosofico”, como prefere, para ndo diminuir a abrangéncia, ele batizou de
Quitanda do Eré, lembrando sua divindade infantil chamada Conchinha do Mar, o Eré
de lemanja.

O salario pago pelo estado do Rio de Janeiro era muito baixo, entdo, Carlos
saiu e foi lecionar em uma escola particular. Sua filha Maria tinha nascido e ele
precisava de uma renda maior. Levou esse projeto de literatura infantil para 14 e de la
para outros ambientes extraescolares, como naquele dia, na Bienal do Livro.

Objetos dos mais variados que viram brinquedos, instrumentos musicais dos
mais diferentes sons, panos dos mais coloridos ambientavam a contagéo de historia
no stand da Secretaria de Cultura do Municipio do Rio de Janeiro na feira no
Riocentro. Pela primeira vez, eu participava da Quitanda, cantando Fruta Gogoia e

tocando tambor, antes da fala de Carlos Alarcdo, que apresentava o trabalho.

37 S&o colares feitos de migcangas, formados por um conjunto de 7 pernas, que é como sédo
chamados cada um dos fios que o compdem.

%8 Vale dizer que a nacdo Angola tem nomes préprios para seus Inkices bantos, que néo séo os
mesmos dos Orixas nagbs. O Inkice da terra, das doencas, tem os nomes de Kavungo, Kafungi ou
Nsumbo, assim como o Inkice dos ventos é chamada, por exemplo, de Bamburucema e Matamba.
Como a cultura loruba/nag6 tem sido muito difundida, os adeptos acabam por facilitar a
compreensdao e usando expressdes de outras nacdes, o que tem sido contestado atualmente por
vérias liderancgas que lutam contra uma “hegemonia” opressora nago.



Figura 45 - Brinqguedos variados.
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Foto Maria Clara Alarcéo

Figura 46 - Brinquedos Variados.
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Foto Maria Clara Alarcao

121



122

Figura 47 - Bolinhas
v ' |

Foto: Maria Clara Alarcao .

A Quitanda, segundo Carlos, manifesta a itinerancia: o cesto que vende frutas
e guloseimas desde as épocas da escravidao, hoje, leva histérias. E “uma escolha,
uma intuicdo, uma opc¢ao epistemoldgica” dos anos 1993, que trazia “uma coisa
religiosa, filosdéfica”. Histdrias que, como faz questao de frisar, baseado na leitura de
Monteiro Lobato, de quem é defensor apaixonado, “tem que ter sabor, sabor de café”.

“O livro ter sabor, literatura ser proxima a comida”, diz ele, baseado em Lobato.
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Figura 49 - Livros da Quitanda.

Foto: Maria Clara Alarcao ‘

Percebendo, logo de cara, a festa que é a Quitanda, perguntei ao Carlos se ele

também a enxerga assim. A resposta veio firme: “Nao tenho duvida disso”. E explica:

Essa histéria se faz quando Lobato diz que o livro precisa ter sabor. (...) ele
precisa ser uma festa, ele precisa ter gosto de café, precisa ter a colher de
pau de Nastacia, precisa ter uma negra com um conddo, uma negra cuja
colher de pau é tdo importante a ponto de dar vida a bonecos.

Figura 50 - Legenda.
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Foto: Maria Clara Alarcao
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Pois a Quitanda do Carlos tem mil sabores, tem cheiros, cores e texturas. Tem
sons de instrumentos, de vozes multiplas, capazes de se transformar em varinhas de
condéo de colher de pau e encantar tudo a volta.

Indagado a respeito da polémica envolvendo as inUmeras passagens racistas
na obra do escritor, a despeito de todo o encantamento que sua obra possa despertar
nos leitores e nos telespectadores da novela televisiva baseada em sua obra, Carlos
responde com uma frase de Conceigéo Evaristo a respeito de Lobato: “ha que se ter
cuidado quando vai jogar a agua suja fora do banho do bebé. Porque se vocé for jogar
tudo fora, vai embora o neném junto com a agua suja”.

As criangas chegam e, durante a contacao — e antes dela, até — pegam esses
instrumentos e tentam deles tirar algum som. Outras perguntam: “tio, como se toca

esse?”, talvez, achando que alguém precise explicar a elas como brincar com eles.

Figura 51 - Criancas na Bienal.

Foto: Lucio Sanfilippo.

Quitanda, palavra banto que quer dizer, entre outras coisas, mercado, feira,
também é festa. De acordo com o que nos contou Alarcéo, junta o cesto a venda e ao
verbo andar, e esta ligada as negras de ganho da época da escravidado, dando uma
leitura de feminilidade.

Nos candomblés predominantemente bantos, autodenominados candomblés
Angola, Quitanda do Eré é a festa do muzenza, o novi¢o recém iniciado. Nessa festa,
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tomado da energia espiritual infantil, ele comercializa frutas para ajudar na paga dos
custos de suas obrigacdes religiosas. Dai é que surgiu a brilhante ideia de Carlos de
fazer de suas contacOes de histérias as festas que acreditamos tdo potentes quando
assumem o corpo como templo de producao de conhecimentos.

Para Carlos, essa, depois do Olubajé, é a festa mais bonita, além de lembrar
seu Eré, Conchinha do Mar, “a Calunga de lemanja”. Quitanda do Eré é contar historia
para criancas. Mas o nome Eré, que compunha inicialmente o nome da Festa de
Carlos, precisou ser suprimido: ndo era vendavel como produto, como trabalho. Ele
sentia uma aversédo, uma rejeicdo das pessoas, e tirou 0 nome. Sentindo como se
estivesse traindo Eré, entéo, batizou de Quitanda da Leitura.

A Quitanda de Carlos é pura poesia, simbolicamente transbordante de belezas
e riguezas. A sua boneca de contacdo, a sua Kalunga, representa Mae Senhora,
importante lalorixa do 1€ Axé Opo Afonja, “por ter sido a lalorixa da intelectualidade
brasileira, que recebeu Simone de Beauvoir, Sartre, que foi mae de santo de Pierre
Verger”.

Figura 52- Kalungas Mae Senhora.

v

Foto: Maria Clara Alarcédo
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Enquanto vai contando suas histérias, o corpo e suas vozes vao-se
expressando entre as cores, 0s sabores, cheiros, texturas, sons que vao tomando a
atencao das criangas e transportando para o ambiente encantado. Foi assim com o
Saci, foi assim com Tempo, foi assim com Ganesha. E assim, por causa de Mae
Senhora, expressa na Kalunga abencoada.

“A Quitanda nasceu preta, teve que disfarcar o preto e pode finalmente assumir

sua origem banto, sua origem ioruba, sua africanidade”.
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4 FESTA DE CANDOMBLE

Orunmil& traz a festa como dadiva de Olodumare
Dizem que certa vez Orunmila veio a Terra
Acompanhando os orixas em visita aos seus filhos humanos,
gue ja povoavam este mundo, ja trabalhavam e se reproduziam.
Foi quando ele humildemente pediu a Olorum-Olodumare
gue lhe permitisse trazer aos homens
algo novo, belo e ainda ndo imaginado,
gue mostrasse aos homens a grandeza e o poder do Ser
Supremo e que também mostrasse o quanto Olorum
se apraz com a humanidade.
Olodumare achou justo o pedido e mandou trazer a festa aos
humanos.
Olodumare mandou trazer aos humanos a musica, o ritmo e a
danca.
Olodumare mandou Orunmila trazer para o Aié os instrumentos,
os tambores que os homens chamaram de ilu e bat4, os
atabaques que eles denominaram rum, rumpi e 1é, o xequeré, o
ga e 0 agogo e outras pequenas maravilhas musicais.
Para tocar os instrumentos, Olodumare ensinou os alabés,
gue sabem soar os instrumentos que sao a voz de Olodumare.
E os enviou, instrumentos e musicos, pelas maos de Orunmila.
Quando ele chegou a Terra, acompanhando os orixas e trazendo
os presentes de Olodumare, a alegria dos homens foi imensa.
E, agradecidos, realizaram entdo a primeira grande festa neste
mundo,
com toda a musica que chegara do Orum como uma dadiva,
homens e orixas confraternizando-se com a musica e a danca
recebidas.
Desde entdo, a muasica e a danca estdo presentes na vida dos
humanos e sdo uma exigéncia dos orixas quando eles visitam
nosso mundo”

Prandi, 2001, pp.446-447

Para introduzir a concepcao de festa no Candomblé, depois desse Itan narrado
por Reginaldo Prandi, vamos recorrer a Mae Stella de Ox6ssi, reconhecida lalorixa do

lIlé Axé Opo6 Afonj4a, falecida ha 2 anos:
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A palavra Siré é usada por nés significando festa. Festa sagrada que
homenageia, reverencia um Orisa. Barracdo limpo e decorado com os
simbolos referentes a divindade cultuada. E um grande momento para o Filho
daquele Orisa. Cada um vestido adequadamente, de acordo com seu grau
hierarquico. (AZEVEDO, 2010, pp.92-93)

Depois de introduzido o que seria a Festa, Mae Stella, em seu Meu Tempo é
Agora, vai enumerando alguns momentos importantes, além da decoragdo
relacionada com as cores e simbolos do Orixa dono da celebracéo: saudacdes, roda,
roupa, cancoes, orientacdes para o olhar, sempre para baixo, toques dos atabaques,
comida. E a recomendacao que chama atencédo para a seriedade da brincadeira: “O
Siré é uma ‘Obrigagao’ séria, de grande fundamento. Por esta razdo, todos devem
recolher-se em seus aposentos, no Terreiro, quando o ritual € encerrado.” (AZEVEDO,
2010, p.95)

A grande lalorixd menciona a seriedade, manifesta em palavras como
obrigacado, fundamento, ritual e terreiro, que ddo um tom solene ao xiré, a Festa.

Vejamos o que dizem Sabino e Lody (2011, p.104):

O Xiré é um fenémeno brasileiro que traz uma sintese da unidade necessaria
a manutencao de identidades, que promove na reunido de Ogum, que € de
Iré; com Xang6, que é de Oyo; com lemanja, que é de Abeokuta; com Oxala,
gue é de Ifé; entre tantos outros, novos significados e novas mitologias, as
guais vao conformando esse forte sentimento de louvor e de religiosidade.

E trazer o orixa para o convivio da vida cotidiana ou para a festa para que,
juntos, homens e deuses vivam a musica instrumental, a danca, o canto, a
comida, e se divirtam e brinquem experimentando o xiré.

Esse sentimento de brincadeira € dominante e tem a capacidade de reunir,
de provocar ac¢des criativas, especialmente identificadas no corpo e pelo
corpo, que expressa gestos, dancas e outras maneiras de se comunicar
performaticamente.

Curiosamente, por intermédio das falas da grande Mée de Santo e dos autores,
percebemos uma relacao entre brincadeira e seriedade, rito, obrigacao, diversdo. Sao
elementos da Festa, indissociaveis e indispensaveis as celebracdes dentro das rocas
de candomblé e em seus transbordamentos pelas ruas, pracas, praias e largos.

Sabino e Lody desenvolvem ainda mais sua apreensédo sobre o tema:

Na cultura popular, € comum os inumeros grupos de musica, danca e teatro
se reconhecerem em suas respectivas atuacdes como praticantes de uma
‘brincadeira’, e quem participa como um ‘brincante’: vou brincar o coco; vou
brincar o maracatu; vou brincar o boi.

Brincar é também celebrar, festejar, reunir, ensaiar e, principalmente,
transmitir um grande sentimento patrimonial que fortalece os lagos sociais e
de identidades.

A brincadeira assume um dos mais notaveis lugares de socializacdo. E
espaco de prazer, alegria, de tornar o ideal do sagrado mais proximo, mais
humanizado e mais intimo, como acontece nos terreiros, onde s&o
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vivenciados temas memoriais e de criacdo contemporanea. Nao séo rituais
para aplacar, para temer a Deus ou para apaziguar um Deus que se teme,
mas para viver a brincadeira de trocar, de partilhar do sagrado em outra
dimensao, relativizando, assim, o modelo cristdo.

O xiré é o momento especial para se descobrir o corpo, perceber as suas
possibilidades e desenvolver habilidades, ganhar conhecimentos, no caso
das dancas litirgicas do candombilé.

Assim, temas da diversdo unem-se aos de vivenciar costumes, relembrar
modos e maneiras em ambito religioso, festivo e familiar.

Esta no xiré uma oportunidade de reunir fragmentos de memodrias, algumas
ja experimentadas e outras que serdo retomadas na pratica da festa, no ritual
religioso, no sentimento ladico, entre outras formas que possibilitam
expressar e comunicar corporalmente identidades, historias pessoais e
estilos de comunidades e regides. (SABINO; LODY. 2011, pp.104-105)

Nas Festas de Candomblé, os Orixas vém dancar para reviverem seus feitos.
Sao reunidos seus cheiros, sabores, cores, gestos, sons preferidos durante todo o
processo de producdo até a culminancia. E tem também o tempo da “desproducao”
da festa, quando é devolvida a natureza o que sobra da matéria organica que nao foi
consumida.

Da mesma forma, ha um ritual, uma festa em que devolvemos nosso corpo a
terra, o barro do Orixa Nand que nos foi emprestado e que utilizamos e do qual
cuidamos enquanto temos vida no Aiyé, o mundo visivel. E o Axexé, rito finebre a que
todo iniciado tem direito, que pode durar de 1 a 7 dias, dependendo do grau
hierarquico que tenha quando da ocasi@o de seu falecimento.

Outra festa flinebre dos negros da didspora se chama Gurufim?®®, que é comum
em velorios e enterro de sambistas. Os velorios sédo tomados de bebida, comida e
brincadeiras diversas, ndo podendo faltar, obviamente, a lembranca de suas musicas,
gue sao cantadas e tocadas antes e depois do cortejo que leva o corpo de volta a
terra.

E essa mesma terra que alimentamos sempre que despachamos alguma
oferenda oferecida as divindades. Vejamos agora, um pequeno fragmento da Festa
Olubajé, em honra ao Rei da terra, Obaluaié, depois de conversa com a lalorixa

Wanda, iniciada para esse Orixa.

39 Sobre Axexé e Gurufim, ha o artigo Festa e morte: um olhar sobre redes educativas e rituais
funebres afrodescendentes que escrevi em parceria com Elaine Marcelina, disponivel em
https://www.academia.edu/33679415/Festa_e_morte_um_olhar_sobre_redes_educativas_e_rituai
s_f%C3%BAnebres_afrodescendentes
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4.1 OLUBAJE - M3e Wanda de Omolu, llé Egi Omim

A minha historia de vida, ela parece muito com o ato do Olubajé.
Eu sempre vivi partilha, eu sempre vivi respeito. Eu trabalhava
com adolescentes infratores, nivel alto, assim, aqueles que
ninguém queria, entendeu? Entdo, trabalhava na rua, varria a
rua, pedia licenca. (...) em todos os lugares que eu vou, eu digo

a vocé que eu levo o terreiro junto.

Abro o capitulo com a fala que Mae Wanda de Omolu usou para fechar nossa

conversa no llé Axé Egi Omim, em Santa Teresa. lya Wanda me recebeu de mascara,

em meio a pandemia, e contou como sente seu Pai Omolu e como vé as relacdes do

terreiro com a comunidade interna e “o mundo la fora”.

Figura 53 - Mde Wanda de Omolu

Foto: Dofona de Oxalé Cris Cotrim.

Ela explica.

Eu sempre estudei, eu sempre trabalhei e sempre fui de Candomblé. A minha
familia € uma familia de sambistas. Naquele tempo (faz uma pausa para dar
a entender que era na época da perseguicdo mais acirrada e oficial pela
policia aos sambistas, ja tratada nos primeiros capitulos). Estou com 62 anos.
Naquele tempo. Entdo, minha vé baiana. Ela disse que era azul Pavao azul
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cor de ouro, Unidos da Tijuca. Meu av6, Salgueiro, mestre-sala. Meu tio (seu
Valdir), primeiro prato de ouro da Portela, que hoje tem um projeto dentro da
Portela que se chama Madureira Canta e Danga, que € uma escolinha de
mestre-sala e porta-bandeira (que ele tem em parceria com a esposa,
também iniciada, Mae Estelita de lemanja). Meu pai, gafieira, meu paiia para
os concursos de gafieira, dancava horrores. Entédo, é uma familia, que tinha
ja incorporado no sangue a mandinga da pretitude. Vocé estd me
entendendo? Entdo, assim, eu ndo conheco outra coisa.

Figura 54 - Omolu, no Olubaje.
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Foto: Dofona de Oxala Cris ( otrim.

lyA Wanda conta com empolgacédo sua formacao nesses transbordamentos
corporais dessas memarias ancestrais de que tanto falamos nesta pesquisa. Ela foi
iniciada para o Orixa Omolu no Rio de Janeiro por lya Zezé de Obaluaié, que vinha a
ser filha de ly4 Nilzete de lemanja, a época, lalorixd matriarca do importante e
tradicional terreiro Casa de Oxumaré, em Salvador, liderado pelo seu filho, herdeiro,
Baba Pecé. “Eu sou a primeira (...) Eu nasci na rua Nina Ribeiro 440, no Ilé d’Oxdssi”,

conta, orgulhosa por ser a primogénita de sua lalorixa Zezé.

Eu considero a minha histéria muito bonita. Eu ndo tenho trauma com o
Candomblé, ndo, viu? Eu fui muito bem nascida, muito bem cuidada, muito
amparada, muito amada pela minha mée de santo. A minha mée dizia que
parecia que eu tinha saido de dentro, né? E todas as filhas de santo da minha
mée de santo tinha um carinho muito grande por ela, porque ela era uma
mulher de Obaluaié de respeito! Era um toquinho assim, mas o negdcio era
muito sério. Enté@o eu fui abid, tomei bori, me iniciei, tomei 1, 3, 7 na mesma
casa.

Omolu, também chamado de Obaluaié, em sua versao mais jovem, € um Orixa
gue usa o Az€, o manto de palha que lhe cobre a face e o corpo. Contam os itans que
nasceu coberto de chagas e logo foi rejeitado por sua mée biolégica Nana. Adotado
por lemanja, foi protegido pelas palhas até que se curou das chagas. Hoje, contam os
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mais velhos, que continua coberto pelo Azé ndo para esconder sua doenga, mas para
gue os humanos, 0s mortais nao sejam cegos por seu brilho radiante insuportavel aos
olhos normais.

Mae Wanda conta que seu Orixd é o que mais entende de racismo e de
preconceito, ja que sofreu todo tipo de rejeicdo, a comecar pela propria mae, a quem,
diga-se, perdoou e com quem fez as pazes.

N&o td puxando a brasa pra minha sardinha, n&o. Todas as festas, elas tém
um sentido, mas eu acho que o sentido mais humanizado, mais completo de

exemplo do que é ser humano, do que é gostar do humano, do que é
potencializar o humano, do que é fortalecer o ser humano, é o Olubajé”.

Figura 55- Preparando a folha, o prato do

Banquete do Rei.
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Foto: Dofona de Oxal& Cris Cotrim.

A lalorixd mostra seu amor pelo seu Orix4d em varios momentos de nossa
conversa: “Quando eu vejo outro Omolu dangando, que eu vejo Ele mostrando o céu,
a Terra, né, que ele mostra o olho, o ouvido, a boca, as feridas (...) Meu pai nao é
bonito, ndo, é mais, ele € lindo. E? Ele é lindo! A funcédo dele é uma funcdo que, a
mim, enobrece muito”, exalta, referindo-se ao ato em que, dangando, o Orixa
apresenta parte de sua historia, sua regéncia sobre os elementos da natureza, suas
chagas, seus sentidos e a razao de ser da Festa Olubajé.



133

O Babalorixa José Flavio Pessoa de Barros, o Papai Flavio, de Oxoguid, que
me iniciou, gostava do Olubajé mais do que qualquer festa do Candomblé. E ele
gostava também de contar a historia da razao de ser dessa celebracédo. Contava ele
gue Xangod havia dado uma festa e, por ser um Orixa “todo certinho” e gostar de tudo
perfeito, ndo convidou Omolu, o Orixa que usava a palha para cobrir sua variola. A
um certo ponto da festa, os Orixas convidados comecaram a dar falta de Obaluaié,
gue é o regente das epidemias, o Orixa capaz de curar as doencas e de permitir que
elas se alastrem se nédo for bem cuidado a ponto de fortalecer os filhos.

Figura 56 - Folh

a de mamona preparada para o banquete.
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Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.

Temendo despertar o descaso desse Orixa, que acarretaria uma falta de
protecdo do mundo em relacdo as mazelas das doencas, os demais deuses
entenderam que era preciso desfazer aquele mal estar em relagdo a exclusdo de
Omolu da lista de convidados para a festa de Xangd. Resolveram, entdo, cada um
preparar sua comida favorita e marchar em direcdo ao palacio do Rei da Terra para
pedir seu perdao. Chegando la, de posse de suas iguarias mais saborosas, cheirosas
e belas, ofereceram ao Rei, suplicando sua misericordia. Ele, generoso, humilde e
elevado, disse: “eu aceito suas desculpas e aceito comer, desde que todos comam
comigo”. Assim, nasce o Olubajé, que é traduzido pelo povo de santo como “O Rei

aceita comer”.
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Figura 57 - Folha de mamona preparada
para o banquete.

Foto: Dofona de Oxala Cris 'Cotrim.

Em algumas traducdes, Olubajé significa O Rei se inclina para comer, que, da
mesma forma, revela a elevacao expressa na humildade daquele que foi afrontado.
Apesar de tudo, Ele aceita comer, se inclina e compartilha seu alimento.

A Festa Olubajé, diz Mae Wanda, € uma festa em que “Meu Pai fortalece,
alimenta o Ara*® das pessoas, onde se canta ‘Ara & ajeum bd, Olubajé ajeum bo’. Ou
seja, comer!”. lya Wanda narra a histéria do Olubajé, de acordo com o que ouviu: “Eu
aprendi assim. Omolu deixou uma praga. E a comida no mundo ficou escassa.”. E
prossegue, contando a verséao do Itan, em que se diz que Omolu estava dancando em
uma festa no Orun e foi humilhado por conta de suas feridas. Lancou uma praga sobre
a Terra que s6 foi desfeita, quando os Orixas, foram avisados por Orumila de que
havia uma divida a ser paga com o Orixa da Terra. Prepararam um banquete, e
entenderam que so6 a partir da “mudancga” na postura, as coisas iriam melhorar. Ela
marca as palavras “conversa”, “amor”, da “partilha”, “ensino”, como “filosofia” da Festa

de seu Pai.

Ele bota o Ara pra pensar. Nao é sé fortalecer por fortalecer. Ele conta a
historia Dele.(...) Nao é somente essa cura da doenga, é a cura da mente, é
a cura para fazer diferente, porque foi humilhado, porque sofreu muito o
preconceito e a gente vem vendo isso acontecendo no mundo.(...) O advento

40 Ar4 — corpo, em loruba
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mesmo da Aids, o preconceito das pessoas eu entendia perfeitamente,
porque o meu Orixa viveu isso tudo.

O meu Orixd sabe o0 que é esse negocio ai que criaram esses
fundamentalistas neopentecostais que pra mim Jesus tem vergonha deles,
né? Que é uma outra coisa, € uma politicagem. O meu Pai sofreu muito com
isso. Porque ninguém queria chegar perto de ferida ninguém, né? E ai vocé
vé as pestes, as pragas todas? Ai dizem assim: ‘ah, foi Omolu que mandou.’
N&o foi nada, ndo foi nada! E ha que se ter muito cuidado com esse Orixa,
porque tem horas que ele entende ao contrario... Entdo vamos pedir direito.
Vamos fazer direito, ndo vamos fazer pela metade. Todos os orixas tém o seu
enjoado. Mas o enjoado do meu Pai e da familia Dele é totalmente diferente,
porque € ali que ta a cura, é ali que ta o remédio é ali que ta o vento que tira
daqui e te joga pra la, né, que cruza o céu com cores, que pde céu cor-de-
rosal E uma coisa muito séria. E as pessoas querem louvar somente a Terra,
né, a parte de cima, mas se esquece de suas camadas, entendeu? Eu
costumo dizer assim ‘i, t4 vendo aquele Az&4? Ninguém sabe o que tem
embaixo. Entdo, respeita.

Ela conta, empolgada, que as pessoas comem, em pratos que séo folhas de

mamona, com a mao, a comida que vém em tigelas de barro, servida com colheres

de pau, carregadas uma a uma por filhas de santo e expostas em enis, esteiras de

palha, no chdo. O dono da Festa passa a celebracéo inteira dangcando em volta do

banquete, como que abencoando a comida que vai limpar as pessoas por dentro e

por fora, j& que, quando acaba de comer, a pessoa passa a folha no corpo e deposita

em uma cesta.

Figura 58 - Doburu, as flores de Omolu.

~

Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.

41 Azé — o manto de palha usado por Omolu e Obaluaié, que lhes cobre desde o rosto até as pernas.
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Na folha, véo o doburu — a pipoca, tida como as flores de Obaluaié —, feijao, xinxim de
galinha, acarajé, banana da terra, farofa... Uma comida ou outra difere uma folha do
banquete de uma casa para a outra, mas todas elas reverenciam a familia Egi, a
familia do Rei. “Eu nunca comi uma folha, porque eu sou de Omolu. Ou vocé é de
Omolu ou vocé come”, explica ela, justificando que sempre esta “virada”, incorporada
por Omolu nos Olubajés. Papai Flavio orientava que, além da né&o utilizagdo de

talheres, coméssemos de pé e mexendo 0 corpo.

Figura 59- O Banquete sendo levado par
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Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrfm.

Figura 60- O Banquete do Rei sendo servido.
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Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.



igura 61 - O Banquete do Rei sendo servido.
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Foto: Dofona de Oxalé Cris Cotrim.

Figura 62 - O Banquete do Rei_se'ndo servido.
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Foto: Dofona de Oxalé Cris Cotrim.
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Figura 63 - A folha pronta com o Banquete do Rei.

Foto: Dofona de Oxalé Cris Cotrim.

Figura 64- Fortalecendo o Ara com o Banquete do Rei.

Foto: Dofona de Oxaléa Cris Cotrim.
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Figura 65 - Reveréncia ao Rei da Terra.
. R

Foto: Dofona de Oxalé Cris Cotrim.

Méae Wanda reforca que a comida tem a funcdo de fortalecer os corpos,
principalmente os corpos pretos, dos irmaos, daqueles que foram sequestrados e, em
meio a mazela da escravidao, produziram a sofisticagdo de uma religido como o
Candomblé e também a Terra — chao e planeta. E volta ao segredo, ao desconhecido,
chamando de bobos os que estdo do lado de fora da religido e perseguem o culto, ja
gue ndo conhecem nada desse universo e ndo sabem com quem estao lidando.

E muito complicado vocé travar guerra com aquilo que vocé nio conhece.
Porque o que ja morreu de preto desde a travessia até hoje, e a gente ta ai,

né, Lucio? A gente esta ai! E ndés somos a natureza, (...) estdo quebrando os
nossos terreiros, eu falo ‘pode quebrar meu terreiro, meu Orixa t4 comigo’.

Nesse ponto da conversa, lya Wanda fala dos ingredientes para 0s ritos,
segundo ela, tém ficado quase inacessiveis, devido ao alto preco. “(...) tudo nosso é
reaproveitavel é aproveitavel e pensando sempre no outro, né, mas hoje a gente
infelizmente tem visto o encarecimento da nossa cultura”, denuncia. E continua,

mencionando as lougas caras que sdo usadas para abrigar os fundamentos dos
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Orixas e que considera hoje desnecessaria, criticando o capitalismo que sempre cita
como uma mazela no nivel do patriarcado.

Mas, voltemos a festa, que, lembra Mde Wanda, ndo acaba quando o banquete
é recolhido, porque depois, tudo vai ser devolvido a natureza em uma série de outros
ritos complementares. Alias, como toda festa, o Olubajé ndo se resume a culminancia,

ao dia em que o Banquete do Rei é servido.

Toda casa tem seu calendario. Aqui em casa, a gente tem um rito que a gente
bota um cesto no barracdo. Entéo, tudo que vai chegando pro Olubajé vai
praquele cesto. Os milhos, os graos, todo o material vai indo pros cestos, as
doacgbes. A gente vé se da ou ndo da. Porque é uma fungéo, vocé tem que
ver como é que estdo as panelas de barro, porque acaba o Olubajé, vocé
guarda aquilo tudo, a colher. Tem que ver a eni do Olubajé, o pote do Olubajé,
gue vai com o arua®?, tudo isso, vocé tem que passar o olho, (...) porque vocé
ndo faz um Olubajé assim (estala os dedos). Tem que ver, independente do
gue vai na mesa, o que meu Pai Omolu vai querer comer, o que a familia
quer, se a familia vai comer com Ele. E muito detalhe. O Olubajé é muito
detalhe. Ndo é uma atividade que vocé possa esquecer de um gengibre, de
uma taioba, de um banho especifico pros filhos, a roupa, quem é que vai
sentar na mesa pra servir, quem € que vai entregar as folhas. E uma estrutura
muito grande, é uma Festa grande, com muito detalhe. Colocar um Olubajé
no chao, vocé tem que ter muita seguranca e saber o que ta fazendo, porque
€ uma familia que ndo gosta, que nédo lida muito bem com as falhas.”

Figura 66 - Potes utilizados no Banquete.

Foto: Dofona de Oxal& Cris Cotrim.

Méae Wanda refor¢ga que ha muita conversa e muitos encontros nesse processo
de producédo da festa e chama atencéo para a sua continuacdo, quando é servido o

42 Arua - bebida feita a base de gengibre.
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jantar, apds a danca, quando o Banquete é retirado e os Orixas “desviram”. E a hora
da parte que ela chama de “festa social’. E também tem a hora em que “a visita vai
embora”, e ha a festa, pos festa/culminancia com apenas os filhos da casa.

A conversa com Mae Wanda rendeu muitas consideracfes sobre visdes
internas do culto, muitas delas que dizem respeito a rituais secretos, que ndo devem
ser expostas aqui. Fazem parte do Awo, o segredo, que segundo ela, “nos da

resisténcia, nos mantém vivos”.

“Minha mée de Santo ndo deixava tirar fotografia. Nao deixava! Isso, a minha
mae de Santo, mas a minha avé carnal, ela ja dizia para mim assim: ‘olhe, o
gue vocé viu aqui fica aqui, e vocé vai para um mundo para aprender. Aqui €
aquele jeito. L4 é para poder vocé contar a sua histéria, a nossa histéria, a
histéria da sua avo, para que a gente ganhe respeito.”, explica.

Muito do respeito dentro do terreiro é construido sobre bases em que a
hierarquia é forte: o mais velho vem antes, porque tem a sabedoria de quem esta mais
préximo do ancestral. Tudo o que é trocado, aprendido, é feito “no tempo certo” que é
quando o mais velho percebe que é a hora. “O mais novo, um dia, vai ser esse mais
velho”, diz ela. Assim, vai poder passar o que recebeu, porque ja vai ter aprendido.
Esse processo ndo deve ser confundido com excluséo, quando algum filho n&o puder
participar de algum ritual interno. Ela explica que o tempo de iniciacdo determina quem
ja terd maturidade e, portanto, autorizacdo para acompanhar alguns ritos.

Ela chama atencdo para o modo de vida dentro do terreiro, que diferencia o
modo de acordar, quando a primeira coisa que se faz € se aprontar para cumprimentar
o sagrado, tomando banho de folha, se vestindo adequadamente, tomar béncéo aos
mais velhos, comecando pelos proprios assentamentos dos Orixas — a ancestralidade
representada na rogca de candomblé. “Tudo nosso é olho no olho, sentado em circulo,
né, vocé divide uma eni, uma esteira. Vocé divide uma comida. (...) O povo de fora
tem muito a aprender com a gente, Lucio”, completa.

A lalorixa exalta os simbolos que vao construindo as identidades dentro dos
terreiros e que formam os seres humanos com as suas especificidades. “O que tem
meu neto ja nasceu dentro do quilombo. Vocé ja vai ali, adquirindo a vivéncia, o

[

espaco ele vai adentrando vocé”, conta. E acrescenta:

Onde esta a sua identidade esta aqui identidade, minha identidade ta aqui
(mostra um cordé@o). Essa é minha identidade e a gente ndo tem que ter
vergonha disso, sabe? Nao sei ndo estou falando de papagaiada. Eu estou
falando da pessoa que reconhece o seu lugar. Quem eu sou? Entdo na hora
gue me pergunta quem eu sou, eu digo! Qual é a sua identidade? Eu mostro
(pega novamente no cordao). E de onde vocé veio? Eu também falo, eu sei!
Quem sao os seus, quem tava, quem viu? (esta se referindo a iniciacao)
Porque pra gente ndo tem esse negdcio de forjar curriculo nao?
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Figura 67- Miguel, seu neto, primeiro
Oga de Omolu.
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Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.

Figura 68 - Miguel, seu neto, primeiro
Oga de Omolu.

Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.

A lalorixé reforga que a briga por territorio € muito intensa e que o Olubajé ajuda
nessa disputa. “Além de fortalecer o Ara, o corpo, ele fortalece a Terra, ele fortalece o
nosso territério. Ele marca aquilo ali como sagrado, afirma o sagrado. Eu fico muito
emocionada...”. Para lya Wanda, o corpo € um santuario e que dentro dele e do
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territério que ele sacraliza “é minha faculdade, meu mestrado, meu doutorado e meu
pos-doc”, acrescenta. E revela o desejo de que todos que se envolvam com o
Candomblé tivessem tempo e desejo de vivé-lo em toda a sua intensidade. “Porque o
povo fica achando que Candomblé é misturar ingrediente magico, né?” E explica que
essa frase ndo € de sua autoria, e, sim, do professor Jairo de Jesus Menezes, que a
utiliza junto de outra expressao de que também gosta muito que é afro-balada, como
uma critica a vivéncia esvaziada de sentidos. “A hora que as pessoas entenderem o
que é nascer novamente, a oportunidade de entrar no utero mitico e renascer...”.

Figura 69 - Ruda, Ogd de Omolu,
comendo a folha de seu Filho/Pai.

Foto: Dofona de Oxala Cris Cotrim.

O Awo do culto sobre os quais conversamos ndo sera tratado aqui, porém,
muitas outras questdes levantadas por lyd Wanda podem enriquecer nossas
discussbes, ndo s6 neste trabalho, mas em um nivel mais abrangente de
atravessamentos. Por exemplo, na visdo lyd Wanda, o terreiro de candomblé é um
quilombo. Como tal, ele acolhe a diversidade de etnias, e ninguém é discriminado por
isso. “Aqui, a gente ndo tem pré-requisito. Vocé é meu irméo, independentemente do
tamanho da sua melanina. O Orixa faz isso conosco”, disse ela para mim. Ela
ressaltou os modos de educagdo e uma pedagogia propria que tem “ciéncia,
matematica, medicina. No candomblé, ninguém morre de Alzheimer, porque todo o
tempo a memoria € mexida”.
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A respeito de memoria e, ligada a ela, a tradicdo que permeia os cultos, Mae
Wanda reconhece que as pessoas de fora precisam se adaptar as regras dos terreiros,
mas ha uma dindmica: “Tradicao nao é estatica”. E revela a tensdo que orienta que
os ritos dos Candomblés respeitem o que foi passado pelos mais velhos, “porque eu
nao posso dar o que nao tenho, ninguém pode”, e as realidades do mundo moderno
gue envolvem o universo LGBTQI+. Segundo ela, todo mundo tem que ser acolhido,
mas de forma verdadeira. Como lidar com um homem que chega no terreiro e é
confirmado Ogd*3? “(...) Se ele se descobre pro feminino, ele vira Ekede**? S&o
discussdes que parecem que sdo bobas que parece que mais sdo necessarias ndo
volta tudo faz tudo trocou de nome como é que é quando vocé vai chamar Ori*>?”.

Ogés tém uma forma de se portar e tém atribuicbes que Ekedes ndo tém,
inclusive na forma de se vestir. Como fazer nesses casos? Made Wanda pensa que
nem todo mundo esta preparado para lidar com as situacdes que se impdem
necessarias no mundo de hoje. Segundo ela, precisamos ser verdadeiros, justos e
dizermos se nao tivermos condi¢cdes de acolher por inteiro uma pessoa em situacées
cComo essa, porque ja se sofre muito por racismo e por preconceito e a pessoa nao
pode ficar sofrendo dentro do terreiro, pois nem os animais no candomblé sofrem:
“Nossos bichos sao imolados para levar mensagem, entdo nao podem sofrer.”.

Como ja dito, o universo do candomblé e suas festas revelam riquezas,
grandezas e belezas tantas. Além disso, apresenta surpresas antes impensaveis.
Precisamos estar o tempo todo conectados com o passado, as memorias, as tradicées
e, a0 mesmo tempo, com 0 presente que sempre aponta para variadas direcdes. Exu,
aquele que subverte os pensamentos aprisionados e transforma o errado em certo e
o certo em errado, h& de abencoar as situacfes que se apresentarem e apontar 0s
melhores caminhos a serem percorridos.

43 Oga - um cargo que s6 homens que ndo “viram”, que nao incorporam o Orixa podem exercer, para
cuidar dos atabaques, dos toques, da sacralizacdo dos animais e outras atribuicdes

44 Ekede - cargo de mulheres que néo incorporam o Orixa para cuidar dos Orixas incorporados e de
toda a estrutura necessaria para que tenham o maximo de conforto enquanto estiverem no Aiyé.

45 Ori - cabeca e 0 nosso nome registrado no nascimento é sempre evocado em rituais que tratam de
Ori.
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5 HISTORIAS, MEMORIAS E ANCESTRALIDADES TRACADAS

Alegria

Alegria pra cantar a batucada

As morenas vao sambar

Quem samba tem alegria

Minha gente era triste, amargurada

Inventou a batucada

Pra deixar de padecer

Salve o prazer, salve o prazer (...)

Da tristeza ndo quero saber

A tristeza me faz padecer

Vou deixar a cruel nostalgia

Vou fazer batucada de noite e de dia
Assis Valente

Os sujeitos produtores da festa nesta pesquisa sdo exemplos de encontros,
desencontros e reencontros com a ancestralidade. Antes de tudo, representantes
legitimos de belezas, riquezas, grandezas ancestrais transbordantes, vitoriosos
representantes da superacao diaria das mazelas que ha séculos Ihes sao impostas,
desde o sequestro de seus antepassados da Africa com a finalidade de escravizacao.

A Histéria universal que se manteve dominante até o século XX (Le Goff, 2001;
Burke, 1992), raramente justa com as vitimas da violéncia, tentaria dar conta de narrar
os fatos justificando privilégios e amenizando a responsabilidade dos vencedores face
ao preco de suas vitdrias. Contudo, ja ha algumas décadas a blindagem de tal antiga
histéria hegeménica se perdeu e cada vez mais 0s vencidos narram suas versoes e
assim cada vez mais vao escrevé-la, com suas préprias maos, na academia de matriz
branca e patriarcal onde, vez por outra, se consegue fazer a necessaria justica. Esta
pesquisa visa, portanto, a contribuir para que se abram cada vez mais 0s espacos
para as vozes, impiedosamente silenciadas ao longo da histéria do Brasil, para que
falem com todo o esplendor que esta tese busca evidenciar. Vozes portadoras de
saberes generosamente confiados a mim, e registrados nesta pesquisa cujo percurso
ndo foi facil, ainda que eu seja um homem branco. O tema heranca cultural africana,

festa e todo o seu universo traz consigo, infelizmente, ainda, forte rejeicdo e
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cerceamento por parte do grupo dominante e dos que representam e sabotam
algumas pautas significativas a consisténcia democratica do pais, como 0 apoio justo
as manifestacdes culturais tratadas nesta pesquisa.

Como no filme Histoérias Cruzadas — originalmente Help —, de Tate Talor, aqui
vemos muitos caminhos parecidos em seus encontros, desencontros e reencontros.
Chamo de “tragadas” para fazer uma relagdo com a mistura imposta pela realidade da
convivéncia de negros sequestrados, traficados e escravizados de tantas
procedéncias do continente africano e que aqui criaram inumeraveis formas de
interacdo possivel. Diante das negociacbes necessarias, para exemplificar o que
trago, existem no campo religioso os chamados Omolocés, tidos como candomblés
tracados, que trazem, assim como outras manifestacfes religiosas similares, tracos
de candomblé e de umbanda e outras manifestacbes onde os caboclos brasileiros
convivem com santos catélicos, espiritos de pretos velhos, princesas turcas
encantadas, Zés Pelintras e mestres juremeiros, marujos, baianos e um sem fim de
diversidade.

Sao expressdes transbordadas possiveis de memdrias ancestrais corporais
festivas, entendo eu, dessas que sempre acham um caminho para cumprir sua
trajetéria. Como fazem as aguas, passando diariamente por tantas pedras em seu
percurso também de encontros, desencontros e reencontros nos rios e cachoeiras.

Sobre 0s encontros, suas poténcias e alguma relacéo entre liberdade e controle
de corpos,

O sentido de qualquer encontro estaria na relacdo que os corpos, enquanto
for¢as que se afirmam umas sobre as outras, estabelecem entre si, ou seja,
o valor de cada encontro estaria em sua poténcia. Valor e poténcia seriam,
de alguma forma, sindnimos j& que diriam da diferenca que um encontro entre
corpos seria capaz de afirmar, mover, aumentando ou diminuindo a
possibilidade de expressdo destes corpos. Um corpo potente seria aquele
capaz de criar valores, doar valor. Dai a diferenga do homem ético para o
homem moral: o corpo da ética trata de injetar valores transformadores no
mundo, enquanto o homem moral restringe-se a julgar a vida, rebatendo-a
sobre ideais celestiais. O corpo de poténcias generosamente oferta valor a

vida e o corpo do poder, da moral, € sovina, vampiriza as forcas vitais para
rebaixa-la a principios e pressuposicdes. (IONEZAWA, 2016, p.155)

Frequentemente, corpos diaspéricos potentes, esses COrpos que,
sequestrados, violentados pela escravidao e “oficialmente” libertos, precisam driblar
as realidades impostas pelos corpos do poder de que nos falou lonezawa a fim de que

consigam tecer seus valores produtores do mundo em que vivemos. Aqui neste
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trabalho, tivemos muitos exemplos de como a moral pode, ou tentar pelo menos, tolher
as possibilidades desses corpos.

A comecar pelo proprio processo escravagista, apoiado e até justificado
fortemente pelas religiosidades cristds, que exigia o aniquilamento das culturas
inerentes e inseparaveis dos corpos escravizados. Algo pior do que apenas considerar
tradicBes coisa menor, indigna de atencao. A exemplo dos nomes proprios, trocados
ainda nos tramites da chegada ao pais, as pessoas tiveram que adaptar a linguagem
e produzir sua cultura e fé em conformidade com o que era tido como aceitavel no
mundo branco sequestrador europeu. Desde entdo as operacdes de caca (Certeau,
1994, p.45), ou seja, 0 aproveitamento das menores oportunidades no campo da
oposicao, foram desenvolvidas de modo a fazer sobreviver o vital. Em outros termos,
a imprescindivel manutencdo das tradigbes trazidas na memdria, partilhadas e
mantidas nos gestos reservados, nas discretas chances que a condicdo escrava
permitia. Assim as taticas foram sendo desenvolvidas ao longo do tempo de modo a
enfrentar a continua repressado que a despeito da “abolicdo da escravatura” e tantas
leis “democratizadoras” apenas mudou de configuracao e intensidade.

Essa continua acdo violenta gerou algumas das repressfes que foram
compartilhadas pelos sujeitos da pesquisa em varias passagens, COmo O €aso
relatado por Ana Cé& envolvendo sua avO. As sabedorias do jongo ndo foram
socializadas entre avd e neta, porque a vida acabou desconsiderando sua
importancia. Processos de desvalorizagdo ao longo dos tempos e espacos da
escravidao impediram, durante muito tempo, que esse universo tomasse a dimensao
gue poderia ter tomado dentro da familia. Sua avé nunca havia compartilhado esse
saber e Ana Cé lamenta que nao tenha podido conversar sobre o jongo com ela.
Quando descobriu que a avé era intima, sujeita ativa desse universo, ela ja havia
partido.

Casos como esse, de desvalorizacdo de saberes populares, principalmente
guando envolvem as matrizes africanas, apareceram durante todos os relatos dos 5
exemplos escolhidos como sujeitos da festa de rua — Companhia de Aruanda, Tambor
de Cumba, Tambores de Olokun, Afrolaje e Quitanda da Leitura. Em grande parte,
essa desqualificacdo aconteceu em parceria com as a¢des de demonizacao que as

religiosidades cristas tém praticado desde sempre no Brasil.
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A familia de Garnizé, sacerdote de Exu e criador do Olokun apesar de
extremamente ligada as culturas do carnaval, tinha, como ele relatou, muitas
restricbes ao Candomblé. Ele precisou fugir para se reencontrar com essa faceta
religiosa de sua ancestralidade. Rodrigo Nunes, fundador da Aruanda, teve que
aprender a jongar com Mestre Darcy escondido de sua avo, que o havia proibido de
dancar. Ela, evangélica, considerava o jongo, coisa do mal e queria o neto afastado
“‘dessas coisas”. Violéncia parecida sofreu Flavia Souza, que ouviu da avoé que o
Caxambu era uma coisa “braba”. Foi dito a sua avé quando crianga que o Caxambu
era o responsavel pela dispersédo de sua familia. Quem veria com bons olhos uma
manifestacéo que separa, em vez de unir, que é poténcia de toda festa? Aninha Catéo
foi, como relatou, evangélica durante alguns anos, até que se reencontrasse com 0
Candomblé e estudou em escola cristd. Carlos Alarcéo precisou adaptar o nome de
sua Quitanda do Eré, porque a simples mencédo do nome fazia com que perdesse
possibilidades de trabalho.

Infelizmente, ndo € somente pela desvalorizacdo das manifestacbes que
tenham matrizes negras, com ou sem influéncia direta das igrejas, que a violéncia se
expressa. Mde Wanda denunciou o encarecimento dos produtos utilizados no
Candomblé, o que dificulta 0 acesso a populacdo mais pobre que, quase sempre,
coincide com a populagdo mais preta nesse pais. Também falou sobre patriarcado,
gue ela enxerga na mesma intensidade destrutiva que o capitalismo. Para além do
fator financeiro, penso ser importante narrar um incidente em uma das apresentacoes
do Fuzuezinho da Companhia de Aruanda, quando aconteceu outro exemplo de como
a violéncia age por varios caminhos.

Eu sou o cantor desse espetaculo, como ja dito anteriormente, e ja haviamos
comecado a dancar e cantar na festa de encerramento da Escola Municipal Chile —
conhecida como Ginasio Carioca do Samba Francisca Soares Fontoura de Oliveira
(homenagem a compositora Chiquita, uma das fundadoras do Cacique de Ramos) —
em Olaria, nos arredores do Complexo do Alemé&o. A escola funciona ao lado do
Cacique de Ramos e seu espaco fisico tem ligagdo com o tradicional bloco do Rio de
Janeiro e foi contemplada por uma parceria com o SESC. De repente, uma das
organizadoras entrou na minha frente e me avisou que a apresentacao precisava ser
encerrada, pois havia uma escola, agendada para depois de nossa apresentagéo, que

tinha que se apresentar logo. Na hora, ficamos sem entender direito, apenas
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obedecemos. No final, recebemos a explicacdo da coordenadora: tinha havido uma
invasdo no Complexo do Alem&o e a diretora precisava levar as criancas em
seguranca para suas casas antes da acdo policial. A direcdo estava com medo e
queria evitar todo tipo de problemas que ocorre quando ha invaséo, disputa de
territorio, seja por faccdo de trafico de drogas ou milicia e acdes da policia. Essa é
uma realidade das popula¢des que, ao mesmo tempo em que herdam e manifestam
todas as riquezas, belezas e grandezas culturais e religiosas, recebem um pacote de
violéncias que parecem nunca terminar. As balas perdidas quase sempre acham
alguém gue quase sempre tem a pele preta...

Quando tento entender como, ao longo dos espagos e tempos, 0S povos
descendentes das matrizes africanas conseguem driblar as realidades covardes,
violentas e produzem festa, surgem histérias como a de Pablo Carvalho. Nesse
mesmo dia em que passamos por aquele incidente na apresentacdo no Cacique de
Ramos, Pablo nos contou que estava realizando um sonho. Ele havia assistido ao
espetaculo Fuzuezinho no Pedro Il, colégio em que estudava na época, e tinha
pensado: “um dia ainda vou tocar com a Cia de Aruanda”. Conhecido por sua
performance no Tambores de Olokun e em outros coletivos, acabou estreando na
percussdo, exatamente na quadra do Cacique de Ramos, e tornou-se um dos
percussionistas substitutos do espetaculo.

Esse exemplo do comeco da realizacdo do sonho de Pablo, no momento de
sua estreia no espetaculo de que era fa, € um resgate da ancestralidade, haja vista
que sdo tantas as barreiras fisicas, espirituais, artimanhas criadas pelo poder
instituido para afastar os descendentes dos negros africanos que foram escravizados
de suas vocacdes festivas. Suas culturas tdo plurais, e seus saberes téo
desconhecidos causam temor por suas tantas possibilidades de transformacéo das
realidades adversas em vida e encantamento. As relacdes de poder instituidas tentam
minar sua forca, dificultar sua expressdo. Esse reencontro acaba se dando por
caminhos que nao conseguimos prever, mas que sdo produzidos de maneira a que
essas vocacoes festivas transbordem pelos corpos, com os corpos, melhor dizendo.

Ana Cé resgatou sua aura jongueira, apesar de nao ter tido oportunidade da
troca intensa a esse respeito com sua avé. Encontrou a Aruanda — ou, quem sabe, a
Aruanda a encontrou e resgatou. Rodrigo Nunes, da mesma companhia, apesar da

voz contraria de sua avo, nao foi contido na direcdo desse reencontro com 0 jongo,
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gue ela conhecia tdo bem em Carangola, mas que foi convencida de que nao era boa
coisa. Ja Flavia Souza conseguiu fazer com que sua avoé desfizesse a visao negativa
com que havia sido alimentada desde a separacdo da familia, a ponto de hoje ter
saudade das rodas no Méier, que passou a frequentar com a neta antes da pandemia.
Carlos mudou o nome de sua Quitanda, mas ndo mudou a ideia inicial de despertar
encantamentos pelos bragcos muitos que a ancestralidade possui. Utilizou-se do
mesmo subterfagio das agbés, ancids, que disfarcavam o culto em meio ao
sincretismo religioso e saiam com seu cesto a vender cores, cheiros e sabores que
comprariam a sua alforria e a de suas irmas e irméos. Aninha Catéo, depois de seu
tempo de evangélica, de negacdo, também n&o resistiu aos transbordamentos de
suas memorias corporais ancestrais festivas, iniciou-se e conta sua histéria em
espetéculos e rodas. Aninha, alids, revelou que conheceu o jongo em um show meu
e que as primeiras umbigadas ela deu com Pai Dario, convidada por ele a entrar na
roda no Ernesto, onde eu estava cantando. Ela hoje, além do Cosmogonia Africana e
dos trabalhos com o Tambor de Cumba, dangca com Garnizé no Tambores de Olokun,
gue desenvolve, a exemplo de todos os citados, projeto de despertar desses resgates
de ancestralidade, por intermédio do maracatu e do Candomblé. Garnizé ainda tem
uma forte militdncia para desconstruir o racismo religioso que insiste em comparar seu
Orixa Exu com o Demadnio cristao.

Nos encontros, reencontros, desencontros, essa ancestralidade da conta de
sacralizar as acfes de maneira a, ndo so6 pelo recorte religioso formal, fazer com que
Flavia e Ivan do Afrolaje entendam o jongo como o seu religar transcendental
particular, um dos motes principais das formalidades das religides. “Ancestralidade
ndo tem a ver com a religido. Todo mundo tem a sua fé e é isso que 0 povo preto
também tem que entender.”, disse Mde Wanda em nossa conversa. “A minha pauta é
o terreiro, entdo eu procuro localizar o mundo e as licbes de moral, e a moral da
histéria, as narrativas, dentro do cotidiano de um terreiro, que pra mim lembra muito o
que o que foi, e 0 que é, e sado os quilombos”, continua. Ana Cé, Aninha Catao, Garnizé
sdo iniciados no Candomblé. Pai Carlos, Pai Dario e Leco também. Robson é
umbandista, frequentador do terreiro do Quilombo S&o José, referéncia do jongo no
Vale do Paraiba. Sao sujeitos com as rédeas de suas existéncias em suas maos, mas
ndo por uma missdo individual, mas a servigco da alegria ancestral que € destino

coletivo, grandioso, pela festa possivel.
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A religiosidade — ou a espiritualidade, ou o viver o sagrado — parece ser um
forte desencadeador desses processos de transbordamento. Quando indagados,
guase unanimemente, 0s sujeitos da pesquisa responderam que ser de Orix4 €
fundamental para que determinadas lutas acontecam com a consciéncia necessaria.
Para que os lacos identitarios se fortalecam, para que a histdria se mostre com
referéncias outras, que ndo sejam a do opressor que conta a sua maneira. Para que
outras histdrias sejam reescritas com maos e pés que dancem a prépria vida, com o
maximo de liberdade que alcancem além do que os poderes permitam. Para que a
Festa se dé, ainda que nas frestas, plena de poténcias e possibilidades, produzindo
ndo sé a mobilidade dos corpos nas manifestacdes culturais, mas pelas mais variadas
camadas do tecido social.

Cada vez mais, vai fazendo sentido a tal “forma alegre de ser”, expressao
utilizada por mestre Tidozinho da Mocidade, para definir as béncaos que os sambistas
de sua escola recebiam das maes de santo da sua regido para irem seguros ao samba
fazer a roda girar. E que esse toque ancestral é capaz de provocar transbordamentos
indescritiveis e incontrolaveis nas pessoas, causando temor nos poderes que nao tém
condi¢Bes de controlar esses verdadeiros quilombos, ora porque ndo o compreendem,

ora porque, reconhecendo suas potencialidades, ndo sabem como conté-los.
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CONSIDERACOES FINAIS

Festa de Jongueiro
Depois que passou a lua, eu contei 12 luas
E vi o sol chegar
A tardinha foi surgindo, ai meu Deus do céu
Até chegar o luar
Colhi flores, comprei prenda para te ofertar
Vai ter jongo no terreiro
Até o dia clarear
Vou cantar, bater pao, bater tambor
Para te saudar
Vou pedir pras Santas Almas
Pro teu caminho iluminar
Vou pedir Nossa Senhora Santana
Pra sempre lhe abencoar
Jongueiro, Deus te abencoe
Jongueira, Deus te abencoe
Lazir Sinval

Em 2013, o Jongo da Serrinha langou um CD, intitulado “Vida ao Jongo”, tendo
como participacdes especiais alguns convidados famosos, como Jorge Mautner, Zé
Luiz do Império, Sandra de Sa e Zeca Pagodinho. No hall dos néo tdo famosos, Thiago
da Serrinha, Hamilton Fofdo e eu, Lucio Sanfilippo. A mim coube a cancdo acima,
Festa de Jongueiro, composta por Lazir Sinval, que dividiu a sua voz comigo nessa
faixa.

Eu acompanhei a musica nascer e ser cantada em varias apresentacfes que
faziamos com o Razdes Africanas, grupo que criamos juntos eu, Deli Monteiro, a
propria Lazir Sinval e Luiza Marmello, as 3 cantoras do Jongo da Serrinha, também
conhecidas como Meninas da Serrinha. Cantdvamos, a época, apenas o que hoje é o
final da musica, uma parte que menciona 0 nome do aniversariante ou de um
jongueiro, e que roga a Deus que o0 abencoe. Com o tempo, Lazir compds o inicio. Foi

uma criacao de tras para a frente, o final foi composto antes do inicio. E era certo que,
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em todo show, ela fosse cantada em homenagem a algum aniversariante que
estivesse presente.

Durante uma live comigo, uma espécie de aparicdo informal para
conversa/show ao vivo no Instagram, que virou costume durante o isolamento
causado pela pandemia, a cantora e compositora revelou sua inspiracdo para a
musica: € a histdria de amor de um preto velho, que ficou 12 meses, 12 luas cheias,
preparando a festa de aniversario da amada.

Nesse processo, 0 enamorado passa 0 ano inteiro se projetando, se vendo no
dia, vivendo antecipadamente a festa de aniversario que ele estava produzindo e
todas as sensacdes que ela despertaria nele mesmo, na amada, nos convidados.
Antevendo sua felicidade e a de sua amada, ele nos chama atencao para a Festa
propriamente dita — a culminancia —, e para os caminhos de criacdo da festa, que
também é feito de Festa. Micro-festas diérias ou processos festivos cotidianos, talvez,
ainda ndo seguro de sua definicdo, mas que ja reconheco como Festa.

Até chegar a festa do aniversario, essa propriamente dita como reconhecemos
na maioria das vezes em que pensamos em uma festa, aconteceram no pensamento
varias festas: na compra das prendas, na colheita das flores, como diz a letra.
Também, imagino, nos ensaios dos tambores, no canto, na escolha do repertdério,
aposto eu. E no viver esse amor, no reviver todo dia 0s motivos para essa celebracéo.

Fico pensando que toda preparacdo de uma festa revive uma festa que ja
aconteceu e que vai acontecer de novo, uma lembranga de festa que a gente viveu
ou de que a gente tenha ouvido falar por alguém que viveu ou da qual ouviu também
falar. E a gente repete, revive no dia da culminancia, da festa propriamente dita e nos
fragmentos cotidianos dos tempos e espacos que a antecedem. E vai refazendo,
realimentando, tentando fazer melhor desta vez, tornando aquele dia do
encontro/culminancia mais feliz, mas também organizando para que o dia a dia da
preparacao seja do mesmo modo mais alegre, mais festivo. A festa € sempre uma
acao mimetica relativa a outras festas, contudo, como explicam Wulf e Gebauer.

Nas acBes miméticas eles (os praticantes da festa, ou de qualquer outra acdo
cultural e social) criam um intervalo; eles constroem caminhos entre o externo
e o interno, entre cada um dos humanos, entre as coisas e suas imagens
internas. Dessa forma surgem as preciosas ligagdes que levam a adequacéo
dos sujeitos aos coletivos. A caracteristica da agdo mimética ndo é a redugéo
do mundo social ao eu, como na tradicdo cartesiana. Ela é, ao contrério, a
ampliacéo dos sistemas de relacdes dados por meios da aproximacao e da

adaptacdo ao mundo social. E a melhor representacdo do éxito social séo os
momentos de prazer e jubilo coletivo, as festas. (GEBAUER, WULF. 2004).
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Como eu e meu filho nos divertindo, enchendo as bolas para a festa dos Ibejis,
no Largo da Gloria, dia 12/10/2020, que a Ciranda dos Bragos Tortos“® estava
preparando. Teve ainda pido, bolinha de gude, peteca, bola, sem distingdo de género,
preparacao, antecipacdo. Toda a escolha dos brinquedos que compramos para a
distribuicdo era baseada em imagens, em uma previsdo do que nos faria felizes, do
gue nés gostariamos de ganhar, do que poderia fazer mais feliz aquele encontro para
guem fosse ganhar as prendas. Esse preparativo € quase sempre um tipo de
premonicao baseada em vivéncias anteriores e no que achamos que vamos encontrar
no dia, naquele lugar.

E, ainda assim, a Festa nos surpreende. Encontramos, nesse dia 12 de outubro,
no Largo da Gléria, o seu Paulo, um senhor que aparentava ter 50 anos, se divertindo
mais que as criangas com o pido que ganhou. Soltou no ch&o, apanhou com a méo e
virou o centro das atengdes por alguns minutos. Brincou e, certamente, voltou a um
tempo espaco do passado, um lugar da infancia — deslocamentos de espaco tempo.
Uma alegria para ele e para quem estava |4, para quem ajudou a produzir a festa
antes e para quem estava vivendo a festa naquele momento. As alegrias, 0s
sentimentos da festa sdo imprevisiveis, por mais que tenham sido pensados,
planejados.

Na época em que eu cursava a Licenciatura Plena em Educacao Fisica, no
IEFD da UERJ, havia uma disciplina chamada Educacéo Fisica, Folclore e Cultura
Popular e, em um semestre seguinte, Metodologia do Ensino de Educacédo Fisica
Folclore e Cultura Popular. As duas eram ministradas pela professora doutora Maria
José Alves da Silva Oliveira, a Zezé do Folclore, ja falecida e que tem seu nome
batizando hoje a Sala 9111, a Sala de Folclore.

Zezé mudou para sempre minha forma de ver as aulas e meus shows,
exatamente porque trazia a festa para o dia a dia do trabalho: “sentem ai no chao”,
dizia ela, “recortem essas revistas e fagam uma colagem. Quero um trabalho de final
de semestre que seja escrito, mas que tenha apresentacées de uma musica, uma

danca, um mito dramatizado, também degustacdo de alguma comida”. E ela

46 Ciranda dos Bracos Tortos € como chamamos a agdo que fazemos levar alimento aos irmdos em
situagdo de rua. Ela acontece ha mais de 4 anos e foi orientada por uma entidade chamada
Tranca Rua das Almas. Os bragos tortos se referem a uma histéria utilizada em uma campanha do
Natal Sem Fome do Betinho, que pode ser visto neste link
https://lwww.youtube.com/watch?v=fyqtgTinL4M
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estabelecia, assim, que as aulas seriam para a preparagao deste trabalho. Em um
semestre eram o que ela chamava os formadores da cultura brasileira — Negro, Branco
e Indigena — e no outro, as regides baseadas no trabalho — da pesca, da agricultura,
da pecuaria, a regido amazonica...

Parecia com as aulas que tinhamos na época da educacéo infantil, guando esta
se chamava ainda maternal e jardim de infancia, em que a gente pintava, cantava para
entrar e sair da sala, recortava, coloria, dancava todo dia. Sé que acontecendo na
universidade. Tinhamos que pesquisar tudo a respeito do tema, e a professora, de
quebra, com essas tarefas estimulava a interagdo em casa, ja que a maioria de nés
nao cozinhava e tinha que recorrer a alguma tia ou parente que nos ajudasse com a
iguaria do dia da apresentacéo.

Paralelamente a esse trabalho final, havia a Festa Junina da UERJ, que hoje
se chama Arraial da Zezé, também produzida pelos alunos que, no primeiro semestre
do ano, estivessem cursando uma das duas disciplinas mencionadas acima. Tudo era
pensado e colocado em pratica pelos alunos: barraquinhas de venda de bebidas e
comidas, a danca da quadrilha, ensaios dessa danca e do casamento na roga, uma
ciranda, o auto do boi junino etc.. Lembro que a avaliacédo era a propria festa, mas que
Zezé chamava atencao de uma forma muito contundente para a producéo da festa:
“vocés nao serdo avaliados s6 no dia, mas durante todos os processos”.

Era a primeira vez que eu escutava a palavra processo como passo importante,
determinante, porque tudo que me remetia a avaliacdo valorizava muito a culminancia,
o dia D, a hora H, um tempo espaco especifico, marcado para acontecer, o dia da
prova, do teste. Eu ndo entendia muito bem o que ela queria dizer, mas fazia muito
sentido pra mim desde aquela época que toda a producdo e o envolvimento das
pessoas também pudessem e devessem ser observados, jA que sem isso a Festa
Junina ndo aconteceria. E era exatamente isso.

Jacques Gauthier, em 1999, escreveu um texto em que faz conversarem
Deleuze, a Ciéncia e os Orixas. Vejamos o que diz, sobre o caminho e sua importancia
para um determinado fim.

O fazer-ciéncia é um caminhar: o método (o caminho) cria o tipo de ciéncia

gue se possuira. Ndo ha um método, Unico, que seja cientifico. A ciéncia-
Tempo € um tipo de ciéncia que Nietzsche opds, na sua época, como

“intempestivo”, “ndo-atual”’, a ciéncia instituida, pois incompreensivel pelos
cientistas “normais”. Hoje, as enfermeiras Iutam pela dignidade
epistemolégica da ciéncia-Ossae na academia. Mas néo se trata somente de

caminho, método. A ciéncia €, também, assunto de energias. Todos o0s
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cientistas ndo mexem com 0s mesmos tipos de energias; energias diferentes
sdo envolvidas em praticas cognitivas diferentes. Por isso se diz que o
caminho tomado participa do conhecimento produzido. A maneira de entrar
no saber define um tipo de saber especifico. (GAUTHIER Jacques, 1999,
p.13)

Zezé trazia para o caminho, o dia a dia hesses processos, 0 proprio dia da festa,
e isso era determinante para o dia da apresentacao do trabalho e da Festa Junina.
Eram memorias de festas de que nds alunos tinhamos participado em outros tempos
e espacos fora da universidade, uma necessidade de adaptacdo de todas as
referéncias que traziamos para essa producdo e um sem fim de encontros,
desencontros e reencontros na nossa familia, na nossa turma, lembrancas de um
passado e também a projecdo do futuro. Tudo isso no cotidiano da sala de aula.
Também sobre processos, e abordando a subversédo do espago-tempo, Muniz Sodré

escreveu:

Mas ontologicamente, o enunciado do provérbio s6 é concebivel se o
presente ou o0 agora funda o tempo (temporaliza) por meio da
acdo/acontecimento (a pedrada mitolégica) e assim pode coexistir com o
passado — pode tornar simultdneo o que nao é contemporaneo. Com Exu,
ndo hd comeco nem fim, porque tudo € processo e, ao se constituir, cada
realidade afeta outra para além do espaco-tempo. Em termos ciclicos ou
solares, 0 nascente coexiste com 0 poente por causa da for¢a do agora.
(SODRE, 2017, p.187)

Sodré, nesta passagem de seu livro Pensar Nag0, reflete sobre a pedra atirada
por Exu, conforme reza um de seus itans: “Exu mata o passaro ontem com a pedra
que atirou hoje.”. Parece ter sido escrita para dialogar com os processos das aulas da
Zezé e com a preparacao da festa, levando em consideracdo esses encontros,
desencontros e reencontros que o seu preparar encerra. Explico.

Essa aparente subversdo da l6gica temporal como a conhecemos € uma das
caracteristicas desse Orixa primordial. Mas, olhando pela perspectiva da Festa que
ainda esta por acontecer, da Festa Junina da UERJ, dos 12 meses de preparacao da
festa do preto velho da cancdo de Lazir Sinval e de todas as festas, essa influéncia
de um fato futuro no passado parece natural: o que se espera do dia da festa, toda
aguela catarse, aguele extravasamento, aquela fuga de um cotidiano de obrigagbes
incontornaveis — como podem pensar equivocadamente alguns — ou a celebracdo da
colheita farta, do bom trabalho, tudo influencia decisivamente no seu processo de
producédo. Ora, penso eu, € uma pedra langcada do amanha atingindo o hoje, ou, para

repetir Exu, atirada do hoje e acertando no ontem, ndo importa. A ordem temporal se
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esfacela na dimenséao divina, em outra forma de apreender a vida. Outra forma que
parte da solidez e magnitude do imaginario religioso para além das rédeas da razao.

Refletindo sobre isso, pergunto: Exu poderia, entdo, ser considerado um dos
patronos da festa? Se compararmos com o ja mencionado deus grego Dioniso, entre
outras valéncias, o regente da catarse, do vinho, das bacantes, o Orixa Exu € o
regente da subverséo, dono do mercado — com seus sabores e temperos, cheiros,
cores, sons e texturas —, Senhor de todas as trocas, dos tempos e espacgos que se
deslocam pelo futuro, pelo presente, pelo passado. Mensageiro que €, Ele permite
encontros, reencontros, a mistura das sensacdes, que transbordam pelas memoarias
corporais ancestrais festivas, antevé o prazer do amanha, revive os prazeres do ontem
e faz do hoje um caminho festivo em comunhdo com o que foi e o que vira. Dono do
corpo que festeja, Exu é mesmo o Soberano da Festa!

A festa-culminancia do amanha é vivida antecipadamente hoje, festa-processo
de producéo, justificando esses processos e, mais, trazendo para o dia a dia dessa
producédo particulas antecipadas do prazer que ainda estara por vir. E esse processo
ndo € um simples esperar pela festa, como o cristdo espera pelo paraiso, depois da
morte que sempre esta a nos esperar. Pelo contrario, esse caminhar diario até a
culminancia da festa, que acontecera ainda em vida, € um caminhar festivo de
producgéo dessa culminancia. Ele depende do nosso empenho nessa producéo.

Isso ocorre por intermédio de processos que envolvem micro-festas diarias,
pensamentos, sensacdes, que anteveem prazeres que estao por vir e que ja foram
vividos pelos sujeitos. Também por experiéncias vividas por ancestrais e
antepassados, cujas histérias estdo marcadas em memaorias corporais que buscam
formas, a todo o tempo, de transbordar e superar mazelas, transformar frestas em
festas. Quanto mais conseguirmos nos projetar no futuro e nos conectar com o
passado, mais possibilidade de sucesso dessa festa. Mais possibilidade da pedra
atirada de la por Exu atingir o passaro do hoje, dos cotidianos processos de tessitura
dessa festa. De certa forma, a festa é uma antevisdo do futuro e uma revisdo do
passado, reunidos os dois no presente festivo de producéo da festa. E o hoje que se
coloca como um ponto de encontro entre memoarias do que ja foi e projecdes do que
ainda vira, tudo misturado em processos incontrolaveis de transbordamento de
ancestralidades corporais regidas por Exu, o dono do corpo Bara, uma de suas

alcunhas.
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A importancia do encontro/reunido ja havia sido mencionada, por exemplo, por
Pamela Carvalho e por Ana Cé&, sempre exaltando a alegria proporcionada por ele.
Festa e alegria séo, intrinsecamente, ligadas, é o que parece. E como alegria, ja foi
dito por lya Sandra Epega, é compromisso dos seres na Terra, a Festa acaba sendo
um instrumento para o cumprimento deste dever assumido.

Nesse momento, volto ao dia da minha qualificagcdo para esta pesquisa. No
texto apresentado como pré-requisito, evoco a ConstituicAo Brasileira, como
interpretacdo de uma passagem da musica de Luiz Carlos da Vila, / Rodolpho de
Souza / Jonas Rodrigues. O samba de enredo diz que “essa Kizomba é nossa
Constitui¢cao”, quer dizer, a festa, significado de Kizomba, é nossa Lei Maior. Isso foi
0 que consegui depreender até aquele momento.

Ai, chegaram a mim as observac¢@es do professor Gustavo Coelho, membro da
banca, como uma chave para abrir ainda mais as possibilidades de interpretagdo: a
Festa, a Kizomba, como constituicdo do proprio ser. Nao somente a Carta Magna,
mas parte formadora fundamental de todos nos. A Festa nos constitui! E como se
fossemos feitos de Festa, de Kizomba e isso, de alguma forma, revolucionou a
limitacdo do meu olhar, mas confirmou o que eu pensava sobre as possibilidades de
a festa se dar diariamente.

Porque a Festa, como tem sido vista e revista, parece algo distante do
cotidiano, como se pode perceber pelas palavras de Galera:

Nesse sentido, entende-se a festa como um fenémeno social, um potente
meio de ruptura da vida cotidiana e um elemento importante da vida urbana,
colocada, nesta pesquisa, como elemento central, gerador de novas
espacialidades e temporalidades, que, a partir da experiéncia dos corpos, tem
um poder rearticulador da vida coletiva. A festa faz com que o homem seja

transportado para fora de si, rumo ao divino e ao grupo.” (GALERA, 2019,
p.92)

Lefebvre (1991) traz a ideia dessa ruptura revolucionaria com a ideia de
cotidiano. Ele fala de um renascimento da festa em que ela ndo mais se opde ao

cotidiano, rompendo com ele da maneira como era e o transforma:

No entanto, a festa ndo desaparece inteiramente da cotidianidade: encontros,
festins, festivais, embora sem reencontrar sua amplitude antiga, séo
agradaveis miniaturas do que ja foram. E Isso que motiva o projeto de um
renascimento da Festa numa sociedade duplamente caracterizada pelo fim
da pendria e pela vida urbana. A partir dai, a Revolucdo (violenta ou néo)
adquire um sentido novo: ruptura do cotidiano, restituicdo da festa. As
revolugdes passadas foram festas (cruéis, é verdade, mas ndo houve sempre
nas festas um lado cruel desenfreado violento?). A revolucdo possivel
acabard com a cotidianidade ao introduzir nela — brusca ou lentamente - a
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probabilidade, a gastanca, o esfacelamento das opressoées. A revolucao ndo
se define, pois, unicamente no plano econdmico, politico ou ideolégico, porém
mais concretamente pela eliminacao do cotidiano. Quanto ao famoso periodo
de transicao, ele mesmo adquire um novo sentido. Recusa o cotidiano e
reorganiza para dissolver e transforma-lo. Acaba com o seu prestigio, com a
sua racionalidade iluséria, com a oposigéo entre cotidiano e a Festa (entre o
trabalho e o lazer) como fundamento da sociedade. (LEFEBVRE, 1991, pp.
43-44)

Essa ideia dialoga com o que venho trazendo. A festa ndo precisa ser — e nao
€, e ndo pode ser — somente um momento de catarse, de fuga do que no cotidiano
aprisionaria, que afastaria o prazer, o lazer, a alegria. Ela tem o direito de ser vivida
cotidianamente, exercendo suas potencialidades sem aguardar pelo dia da
culminancia. Algumas dessas poténcias, Galera traz em sua tese:

A cerimdnia social parte da necessidade, como sociedade, de se celebrar e
constitui-se como um elemento fundamental da coletividade, pois representa
com intensidade os papéis sociais e seus significados. Historicamente, a festa
representa a relagdo do ser humano com a natureza e a relacdo do ser
humano com o tempo de vida. Assim, celebra-se o tempo da colheita, as
mudancas de esta¢fes, 0 nascimento, o batismo, a transi¢do de uma fase da
vida para outra e também a morte. Celebra-se o passado, festeja-se o

presente e aponta-se para 0 que ha de vir, oferecendo a vida como
possibilidade de permanéncia e de mudanca. (GALERA, 2019, p.93)

As pessoas nao esperam o dia da colheita para festejar. Elas cantam e dancam
o arado, o preparo da terra, o plantio; elas rezam o dia a dia da alimentacao; elas
enfeitam a mesa, os pratos. O dia a dia pode e deve ser festivo, porque temos o talento
para transformar o trabalho em algo prazeroso. Como as aulas da Zezé na faculdade
Educacéo Fisica, que lembram o dia a dia festivo do Maternal e do Jardim de Infancia
da escola; que lembram as pequenas festas, no trajeto de volta do trabalho para a
casa de Pamela na Maré. Nao exercer essa vocacao para as felicidades diarias, para
as alegrias cotidianas, & contrariar nossa constituicao.

Comecei, entdo, a pensar que qualquer acao que tire a Festa de nosso dia a
dia € como se fosse uma mutilagéo cultural. Viver sem festa é viver sem uma parte de
nos. Quando, entéo, os poderes instituidos desdenham da festa, proibem ou tentam
molda-la, estédo nos violentando mais fundo do que eu imaginava quando li Lefebvre
nas aulas do professor Sgarbi. E quando projetamos a festa para algo fora de nos
mesmos, dos tempos e espacos de nossos cotidianos, estamos ferindo nossa
constituicdo, estamos descumprindo 0 compromisso com 0S NOSSOS ancestrais de
sermos alegres, de fazermos a festa e de nos reunir conosco e com 0s outros. A Festa

é ligacao interna nossa e com o mundo de fora. Coibir esse transbordamento seria
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contrariar a natureza do préprio para a alegria e constituido de Kizomba, a Festa, cuja
“sede é nossa sede de que o Apartheid se destrua”.

A exemplo dessa festa como constituicdo e Constituicdo do ser humano
expressa no samba de enredo campeéo da Vila Isabel e a festa como rompimento do
cotidiano que aprisiona e oprime, penso que o samba Dia de Graca, do grande
portelense Candeia pode fomentar discusséo:

Dia de Graca (Candeia)

Hoje é manha de carnaval (ao esplendor)

As escolas ja vao desfilar (garbosamente)
Aquela gente de cor, com a imponéncia de um rei,
Vai pisar na passarela (salve a Portela)

Vamos esquecer 0s desenganos (que passamos)
Viver alegria que sonhamos (durante o ano)
Damos 0 nosso coragédo, alegria e amor

a todos sem distin¢éo de cor

Mas depois da iluséo, coitado

Negro volta ao humilde barracéo

Negro acorda é hora de acordar

N&o negue araca

Torne toda manha dia de graca

Negro ndo se humilhe nem humilhe a ninguém
Todas as ragas ja foram escravas também

E deixa de ser rei s6 na folia

e faca da sua Maria uma rainha todos os dias

E cante o samba na universidade

E veras que seu filho serd principe de verdade
Ai entdo jamais tu voltaras ao barracéo

Candeia conta a historia do sambista, do carnavalesco que prepara a Festa que
é o carnaval durante o ano, sonha com a alegria daquele momento. E a oportunidade
de “pisar na passarela com a imponéncia de um rei”. E o romper das estruturas que
subalternizam e viver a majestade em sua plenitude. Mas Candeia fala disso tudo
como uma ilusao, porque, depois, “coitado, negro volta ao humilde barracao”. Passada
a festa, tudo volta ao que seria normal, o dia a dia sem protagonismo.

Ha passagens determinantes em alguns dos versos do genial compositor
Candeia. Nelas, ele d4 a dica de que o protagonismo € diario, que a festa ndo deve
ser apenas no espaco tempo do desfile. “Torne toda manha dia de graga”, ou seja,
faca o seu cotidiano festa, passarela de majestosas imponéncias. “Cante o samba na
Universidade e veras que teu filho sera principe de verdade. Ai, entdo, jamais tu
voltaras ao barracao.”.

Quando ele propde levar o samba para aquele espaco tempo tradicionalmente
reservado a quem tem o privilégio de estudar, talvez esteja sugerindo que a Festa,

esse saber ancestral negro, esse transbordamento de memarias corporais ancestrais
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de que o negro € rei, precisa ser valorizada também pela academia, nos cotidianos
das trocas e tessituras de saberes formais.

“Deixa de ser rei s6 na folia, faga de sua Maria uma rainha todos os dias” sdo
0S versos que ratificam a ideia que encontro nesse samba sobre a festa ndo dever ser
considerada apenas nos espaco tempo da culminancia, que, no caso, € o carnaval, 0
desfile, a passarela do samba. Essa festa precisa ser diéria, para que jamais o0 negro
precise sair do seu cotidiano opressor, porque o cotidiano festivo prega a liberdade
dos corpos, os transbordamentos dos sentidos humanos, guiados pelas
ancestralidades.

E a festa do carnaval é diaria e 0 ano todo. Acaba um desfile, jA comecam os
preparativos para 0 ano seguinte: escolha de enredo, para depois as noites de escolha
do samba vencedor; fantasias e alegorias, e, ai, as cores, as texturas; os ensaios das
alas, das baterias; os destaques; passistas, e mestre-sala e porta-bandeira e suas
respectivas escolinhas... A Festa, a Manha de Carnaval cantada por Candeia, cujo rei
€ 0 negro, definitivamente, ndo se resume ao dia do desfile. Nada mais justo o
protagonismo se dar durante todo o ano, honrando o propdsito dos nomes das
agremiacoes: escolas de samba. Redes de saberes sendo tecidos cotidianamente.

Tentando entender essas tantas potencialidades e possibilidades da festa,
remeto-me, novamente, ao Mestre Tidozinho, da Mocidade Independente de Padre
Miguel, e a ja tanto resgatada “forma alegre de ser” dada pelas maes de santo e “que
vem vindo” sem muita explicagdo, a ndo ser pelas memorias corporais ancestrais
festivas, inferi na pesquisa de Mestrado (SANFILIPPO, 2016). E essa forma alegre
gue pode tornar toda manha Dia de Graca.

Segundo Rufino e Simas (2018, p.42), “Em cada esquina onde Exu come, o
mundo é reinventado enquanto terreiro.”. Os autores defendem que os terreiros
extrapolam o simples conceito espacial que lhes tem sido atribuido desde sempre: o
lugar dos cultos religiosos. Eles afirmam que as praticas culturais € que determinam
gue espaco-tempo pode e deve ser denominado terreiro. Utilizam para isso a
expressao “praticar terreiro”, “que nos possibilita inventar e ler o mundo, a partir de
l6gicas de saberes encantados”. (SIMAS, RUFINO, 2017, p.42).

Isso quer dizer que néo é o espacgo que “terreiriza” a pratica, mas as acgoes, 0s
ritos, os rituais, sim, que transformam qualquer espago-tempo em terreiro,

sacralizando-o. Explicam eles: “Assim, abrimos possibilidades para pensar essa
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nocao a partir do rito. As praticas passam a ser a referéncia elementar. A perspectiva
mirada a partir do rito expde as possibilidades, circunstancias e imprevisibilidades
postas nas dindmicas de se firmar terreiros”. (SIMAS, RUFINO, 2017, p.43).
Os professores Simas e Rufino continuam assumindo a festa como um desses
ritos, capazes de transformar tempos-espacos em terreiro:
Praticamos terreiro nas mais variadas formas de invengéo da vida cotidiana.
Nas festas, nas brincadeiras, nas alegorias da vida comum, na
carnavalizacdo do mundo, na avenida em que os corpos performatizam seus

saberes em forma de desfile. (...) Por ali cruzam saberes, poderes magicos,
imantados nos limites dos corpos e memodrias. (SIMAS, RUFINO, 2017, p.43).

Méae Wanda de Omolu ja havia chamado a atencdo para essa poténcia de
sacralizar os ambientes com o corpo, esse santuario de possibilidades. Salto para
algumas palavras de Sodré (2017, p.129), que nos ajudam a melhor compreender a

potencialidade do rito e do corpo que ritualiza e produz festa:

O ritual é o lugar préprio a plena expressdo e expansdo do corpo.
Diferentemente da teologia cristd ou da meditagdo oriental, ele né&o
racionaliza os seus conteudos, mas constitui, em Ultima anélise, o modo de
ser reflexivo da comunidade como uma forma somaética de pensar. E, assim,
possivel conceber o ritual ou o rito como isso que os gregos chamaram de
techné e se traduziu resumidamente como técnica. Esse resumo a define
como a producdo de meios para a obtencdo de um resultado ou um fim. Se
aplicassemos esta definigdo ao conjunto de procedimentos ou “instrumentos”
(signos, toques percussivos, canticos, dancas, invocacdes etc.) constantes
de um rito nagd, também o veriamos como uma “técnica” da natureza mitico-
religiosa que se encerraria tdo logo terminasse o rito, mas por outro lado
estariamos deixando de fazer a experiéncia do relacionamento com o
essencial nessa execucgdo instrumental do saber mitico. O essencial ndo
reside de fato na capacidade de produzir o comego e o término dessa pratica
importante para o grupo, e sim na obtencdo de um fim entendido como
plenitude de uma experiéncia existencial. (SODRE, 2017, p.129)

Se entendermos a festa como alegria ritual, como potencial sacralizador de
tempos e espacos; de encontros, desencontros e reencontros, subversao de logicas;
se entendermos a festa como lugar e momento do protagonismo de corpos e suas
memarias ancestrais transbordadas; como dia a dia de producéo de plenitudes, de
possibilidades, vamos compreender por que 0s processos na avaliacao da professora
Zezé sao tao importantes quanto o dia da festa.

E que a Festa envolve, como dito, o conjunto de procedimentos
“terreirizadores”, capazes de levar para fora do que se chama limitadamente de
terreiros religiosos “a forma alegre de ser” tornando o cotidiano sagrado, trazendo para

o lugar comum a divindade manifesta na brincadeira do corpo e carnavalizando o
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divino no dia a dia comum da produc¢éo de festa. Criado o perfeito ambiente onde Exu
come — o terreiro —, dao-se as trocas, as possibilidades de subversao de inicio, meio
e fim, passado, presente e futuro; reinam os sabores, cheiros, texturas, cores, sons,
gestos do mercado cujo dono é Exu. D4-se a Festa.

Temos visto que os poderes tentam controlar as festas, dificultar os encontros
e domesticar 0os corpos que sao 0s protagonistas de todos os processos. Ndo ha
festas — culminancias ou processos — que nao dependam de corpos que caminhem
juntos, que se encontrem e produzam em conjunto. As poténcias da festa precisam
vir com o envolvimento desses corpos, das pessoas que a produzem no dia a dia,
relacionando-se com os afetos e as dificuldades que encerram esses cotidianos de
producédo. S6 assim, sera uma festa do povo e ndo apenas para 0 povo.

Os poderes instituidos tentam tirar proveito financeiro dessas festas
construidas pelo povo, das rodas populares, das festas como as do Largo de Séo
Francisco da Prainha. Ndo conseguindo, boicotam, trabalham para minar suas forcas.
Encarecem a matéria prima do rito de Mae Wanda. Ou tentam “pasteurizar”, adequar
aos seus interesses. Entendendo a forga desses encontros, ndo raro, aparecem com
modelos prontos, como aqueles eventos comerciais para 0s quais chamou atencao
Pablo Carvalho, sem a participacdo do povo em sua producdo. Tentam esvaziar 0s

significados de luta e de energia dos encontros.

Renascer das cinzas
(Martinho da Vila)

Vamos renascer das cinzas
Plantar de novo o arvoredo
Bom calor nas maos unidas
Na cabega de um grande enredo
Ala de compositores
Mandando o samba no terreiro
Cabrocha sambando

Cuica roncando

Viola e pandeiro

No meio da quadra

Pela madrugada

Um senhor partideiro
Sambar na avenida

De azul e branco

E 0 nosso papel

Mostrando pro povo

Que o berco do samba

E em Vila Isabel

T&o bonita a nossa escola!
E é tdo bom cantarolar

La, la, i4, i4, ia, ia, raia

La, ra, ia
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Quando os grandes eventos como o carnaval sado colocados narua, a televisao,
0s orgaos de diversas instancias dos poderes tentam, desde sempre, controla-los. Por
outro lado, também desqualificam a participacdo popular, quando afirmam que
brasileiro “s6 gosta de carnaval e futebol”. Com isso, querem, por um lado, disseminar
a ideia de que aqueles que gostam da festa ndo sao inteligentes e, por outro, controlar
agueles que ainda insistem em produzi-la. Mas Exu é patrono da festa e do corpo, e
consegue sempre aprontar das suas, inspirando reinvencgdes nas frestas e fazendo
“‘Renascer das cinzas”, como conta Martinho da Vila em seu lindo samba, os sonhos
do povo que insistem em povoar as mentes, terreirizando a vida. As memorias ndo se
prendem, seus transbordamentos sempre achardo caminhos nos tempos e espagos
tracados por Exu. Os corpos encontrardo sincopes indominaveis e a festa sempre vai
“sambar” paralelamente a sua exploragao, aqui, ali, hoje, ontem ou amanha.

Foi assim com os corpos evangélicos dos negros americanos dos quais foram
retirados os tambores sagrados. Seus corpos passaram a retumbar nos Spirituals 0s
requebros melddicos possiveis sem coro de atabaque e umbigada brasileira. Por aqui,
0S neopentecostais seguem tentando desesperadamente barrar o reencontro entre
corpo, ancestralidade, tambor e festa, ameacando com o medo da ndo salvacéo
corpos que ja nasceram salvos e libertos. E os sujeitos festivos como os desta
pesquisa encantam o mundo, dando exemplo, mostrando como fazer diferente dentro
do possivel e o impossivel dentro do determinado. Made Wanda toca magistralmente
o Il1é Egi Omin; a Cia de Aruanda une a cidade sob o viaduto e nos palcos; O Tambor
de Cumba ocupa teatros e patrimonios negros; o Afrolaje disputa as pracas e espacos
educativos formais; o Tambores de Olokun leva o Candomblé para o Aterro do
Flamengo. Sao os protagonistas da prépria histéria, contando-a e recontando-a a sua
maneira. Sacralizando, fazendo a roda girar com seus corpos encantados, produzindo
Festa. Como escreveu Galeano (2017, p.138), “A Igreja diz: O corpo € uma culpa. A
ciéncia diz: O corpo é uma maquina. A publicidade diz: o corpo € um negdcio. O corpo
diz: eu sou uma festa”. A pedra de Exu anda solta no Tempo e Seu movimento néo

tem amarras nas festas dos transbordamentos das memoérias da ancestralidade...
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