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As vitimas da discriminagéo racial em Alagoas

— sempre tdo contemporaneas ao longo da nossa historia —,
que carregam na beleza de sua pele

ou a sentenca de uma vida a margem,

ou a de uma morte cruel e banal.
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RESUMO

A reabertura democratica do Brasil na década de 1980 € um marco para uma
mudanca social das relagdes raciais no pais. A partir de entdo sdo demandadas e
encampadas varias ag¢des da politica publica institucional que legitimam estas
mudancgas, entre as quais as politicas afirmativas e as politicas para a diversidade e
cidadania culturais. Em (co)incidéncia e dialogo com estes fenbmenos, em Alagoas
amplia-se o espaco de tolerancia social para a expressao publica de elementos
afroalagoanos, entre os quais os da religiosidade de matriz africana. Paralelo a este
apelo, vé-se crescer o interesse intelectual e a atuagao e legitimidade de agentes e
grupos culturais vinculados ao universo simbdlico do negro no estado. Tudo isto
aglutinado a partir de argumentos mobilizados no processo de invengao de trés
tradi¢cdes: o Quilombo dos Palmares, Zumbi dos Palmares e o Quebra de Xangb de
1912. Estes fendmenos sociais sdo investigados e expressos aqui como a
emergéncia de uma rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana. Como
integrante destas dinamicas, fiz incursées para observagao participante em diversos
eventos e realizei entrevistas com lideres e figuras expressivas dos movimentos
negros de Alagoas, além de consultar documentos legais, manifestos politicos e
culturais e o acervo de alguns dos informantes. A analise se deu com o auxilio das
teorias simbdlicas, dos estudos culturais e do levantamento bibliografico da
producgao intelectual de investigacdes locais, ndo sé nas ciéncias sociais, de obras
que tratam da presenga e da expressividade negra em Alagoas, das politicas raciais,
da religiosidade de matriz africana e outros assuntos correlatos ao tema da
afroalagoanidade.

Palavras-chave: Relagdes raciais. Expressividades negras. Alagoas.



ABSTRACT

Democratic reopening of Brazil in the 1980s is a milestone for a social change in race
relations in the country. From then are demanded and taken over several institutional
shares of public policy that legitimizes these changes, including affirmative policies
and policies for cultural diversity and citizenship. In (co) incidence and dialogue with
these phenomena, in Alagoas, enlarges the space of social tolerance for public
expression afroalagoanos elements, including the religiosity of African origin. Parallel
to this appeal, we see the growing intellectual interest and the agency and legitimacy
of cultural agents and groups linked to the symbolic universe of the black in the state.
All this coalesced from arguments mobilized in the invention process from three
traditions: the Quilombo dos Palmares, Zumbi dos Palmares and the Quebra de
Xango de 1912. These social phenomena are investigated and expressed here as
the emergence of a network of valuing expressiveness afroalagoana. As part of these
dynamics, | did incursions to participant observation in various events and conducted
interviews with leading figures of black and expressive movements of Alagoas, and
consult legal documents, political and cultural manifestos and the collection of some
of the informants. The analysis was done with the aid of symbolic théories, cultural
studies and literature survey of the intellectual production of local investigations, not
only in the social sciences, but of works that deal with the presence of black and
expressiveness in Alagoas, racial policies, religiosity of African origin and related to
the topic of afroalagoanidade affairs.

Keywords: Race relations. Black expressiveness. Alagoas.
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1 INTRODUGCAO

A presencga e a contribuicdo do negro para a formagédo do estado nacional
brasileiro € um tema espinhoso, que traz a reboque toda violéncia do processo de
miscigenacéo entre nativos, europeus e africanos, violéncia esta que atravessou os
séculos na colonizacado do Brasil e na transformacgao da Colénia em uma Republica
— tudo em dimensdes continentais.

Sao varios os momentos histéricos e os pontos de vista das ciéncias sociais
para compreender as expressividades negras e as relagdes raciais no Brasil, e hoje,
estes coexistem e esbarram em uma contemporaneidade onde as identidades estido
cada vez mais em um transito constante e acelerado, mediados pelo consumo e
pela cultura transnacionais.

A parcela negra da populagdo alagoana, hoje incorporada a imagem
multicultural do Brasil, tem a origem de sua tez e de seus habitos particulares nos
imigrantes africanos, trazidos como escravos para a colonizagdo do vasto territorio
que hoje é a republica brasileira. A ligacao desses sujeitos com o continente africano
é algo que se da em diversos niveis e em graus distintos, visto que aqui as matrizes
colonizadoras ndao mantiveram sua pureza e a diferenciacdo social esteve e esta
ligada a questdes complexas, que ndo excluem mas que vao além de caracteres
étnico-raciais.

A historia da formacgao do Estado brasileiro € rica em exemplos de violéncia
com as populagdes negras e mestigas, e em Alagoas nao é diferente, aqui estas sao
alvo de diversos massacres: a exploragao e o exterminio de uma soma exorbitante —
ainda apenas estimada — de escravos de origem africana’ e nativos?; a extingdo e o

exterminio de parte da populacdo do Quilombo dos Palmares; e a quebra dos

1 Roger Bastide estima que 3.600.000 escravos foram transportados da Africa para o Brasil entre os
séculos XVI e XIX. (BASTIDE, Roger. The African Religions of Brazil: Toward a Sociology of the
Interprenetation of the Civilizations. London: John Hopkins University Press, 1978)

2 O texto que segue foi extraido da pagina eletrénica do Survival, um movimento global pelos direitos
dos povos indigenas. “Quando os primeiros colonos europeus chegaram em 1500 a terra que € hoje o
Brasil, era habitada por um numero estimado de 11 milhdes de indios, que viviam em cerca de 2.000
tribos. No primeiro século de contato, 90% foram eliminados, principalmente por meio de doengas im-
portadas pelos colonizadores, como a gripe, sarampo e variola. Nos séculos seguintes, milhares de
vitimas morreram, escravizados nas plantagdes de cana de agucar e borracha”. Disponivel em:
<http://www.survivalinternational.org/povos/indios-brasileiros>. Acesso em: 9 Set. 2014.
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terreiros e assassinato de varios religiosos, no evento que ficou conhecido como
Quebra de Xang6 de 19123

Ao longo da histéria da formacdo do estado alagoano, a economia esteve
vinculada a monocultura e ao modo de producao escravista — as plantations —,
especialmente a industria agucareira, até hoje uma das mais representativas, que
deixou de ter como nucleo produtivo e icone seus engenhos de agucar para ser
representada pelas usinas sucroalcooleiras, abrindo mao — ao menos formalmente —
do trabalho escravo, tendo o substituido pelos cortadores de cana assalariados,
ainda negros e mesticos em sua maioria.

Nesta estrutura social, 0 negro tem sido considerado como ser humano de
categoria inferior — o que vem sendo problematizado com a expanséo dos valores da
nova cidadania republicana —, no entanto, a presenga negra € um fato incontestavel
na formacgéao histérica de Alagoas, assim como o é a sua influéncia nos modos de
vida que conformam a cultura alagoana.

Mesmo que o modelo brasileiro de miscigenagao abrande tensdes étnicas, a
condicdo contemporanea dos afroalagoanos apresenta continuidades com suas
origens de negros e mesticos escravos, como € o caso da precariedade de suas
habitacdes, do deficit na educacdo formal e na estigmatizacdo dos sujeitos, por
exemplo.

Marcada por estes massacres histéricos e por uma espécie de distingdo no
tratamento do Estado com as populagdes negras, Alagoas também desenvolveu um
equivalente para a expressividade negra na sua esfera publica. Esta esteve sempre
fadada a um jogo de temor e fascinio — reflexo e motivagcdo para muitos conflitos e
para violéncia fisica e simbdlica com os individuos e grupos de origem africana.
Ainda que Alagoas seja reverenciada como a terra do Quilombo dos Palmares, e
que Zumbi tenha sido condecorado como herdi nacional, aqui € o lugar onde mais se

mata jovens negros e pobres em todo pais®.

3 As obras 1912: o Quebra de Xang6, videodocumentario de Siloé Amorim, produzido com recursos
do prémio DocTV (Maceio: DocTV, 2006) e Xangb Rezado Baixo: religido e politica na Primeira Repu-
blica, resultado da tese de doutoramento de Ulisses Rafael (Maceié: Editora UFS e Edufal, 2012)
apresentam estudos sistematicos do evento, mantido, durante quase um século, em raros registros
da memoria extraoficial de Alagoas.

4 Mapa da Violéncia 2014: Homicidios e Juventude no Brasil. Rio de Janeiro: Centro Brasileiro de Es-
tudos Latino-Americanos e Flacso Brasil, 2014. Disponivel em: <http://www.juventude.gov.br/juventu-
deviva/documentos/mapa-da-violencia/Mapa%20da%20violencia%202014-Amarelo.pdf>. Acesso em:
9 Nov. 2014.
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Este tipo de contradigdo é caracteristico das tensdes do valor da identidade e
da visibilidade das expressividades negras em Alagoas e € exatamente em relagcéo
com esse processo historico de formacgao, que um fendmeno social ganha relevo.

Desde a reabertura democratica, o pais passa por um processo de retomada
e de fortalecimento dos valores republicanos e, neste cenario, o espago social
destas populagdes marginalizadas € problematizado, e aqui em Alagoas assistimos
a emergéncia de uma rede de valorizagédo da expressividade afroalagoana. Tal rede
barganha a inversado do valor negro, de negativo para positivo — uma singularidade
historica que se evidencia na simultaneidade de intervengdes nos campos politico,
religioso, intelectual e cultural que convergem para uma maior visibilidade e
legitimidade desta expressividade na esfera publica local.

Tal rede sera o objeto de investigacdo aqui, ou melhor, o fenbmeno de sua
emergéncia sera a pergunta que norteara as observagdes feitas a seguir. Qual
contexto socio historico possibilitou a ampliagdo do espago publico da
expressividade afroalagoana que se da contemporaneamente? Quais conjunturas
afetam as dindmicas de interacdo da rede afroalagoana?

A pesquisa deste fendbmeno em particular, esta inserida em um programa de
investigacao mais amplo, que trata dos novos arranjos das politicas da identidade,
de processos politicos em construcdo, de busca de afirmacgdo, legitimacdo e
reconhecimento de uma identidade e de uma memoria especifica, programa ao qual
se dedicaram pesquisadores como Stuart Hall e Manuel Castells, George Yudice,
Michel Agier, Axel Honneth, entre outros.

Aqui, portanto, ndo se trata de investigar uma identidade afroalagoana a partir
de sua histéria, sua cosmologia, suas dindmicas de mudancga, seus valores, crengas
e incorporagao, ou a sua incorporagao pratico cotidiana, mas de compreender como
nas ultimas trés décadas uma série de agentes politico-culturais do movimento
negro, dos governos, de instituicbes, da universidade, do campo intelectual, dos
coletivos de cultura, de entidades religiosas, entre outros, levaram ao plano
discursivo um conjunto de reivindicagdes especificas, localizadas na ordem da
valorizagdo simbdlica e da disputa permanente pela legitimacdo, ou seja, pela
dignidade de tal identidade. Essa reivindicagdo se acha materializada na forma de
uma pedagogia identitaria, que desencadeia a criagdo de uma série de recursos —
simbdlicos e historicos — para se fazer existir e barganhar reconhecimento. Aqui, néo

sO a cultura é um recurso, mas a historia, seus fatos, mitos e eventos, também.
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Tendo em vista esta perspectiva, é possivel identificar esta rede afroalagoana
a partir do surgimento, da qualificagdo e principalmente da convergéncia e
articulagdo de agdes, em especial na ultima década, de diversos grupos e agentes
politicos (tanto profissionais da politica publica institucional, quanto representantes
de movimentos da sociedade civil organizada), religiosos de matriz africana,
pesquisadores profissionais, educadores e formadores de opinido (como jornalistas
e juristas, por exemplo) e, principalmente, artistas e coletivos politico-culturais que
se identificam e se auto declaram afroalagoanos.

Exemplo disto €, entre outros, a criagao, em 2006, da Rede de Terreiros de
Alagoas, articulada a partir da Secretaria da Mulher, da Cidadania e dos Direitos
Humanos do Estado de Alagoas (SMCDH/AL), a partir da qual lideres religiosos e
representantes de comunidades tradicionais de matriz africana se reunem para
barganhar politicas publicas especificas; da Articulagdo pela Cultura Popular e Afro
Alagoana, organizacgao da sociedade civil criada em 2009 que reune varios grupos
artisticos e coletivos politico-culturais para discutir e construir uma agenda comum e,
a partir dessa, levantar questdes sobre a responsabilidade do Estado com estas
expressividades e a ocupacgao de espagos publicos, com foco na oferta de eventos e
politicas de acesso a bens culturais em bairros periféricos; da criacdo e do
fortalecimento de varios grupos culturais a partir das atividades das comunidades
tradicionais de terreiro, como o balé afro Inaé do Grupo Unido Espirita Santa
Barbara (GUESB), criado em 2004, o Maracatu Nagao ACorte de Aira, criado pelo
Doté Elias em 2010 e coroado® em 2011, o Afoxé Povo de Exu, criado em 2014 com
a maioria de seus integrantes vinculados a comunidade Ilé Axé Nité Xoroqué; além
da realizagdo do projeto Xangé Rezado Alto, que teve sua terceira edicdo em
fevereiro de 2014, sob responsabilidade da Fundagao Municipal de Acéo Cultural de
Maceidé (FMAC), mas que foi proposto e coordenado durante suas duas primeiras
edigdes (2012 e 2013), pela Universidade Estadual de Alagoas (UNEAL), ofertando
oficinas de arte, foruns e seminarios, premiando grupos percussivos e culminando
em um cortejo no Centro de Macei6 em celebragcdo da memodria das vitimas do

Quebra de Xangd de 1912 — vale destacar ainda que em seu primeiro ano, em

5 A coroagao é um ato publico e simbdlico de fundagdo de um maracatu do tipo nagao, onde se coroa
seu rei e sua rainha. Em seu aspecto religioso, € um ato sincrético entre o candomblé e o catolicismo
que faz mencao as coroagdes dos reis do congo no Brasil colénia.
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mengao ao centenario do massacre, o proprio governador do Estado, Teoténio Vilela
Filho, fez um pedido de desculpas oficial aos religiosos de matriz africana do estado.

Das dinédmicas expressivas destes agentes e de suas relagdes de poder,
cooperagao e conflito é que emerge a rede afroalagoana. Estas dindamicas estao
cada vez mais visiveis na arena publica: mais legitimadas pela politica institucional
do Estado brasileiro, mais exploradas pela pesquisa social profissional e mais
estruturadas segundo os parametros e modelos da produgéo artistica e cultural dos
mercados criativos contemporaneos. Dito de outro modo: a rede que emerge destas
dindmicas sofre tensionamentos de ordem politica, religiosa, académica e artistico-
cultural.

O objetivo da presente pesquisa é investigar ndo s6 os elementos dessa rede
e suas interagcdes, mas também e principalmente os fatores histéricos e cenarios
sociais que contribuiram para a emergéncia da mesma.

Por exemplo, ao escrever Xangd Rezado Baixo: religido e politica na Primeira
Republica (2012), o antropdlogo Ulisses Rafael destaca o siléncio da
intelectualidade em relagdo ao Quebra de Xangb de 1912. No entanto, hoje seria
dificil sustentar tal estado, posto que sua propria obra chamou a atengao para o
evento e, por conseguinte, para questdes das relagdes raciais em Alagoas, tendo se
desdobrado em um argumento — dentro e fora da academia — que garante a eficacia
narrativa destas vozes emergentes na arena publica local.

Ainda que este novo cenario contribua para o surgimento de novas pesquisas,
ainda é escasso o material que trata destas questdes. Ha uma caréncia, quando nao
uma insipiéncia, de dados relativos as dinamicas da cultura de origem étnica e das
relagbes raciais em Alagoas. O que precisa ser problematizado, tendo em vista a
participacao de negros na nossa sociedade, inclusive em relagédo a sua interpretagao
enquanto uma minoria identitaria quando os numeros apontam a parcela negra
como a maioria numérica® da populagéo alagoana e brasileira.

A esta altura vale destacar que o que aqui se toma por rede de valorizagdo da
expressividade afroalagoana nao € uma rede formal, coordenada, institucionalizada,
centralizada e/ou unissona, antes € uma trama flexivel, tensa, polifénica, dindmica,

com varios sujeitos e agdes concorrentes e diversos nucleos e niveis de poder,

6 Segundo mapa da distribuigdo espacial da populagado segundo cor ou raga — Pretos e Pardos —
2010, da Secretaria de Politicas de Promocao da Igualdade Racial com dados do IBGE. Disponivel
em: <ftp://geoftp.ibge.gov.br/mapas_tematicos/mapas_murais/brasil_pretos_pardos_2010.pdf>. Aces-
so em: 8 Jul. 2014.



17

decisao e valor. Mais ainda, se seus agentes tomam como bandeira a identidade
negra e/ou afroalagoana, isto ndo implica dizer que todos a tomem com o mesmo
significado; a investigacdo sobre o valor da identidade negra em Alagoas € um
esforgo analitico que, apesar de basilar para a compreensédo da emergéncia de uma
rede de valorizagdo da expressividade desse universo simbdlico, transborda os
limites do presente trabalho.

Os elementos observados para a elaboragcdo da analise que segue apontam
para as dinamicas de interagcdo e de mediacao dos interesses e das predile¢des
estéticas dos agentes da rede afroalagoana; tais dindmicas, seja sob a ténica da
cooperagao seja do conflito, marcam a disputa por poder e prestigio, tanto dos
agentes entre si, como da rede em relagdo a outras tematicas que emergem na
sociedade alagoana contemporanea. Observa-se que na medida em que tais
dindmicas agregam novos elementos e agentes, suas relagdes se complexificam e
seus impactos alcangcam maior amplitude, o que em certa medida da mais dignidade
simbolica para esta expressividade na arena publica local, fazendo emergir uma

rede de tensdes, valorizagdo e visibilidade em torno da afroalagoanidade.

1.1  Minha participagao nas dindmicas da rede

Hoje enquanto pesquisadora, ja ha alguns anos eu mesma sou uma das
agentes da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana. Minha aproximagao
mais formal com a questdo se deu em 2008, quando ingressei no Maracatu Baque
Alagoano, que nasceu do interesse dos alunos de uma oficina de maracatu realizada
em 2007, ofertada pelo Centro de Belas Artes de Alagoas (CENARTE), equipamento
da Secretaria de Estado da Cultura de Alagoas (SECULT/AL). A partir dos alunos
desta oficina foi formado por um grupo heterogéneo que contava com profissionais
liberais, estudantes, militantes de movimentos culturais e donas de casa e, assim
como seus integrantes, seus interesses também iam do entretenimento a terapia
ocupacional, do ato politico de fortalecimento da cultura popular e das margens a
necessidade de experienciar no proprio corpo a expressividade destas culturas.

Logo em 2009 o grupo heterogéneo se cindiu e deu origem ao Coletivo
AfroCaeté, que mantém um perfil eclético, no entanto mais alinhado a conjugagéao da
expressividade cultural como ato politico e na busca de aproximagao com os ritmos

e as comunidades tradicionais de matriz africana de Alagoas. Alguns destes



18

elementos ideolégicos podem ser identificados no trecho que segue do manifesto de

fundacgéo do coletivo’:

Nossos marcos de origem sinalizam aquilo que somos. Nossa compreensao
€ nossos sentidos norteiam aquilo que queremos ser. Traduzimos em nosso
batuque as reminiscéncias ancestrais do além mar. Reafirmamos nossa
“alagoanidade” perpassando pelas culturas populares, guardid e hospedeira
das tradigdes, articulados com as atuais manifestacdes estéticas urbanas.
(Coletivo AfroCaeté, 2009)

Participei da fundacdo do Coletivo AfroCaeté e migrei para o grupo, donde
tive oportunidade de conhecer e me aproximar de varios integrantes do Movimento
Social Negro de Alagoas; de intelectuais profissionais que chamavam atencao para
a necessidade de outras narrativas para a historia de Alagoas que contemplasse a
existéncia, o verdadeiro papel e a expressividade dos negros e mesticos na nossa
sociedade; de grupos politico-culturais periféricos, com atividades realizadas e
mantidas entre o voluntariado de militantes e o financiamento assistematico com
verbas publicas angariadas com a descentralizacdo e democratizacdo das politicas
culturais de prémios e editais; de religiosos de matriz africana, que apesar de um
numero expressivo de terreiros® em Alagoas, sdo marcados por um siléncio histérico
que, s6 de forma gradual e a partir de centros com mais recursos materiais e
simbdlicos, comegam a declarar e expressar sua religiosidade de forma publica; de
grupos percussivos de ritmos afro de outras geragdes e do interior do estado; de
agentes politicos simpaticos a ou militantes da tematica afroalagoana, vindo eu
mesma a me tornar uma representante politica do movimento negro, quando fui
eleita, a partir das atividades do Coletivo AfroCaeté, delegada estadual e nacional da
setorial das culturas populares, em 2012, quando participei da 32 Conferéncia
Nacional de Cultura, delegada municipal da musica eleita na 32 Conferéncia
Municipal de Cultura de Maceid, em 2013, e delegada estadual regional eleita na 42
Conferéncia Estadual de Cultura de Alagoas, no mesmo ano.

A minha atuagdo se estendeu a idealizacdo e realizacdo do projeto
Batuqueré, que trabalha ritmos da cultura popular de Alagoas na educagao musical
com o publico infanto juvenil. O projeto teve inclusive uma edicdo especial em

parceria com a FMAC e o projeto Xangd Rezado Alto 2014, quando foram atendidas

7 Disponivel em: <http://coletivoafrocaete.blogspot.com.br/p/manifesto-afrocaete.html>. Acesso em:
13 Jun. 2014.

8 Em um levantamento realizado em 2008 pelo Laboratério da Cidade e do Contemporaneo
(LACC/ICS/UFAL), Alagoas possui 2125 terreiros, sendo 466 concentrados na capital.
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oitenta criangas em situagao de risco social de quatro comunidades tradicionais de
matriz africana em bairros da periferia de Maceid, com a implantacdo de quatro
grupos percussivos nestas comunidades e a elaboracdo de material didatico que

contemplava aspectos da cultura afroalagoana.

1.2 Elementos metodoldgicos da coleta de dados em relagdao a minha

participagcao nas dinamicas da rede

Imersa completamente neste processo, foi dificil enxerga-lo de forma
sistematica. Esta efervescéncia era factivel, ou apenas uma distor¢ao fruto da minha
aproximacao com este universo expressivo?

Tendo em conta esta questdo, o método cientifico utilizado na presente
pesquisa ndo ignorou a minha condicdo de nativa nas dinamicas de meu objeto de
estudo. A observacdo foi inevitavelmente participante, visto que, mesmo que
ocupada com o desenvolvimento da pesquisa, diminui a minha interacdo mas nao
me desliguei completamente das dindmicas da rede de valorizagdo da
expressividade afroalagoana.

Em relagdo ao método da coleta de dados, mesmo que revisitando as
memorias a partir de uma nova perspectiva (a cientifica), também fui eu mesma
participante, testemunha e informante de varios dos acontecimentos aqui
sistematizados na tentativa de compreender as dindmicas da rede afroalagoana.

Nos eventos em que ndo pude me ausentar, uma das solu¢des encontradas
foi levar comigo um equipamento para o registro do audio, na tentativa de ocupar
este duplo espaco: atuar mais efetivamente, participar de debates para a construcéo
de agendas, declarar e defender meus posicionamentos politicos sem as limitagdes
que a condicdo de pesquisadora implicariam e, a partir do registro, ter a
oportunidade de acessar o evento num momento diferente, quando o esforco da
neutralidade axiolégica ndo se confundiria com omissdo enquanto sujeito social.

Em contato com os outros agentes, em especial nas entrevistas que realizei,
foi humanamente impossivel, tanto para estes quanto para mim, ignorar nossas
relagdes anteriores a pesquisa. Nossos afetos estdo presentes no processo de
pesquisa de campo e, se por um lado exigiu-me um esforgo adicional para evitar um
viés na analise dos dados e na elaboracao do texto — tanto mais de sua redugéao a

um relato pessoal de minhas experiéncias —, por outro possibilitou uma dupla
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perspectiva para o meu olhar na investigacdo dos fenébmenos, o aprofundamento em
questdes que para outros investigadores correriam o risco de serem exploradas de
forma superficial e, principalmente, possibilitou o acesso e a compreensao dos

significados tal como eles sdo compartilhados no campo.

1.3 Elementos metodolégicos da coleta de dados a partir de um novo olhar

Uma nova perspectiva s6 me foi possivel com um distanciamento que ocorreu
com o0 meu ingresso no mestrado em sociologia. O treinamento do olhar a partir das
lentes sociologicas e, principalmente, o esfor¢o para provocar uma discussdo que
fosse além dos limites da minha voz de participante destas dinamicas, trouxe a
necessidade de compreender ndo s6 a linha histérica do universo que vivencio, mas
principalmente quais circunstancias da dimensao social deram condi¢cbes para a
emergéncia da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana, quais
influenciavam suas dinamicas internas e quais influenciavam suas dinamicas em
relagéo a sociedade em seu conjunto.

Foi com o auxilio da literatura, das aulas e das discussdes com os pares da
academia que pude ocupar este duplo espago e fazer uso das ferramentas do
meétodo cientifico para a tentativa de compreensao deste fenbmeno que se realiza
também no meu corpo.

Alguns grupos de intelectuais profissionais consideram tratar de questdes
sociologicas metodologicamente se excluindo da realidade social — o que, nao raro,
se reflete em um conflito latente para a declaracdo publica de um posicionamento
ideoldgico ou normativo. No entanto, as mudangas estruturais causadas pela
ampliacdo do acesso a educagao superior no Brasil se refletiram em mudangas no
ambiente académico de pesquisa. Estas mudancgas, quantitativas e qualitativas, da
ocupacado dos postos na academia brasileira faz com que os proprios sujeitos
protagonistas de questbes socioldégicas ganhem voz e ensejem entrar na
investigacdo e no debate da producdo de conhecimento formal sobre suas
realidades sociais. As escolhas metodologicas do presente trabalho levam em conta
este tipo de tensdao com a producgao intelectual fruto da observacao participativa e
declaradamente engajada e dizem de um posicionamento que visa dialogar com tal

corrente de resisténcia a este tipo de producdao a fim de descobrir e respaldar
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caminhos metodoldgicos que acolham e considerem estas novas vozes no campo
intelectual profissional.

Para mim, fez-se necessario um recuo nas atividades. Este passo para tras
me possibilitou a percepcao dos elementos estruturais da rede. Com isso, foi
possivel resgatar os fatos a partir de tipificagbes que situam as agéncias® dentro da
estrutura das dindmicas da rede, em uma escala descritiva e hierarquica dos
agentes e de suas interagdes. Isto fez com que eu passasse a classificar os pares
nao mais em relagdo a minha estima e condigdo na rede afroalagoana, mas em
relacdo ao quadro global da estrutura, uma abstragdo que me serviu como
ferramenta para o desenvolvimento da pesquisa.

Tal quadro foi desenvolvido em dois movimentos investigativos
intrinsecamente ligados: partindo da recuperagédo dos processos socio-histéricos que
culminaram na emergéncia da rede, metodologicamente divididos em quatro eixos (o
politico, o religioso, o intelectual e o artistico-cultural — mesmo que na pratica dos
agentes estes eixos nao se excluam); até a disposigdo dos elementos constituintes
da rede na topologia social interna, de suas principais dindmicas de interagdo e de
construgao e distribuicdo do poder.

O quadro levou em consideracdo os varios agentes, grupos e movimentos
que trataram da expressividade negra em Alagoas anteriores a ultima década. Entre
0s quais o proprio Movimento Negro de Alagoas da década de 1980, os varios
grupos percussivos da década de 1990, e diversos intelectuais e militantes politicos.
Enquanto alguns destes movimentos e grupos se extinguiram, outros retomaram
suas atividades no fim da década de 1990 e comego dos anos 2000, apos um
periodo de interrupgao, e outros poucos mantiveram suas atividades desde entao.
Se destaca uma notada consolidagdo e a intensificacdo das atividades destes

grupos em meados dos anos 2000, periodo em que diversos e significativos outros

9 Por sua ampla e proficua exploragao, o termo agéncia figura no trabalhos de diversos autores e es-
colas das ciéncias sociais. Enquanto escolha metodolégica, aqui sera manejado aqui a partir da recu-
peracgao e problematizacao do termo empreendidas por Sherry Ortner, sintetizadas no trecho que se-
gue. “Em termos gerais, pode-se dizer que a nogao de agéncia tem dois campos de significado. [...]
Em um campo de significado, “agéncia” tem a ver com intencionalidade e com o fato de perseguir pro-
jetos (culturalmente definidos). No outro campo de significado, agéncia tem a ver com poder, com o
fato de agir no contexto de relagdes de desigualdade, de assimetria e de forgas sociais. Na realidade,
“agéncia” nunca é meramente um ou outro. Suas duas “faces” — como (perseguir) “projetos” ou como
(o fato de exercer ou de ser contra) o “poder” — ou se misturam/transfundem um no outro, ou mantém
sua distingdo, mas se entrelacam em uma relacao de tipo Moebius. Além disso, o poder, em si, € uma
faca de dois gumes, operando de cima para baixo como dominacao, e de baixo para cima como resis-
téncia. Assim, a fita de Moebius torna-se ainda mais complexa.” (ORTNER, 2006: 58)
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grupos e coletivos foram criados, e algumas instituicées incluiram a expressividade
afroalagoana em suas agendas, a exemplo da Universidade Federal de Alagoas
(UFAL) e do Instituto Historico e Geografico de Alagoas (IHGAL).

Foram identificados trés momentos historicos, que apontam para trés
geracbes da valorizagdo da expressividade afroalagoana, e se articulam
respectivamente em torno da recuperacao de trés elementos histéricos manejados
como argumento para a barganha de mais legitimidade simbdlica para a rede: o
Quilombo dos Palmares, o Zumbi dos Palmares e o Quebra de Xangd de 1912. A
partir deste esfor¢o analitico, a emergéncia da rede afroalagoana pode ser
compreendida em sua continuidade histérica, situada no espaco social e também no
tempo.

A pesquisa bibliografica se dividiu entre a revisdo da produgao tedrica das
ciéncias sociais'®, com foco nas teorias simbolicas e nos estudos culturais, no que se
refere ao campo das politicas culturais e das politicas da identidade e da economia
de bens simbodlicos; e o levantamento bibliografico da produgéo intelectual de
investigacdes locais, ndo s6 nas ciéncias sociais, das obras que tratam da presenca
e da expressividade negra em Alagoas, das politicas raciais, da religiosidade de
matriz africana e outros assuntos correlatos ao tema da afroalagoanidade. A
pesquisa documental langou m&o da consulta e anadlise de documentos legais, de
manifestos politicos e culturais, e do acervo de alguns dos informantes.

Como destacado no tépico anterior, a pesquisa conta também com incursdes
para observacdo participante em eventos da rede, como a Festa das Aguas', o

Xangd Rezado Alto', o Agosto Popular®, o Mirante Cultural: um quilombo chamado

10 Para mais um detalhamento da producéo tedrica utilizada, consultar o item O auxilio dos estudos
culturais, p. 60.

11 Festividades do dia 8 de dezembro, que em Macei6 € marcada por manifestagdes religiosas, politi-
cas e culturais, que dizem respeito ao Dia de lemanja — deusa ou orixa das mais populares das reli-
gibes de matriz africana em todo pais, ligada ao mar, estando o apice da celebragdo concentrado na
praia urbana no bairro de Pajugara, com a presenga de religiosos de todo o estado.

12 Conjunto de agbes em torno da celebragdo da memoéria das vitimas do Quebra de Xangé de 1912,
que culmina com um cortejo no dia 2 de fevereiro — data tida como aniversario do evento —, numa das
principais ruas do Centro de Maceid, com a presenca de lideres religiosos de comunidades tradicio-
nais de matriz africana e grupos culturais afroalagoanos.

13 Evento anual realizado ha cinco anos pela Articulagédo pela Cultura Popular e Afro Alagoana, que
celebra o més do folclore com apresentagées de grupos da cultura popular e periférica de Alagoas,
com forte presenca de dos maracatus, afoxés, bois, capoeiras e b-boys e b-girls.
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Jacintinho™, o Quintal Cultural™®, a prévia carnavalesca do Bloco Afro Tia
Marcelina'’, entre outros eventos de menor extenséo e expressao.

Foram realizadas 21 entrevistas individuais por pauta, a partir de um roteiro
pré estabelecido que visava destacar aspectos da trajetéria das personagens e de
sua perspectiva em relacdo a sua participacdo na valorizagdo da expressividade
afroalagoana. As personagens foram elencadas a partir do conjunto de militantes,
gestores publicos, artistas, religiosos e intelectuais profissionais, tendo em vista um
papel de destaque que ocupavam em seu campo de atuacdo e a relevancia de sua
interacao nas dinamicas da rede. As entrevistas foram realizadas em locais de maior
conveniéncia das personagens, algumas em seus espacos de trabalho e outras em
suas residéncias. Também utilizei o recurso da elaboragcdo de um diario de
impressdes das entrevistas no campo, realizado de forma livre, com o qual pude
viabilizar uma analise a partir das linguagens nao-verbais e dos contextos onde
estas foram realizadas.

Os trés capitulos que seguem, trardo a materialidade do fendbmeno aqui
compreendido como a emergéncia da rede de valorizagdo da expressividade
afroalagoana. No primeiro capitulo trarei o dialogo com as ferramentas teoricas
utilizadas para perceber e compreender a rede afroalagoana. Da discussao com as
reflexdes tedricas sobre redes, sociedade em rede e identidades e cultura na
sociedade informacional em rede de Manuel Castells (CASTELLS, 1999 e 2013,
CASTELLS e CARDOSO, 2005) e com a teoria figuracional de Norbert Elias (ELIAS,
1994a, 1994b e 2008, e ELIAS E SCOTSON, 2000), com foco em seus conceitos de

14 Evento cultural mensal do Centro de Estudos e Pesquisas Afro Alagoano (CEPA QUILOMBO), mo-
vimento politico-cultural situado em um bairro periférico € um dos mais populosos de Maceio61, o Ja-
cintinho, vinculado ao grupo Quilombos, criado no dia 05 de novembro de 2002, inicialmente como
espaco de debates politicos e hoje também promotor de eventos.

15 Evento cultural semanal do movimento politico-cultural homdnimo, que fomenta e mantém um es-
paco para debates politicos e apresentac¢des culturais, desde 2007, situado na Vila Brejal, uma comu-
nidade com alta incidéncia de crimes violentos da periferia da capital.

16 Ha algumas décadas, a cidade de Maceio deixa de apresentar um carnaval de rua expressivo. Na
data, a gestdo publica e a cadeia turistica vendem a cidade como um destino para descanso no perio-
do carnavalesco, as pessoas com recursos migram para os estados vizinhos com grandes carnavais
de rua, em Pernambuco e na Bahia, a classe média alta migra para suas propriedades nos litorais
norte e sul, as classes mais baixas se reinem em pequenas e marginais festas de rua. Paralelo a

isto, ha cerca de duas décadas, as grandes comemoracgdes de rua se concentram na semana que
precede o carnaval, nas prévias carnavalescas, com o Bloco Pinto da Madrugada, na orla da praia ur-
bana de Pajugara e com o Jaragua Folia, que reline dezenas de blocos no bairro histérico de Jara-
gua.

17 Bloco carnavalesco que desfila ha seis anos nas prévias carnavalescas do bairro histérico de Jara-
gua, e agrega varios grupos percussivos e de danga afro, coordenado pela Articulagédo pela Cultura
Popular e Afro Alagoana e o Coletivo AfroCaeté.
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figuracao e poder, foi desenvolvida uma ferramenta tedrica, um conceito de rede que
corresponde as dinamicas proprias do fendbmeno aqui tratado.

Com o conceito de invengdo das tradigbes de Eric Hobsbawm (1997), serao
observadas a assimilacido e a instrumentalizagcdo de elementos histéricos como
emblemas da expressividade afroalagoana e como argumentos mobilizadores das
acdes da rede, bem como nos sera util para a compreensao de como o nivel de
incorporacao e corporificacdo destas tradicbes inventadas servem como principio
distintivo entre os agentes da rede.

Foram elencados alguns conceitos dentro dos quadros das teorias simbdlicas
que serao de grande auxilio para a compreensao de algumas dinamicas simbdlicas
e de poder na rede afroalagoana. Em especial a partir das obras de Pierre Bourdieu
(1989, 1998, 2007 e 2013) e Norbert Elias (1994a, 1994b, 1998, 2001, 2002 e 2008).
Ja a partir das elucidagdes de Mary Douglas e Baron Isherwood (2006) sobre o
consumo enquanto ato simbdlico, serdo analisadas as investigagbes sobre a atual
possibilidade de expressdo publica de predilecbes éticas e estéticas da
expressividade afroalagoana.

Sobre a articulagcdo de aspectos politicos, econdmicos e culturais nas
dindmicas da sociedade contemporéanea e a politizacdo de identidades culturais, vai
ser explorado aqui a partir das contribuicbes tedricas sobre a conveniéncia da
cultura e a performatividade de George Yudice (2004, 2014a e 2014b).

Mais uma ferramenta tedrica util ao presente trabalho sera o conceito de
repertério discursivo UNESCO, uma espécie de nova gramatica que Elder Maia
Alves (2011), apoiado nas reflexdes de Armand Mattelart e de Michel Foucault —
entre outros —, identificou a partir de um novo conjunto de recomendacgdes e
determinagdes da politica internacional para a cultura, apoiados pelo alargamento
das categorias cultura e desenvolvimento.

A partir dos apontamentos de Ulisses Rafael (2012) sobre o siléncio e seu
significados nos processos da repercussao do Quebra de Xangd de 1912, defendo
que a emergéncia contemporanea da rede afroalagoana dialoga e pretende
responder a tal censura histérica que ainda paira sobre estas manifestacdes
religiosas e culturais correlatas.

No segundo capitulo a atengdo estara voltada para a exposicdo dos
elementos estruturais das condigdes socio-histéricas para a emergéncia da rede, a

partir do ordenamento das informagdées em quatro eixos: o politico, o religioso, o
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intelectual e o artistico-cultural. Estes eixos apresentados desta forma sao, no
entanto, indivisiveis nas dindmicas sociais da rede.

No que chamo de eixo politico, veremos que — seja pelo embate ou pelo
didlogo — os sujeitos e os representantes das populagbes negras passam a
barganhar direitos formais junto ao Estado nacional brasileiro. Na década de 1970
surgem trés argumentos politicos que dao substancia aos direitos das populagdes e
da expressividade negra no Brasil: a divida historica com estas populacdes, a
cidadania cultural e a diversidade cultural. O nucleo para o argumento da divida
histérica concentra-se nas politicas afirmativas, ja os outros dois argumentos estao
nas politicas culturais, que surgidas em ambito global, reverberam no Estado
brasileiro, em Alagoas e em Maceid, sucessivamente.

Um conjunto de dispositivos legais e agdes politicas marcam um diferencial
no tratamento que o Estado brasileiro da as populagdes negras do pais, antes
baseado na exclusdo e contencdo, agora coincidem com a imagem de um novo
projeto de nagdo, que incorpora as lutas pela legitimidade simbdlica e pela cidadania
legitima — e legal — para as populagdes negras.

No eixo religioso destaco as expressdes da religiosidade de matriz africana,
como o candomblé, a umbanda, a jurema, entre outras, sdo essenciais para o que
aqui se considera a rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana. Pois as
dindmicas da rede afroalagoana levam em consideragdo preceitos e a hierarquia
caracteristicas desta religiosidade, bem como seus modos de expressdao sofrem
injungdes do tipo de organizagao que se estabelece na rede. Deste modo, aspectos
religiosos s&o coadunados a manifestagbes profanas, como € o caso da Festa das
Agua e da criagdo de varios grupos de musica e danca que nascem e desenvolvem
suas atividades a partir de integrantes, de atividades e de elementos expressivos
dos terreiros, por exemplo. Na articulagdo a partir desse eixo, a religiosidade, a
cultura, o preconceito e 0 mercado assumem novos significados e novas praticas.

O acesso a educacgao formal, a possibilidade de formalizagao de saberes por
meio da elaboragcdo simbdlica, a visibilidade na arena publica reflexo da produgao
intelectual relativa a tematica afroalagoana, além de outras agdes da academia com
vistas a incorporar estas demandas em sua agenda institucional, ratificam o
processo da construgdo da atual positividade do valor afroalagoano, o que trarei no

que considero ser o eixo intelectual da rede afroalagoana.
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Por fim, o eixo artistico-cultural aglutina as implicacbes dos demais eixos
apresentados, pois com a atual conveniéncia da cultura como recurso, 0 aspecto
ludico experiencial das atividades artisticas pode ser interpretado como um novo
instrumento de politizacdo mais adaptado as dindmicas politicas contemporaneas.

Os sintomas mais evidentes da emergéncia da rede afroalagoana sao os
artistas, grupos e eventos culturais com afinidades eletivas com o universo simbolico
negro de Alagoas, dos quais trago um levantamento. Estas praticas estdo cada vez
mais vinculadas a um novo paradigma da expressividade afroalagoana,
prioritariamente pela via da cultura.

A seguir, o ordenamento das informagdes sera feito por meio da identificagao
de trés geracdes da ascendéncia da expressividade afroalagoana na esfera publica
local. Estes momentos historicos serdo analisados no terceiro do trabalho, dividido
em: A invengdo de Palmares, que vai identificar o surgimento de um argumento que
deu legitimidade as lutas simbdlicas desta expressividade, a partir do fim da década
de 1970 e inicio da década de 1980, argumento este que diz da recuperacéo
histérica do massacre dos Quilombo dos Palmares, bem como de sua importancia
como nucleo de resisténcia as violéncias fisica e simbdlica com os escravos na
colonizacéo do Brasil; A invengdo de Zumbi, uma espécie de momento de transi¢cao
para o atual momento e condi¢gdo para a emergéncia da rede afroalagoana, onde as
lutas simbdlicas se instalaram nas entranhas do poder publico local, com a criacéo
de varios 6rgaos e instituicbes que referendavam a tematica — mesmo que estas
unidades oficiais tivessem que lidar com o preconceito racial institucionalizado, o
que, em certa medida, explica a limitacdo das ag¢des ao ambito das praticas
discursivas, que pouco ou quase nada tocou nas condigdes materiais das
populagdes negras marginalizadas em Alagoas; no terceiro topico sera apresentado
o0 argumento que, em continuidade com os dois anteriores, deu sustentacado para a
atual emergéncia da rede, quer seja, a invengdo do Quebra de 1912, visto que a
partir do siléncio identificado pelo estudo do antropdlogo Ulisses Rafael (2012), é
possivel perceber a evolugao desse estado de coisas com o ingresso de novas
vozes na arena publica local — ndo raro, salvaguardadas pela assimilacdo de uma
nova interpretacdo do evento e do espago social do negro na topologia social
alagoana; e por fim, em Festas negras em terras Caetés, trarei um curto registro do
funcionamento dos eventos da rede afroalagoana enquanto instancia palpavel das

relacdes que dao forma ao fendbmeno aqui explorado.
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2 AS FERRAMENTAS TEORICAS PARA PERCEBER E COMPREENDER
A REDE AFROALAGOANA

Os fatos que aqui figuram como indicios da emergéncia da rede de
valorizagdo da expressividade afroalagoana, servem a este propdsito na medida em
que foi possivel sistematiza-los e analisa-los a partir do método e das elucidagcbes
da construgcdo do conhecimento das ciéncias sociais.

Mais que um conjunto de regras e canones, a tradigdo socioldgica € aqui
acessada como uma caixa de ferramentas a disposigdo enquanto fundo de
conhecimento acumulado.

A seguir sdo apresentadas as ferramentas teoricas, ou dito de outro modo, os
didlogos que favoreceram a percepcédo e fundamentam a compreensédo da rede

afroalagoana de que trata o presente trabalho.

2.1 Por que uma rede?

Por que chamar de rede este movimento de grupos sociais — posto em curso
irrefletidamente — que resultou numa valorizagdo e numa maior visibilidade para a
expressividade do universo simbdlico associado a sujeitos negros que reclamam
uma origem africana em Alagoas nos ultimos dez anos?

E comum, dada a natureza dos objetos de investigacdo das ciéncias sociais,
que as indagagdes dos pesquisadores surjam a partir do conhecimento social do
senso comum, inclusive de seus préprios pontos de vista. Como também é comum
do ser cognoscente que somos, dar nome ao que nos cerca a partir do
conhecimento que ja temos acumulado. Assim, ao lidar com um fenémeno que trata
da interagdo entre varios pontos que se ligam €& comum atribuir a este a
configuracdo de rede. Mas como ir além do senso comum e definir em termos
mensuraveis, testaveis e objetivos as dindmicas sociais em rede?

Diante do fenbmeno em questao, foi possivel observar que a trajetéria e as
acdes dos agentes desenham linhas nas dimensdes social, do tempo e do espago, e
como num bordado, essas linhas se entrecruzam formando uma trama, uma rede
que tensiona esses fios, dando sustentacao e legitimidade a suas afinidades eletivas
na esfera publica, e faz com que cada uma das agéncias gere reflexos nas demais.

Ainda usando a analogia com a trama de um bordado, observa-se que as linhas
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destas trajetorias tendem a se justapor e a se concentrar em volta de determinados
pontos, tal como € possivel observar na concentracdo de agdes em torno de temas e
argumentos centrais para a emergéncia da valorizagdo da expressividade
afroalagoana.

Para aumentar o potencial explicativo deste que € um dos conceitos centrais
da pesquisa, 0 que segue € uma tentativa de dialogo com as reflexbes tedricas
sobre redes, sociedade em rede e identidades e cultura na sociedade informacional
em rede de Manuel Castells (CASTELLS, 1999 e 2013, CASTELLS e CARDOSO,
2005) e com a teoria figuracional de Norbert Elias (ELIAS, 1994a, 1994b e 2008, e
ELIAS E SCOTSON, 2000), com foco em seus conceitos de figuragdo e poder.

Do esforco empreendido por Castells para a delimitacdo e estabelecimento

em termos formais do conceito de rede resulta que

Rede é um conjunto de nods interconectados. N6 é o ponto no qual uma
curva se entrecorta. Concretamente, o que um noé é depende do tipo de
redes concretas de que falamos. [...] Redes sdo estruturas abertas capazes
de expandir de forma ilimitada, integrando novos nos desde que consigam
comunicar-se dentro da rede, ou seja, desde que compartilihem os mesmos
cédigos de comunicagdo (por exemplo, valores ou objetivos de
desempenho). Uma estrutura social com base em redes é um sistema
aberto, altamente dinamico, suscetivel de inovagdo sem ameagas ao seu
equilibrio. (CASTELLS, 1999: 566 — grifo nosso)

Com uma definicdo sintética e simples, mas abrangente e flexivel, Castells
oferece uma ferramenta eficaz para a compreensao da complexidade das estruturas
das sociedades contemporédneas, que fornece um conceito e indica o que
empiricamente pode ser compreendido por meio dele.

Dentro de seu esquema teorico, os Sistemas Complexos Adaptativos (SCA)
que correspondem ao conceito de rede, no entanto, possuem uma dupla leitura —
que se nao excludentes, também ndao sdo complementares —, com niveis de
abstracdo bem distintos que, para o autor, dizem de uma evolucado desta forma de
organizagao social.

As redes ao longo da histéria tém constituido uma grande vantagem e um
grande problema por oposi¢cao a outras formas de organizagdo social. Por
um lado, sdo as formas de organizagdo mais flexiveis e adaptaveis,
seguindo de um modo muito eficiente o caminho evolutivo dos esquemas
sociais humanos. Por outro lado, muitas vezes ndo conseguiram maximizar
e coordenar 0s recursos necessarios para um trabalho ou projeto que fosse
para além de um determinado tamanho e complexidade de organizagéo
necessaria para a concretizagdo de uma tarefa. Assim, em termos
histéricos, as redes eram algo do dominio da vida privada, enquanto o
mundo da produgdo, do poder e da guerra estava ocupado por
organizacgOes grandes e verticais, como os estados, as igrejas, os exeércitos
e as empresas que conseguiam dominar vastos polos de recursos com um
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objetivo definido por uma autoridade central. As redes de tecnologias
digitais permitem a existéncia de redes que ultrapassem os seus
limites histoéricos. E podem, ao mesmo tempo, ser flexiveis e adaptaveis
gragas a sua capacidade de descentralizar a sua performance ao longo de
uma rede de componentes autbnomos, enquanto se mantém capazes de
coordenar toda esta atividade descentralizada com a possibilidade de
partilhar a tomada de decisdes. (CASTELLS, 2005: 17-8 — grifo nosso)

Para o autor, as sociedades s&o organizadas segundo processos historicos
de producdo, experiéncia e poder, sendo produ¢do a agdo do homem sobre a
matéria para apropriar-se dela e transforma-la em seu beneficio, obtendo um
produto que pode ser consumido em parte e o excedente acumulado para uso futuro
e investimento; experiéncia a agao do homem sobre si mesmo na busca de
satisfazer suas necessidades e desejos; e poder a relagdo entre os sujeitos
humanos que, com base na produgao e na experiéncia, impde a sua vontade sobre
os outros empregando a violéncia fisica ou simbdlica. Neste quadro, as instituicdes
sociais servem para impor o cumprimento das relagdes de poder existentes. O
marco diferencial e inovador estaria na distribuicdo de poder em uma rede, pois em
seu novo paradigma, as redes além de mais flexiveis, tém sua distribuicdo de poder
mais capilarizada e horizontal. (CASTELLS, 1999)

No que toca a perspicaz observagdo de Castells (1999) que traz uma das
principais fungdes das redes — potencializar a circulagdo do conhecimento —, vale
aqui nos questionar sobre o que a rede realiza a partir deste conhecimento. No
cenario da rede afroalagoana, o determinante passa a ser a capacidade desse
conhecimento compartilhado na rede — por meio de sua conversao em um
argumento mobilizador — incitar e dialogar com mudangas estruturais que
possibilitam a emergéncia da rede na esfera publica local. Aqui, no entanto, o poder
mobilizador de um argumento esta estritamente condicionado pela legitimidade e
pelo prestigio do porta-voz deste, ou do conjunto de seus porta-vozes, 0 que se
afasta da teoria de Castells no que se refere a distancia zero constante para nés de

uma mesma rede.

A topologia definida por redes determina que a distancia (ou intensidade e
frequéncia da interagéo) entre dois pontos (ou posigdes sociais) € menor (ou
mais frequente, ou mais intensa) se ambos os pontos forem nés de uma
rede do que se nao pertencerem a mesma rede. Por sua vez, dentro de
determinada rede os fluxos ndo tém nenhuma distancia, ou a mesma
distancia, entre os nés. Portanto, a distancia (fisica, social, econdmica,
politica, cultural) para um determinado ponto ou posi¢éo varia entre zero
(para qualquer n6 da mesma rede) e infinito (para qualquer ponto externo a
rede). (CASTELLS, 1999: 566)
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A partir da formalizacdo do conceito de rede, Castells avangca para seu

constructo tedérico mais arrojado, a sociedade em rede:

A sociedade em rede, em termos simples, € uma estrutura social baseada
em redes operadas por tecnologias de comunicacdo e informacgao
fundamentadas na microelectrbnica e em redes digitais de computadores
que geram, processam e distribuem informacéo a partir de conhecimento
acumulado nos nés dessas redes. (CASTELLS, 2005: 20)

A sociedade, em sua escala transnacional, tem vivenciado uma mudanga
qualitativa na experiéncia humana. Segundo Castells (1999: 78-9), estamos
vivenciando um novo paradigma, para o qual ele nos apresenta cinco aspectos
centrais: a informagao € matéria-prima; as novas tecnologias penetram em todas as
atividades humanas; a logica de redes em qualquer sistema ou conjunto de relagdes
usando essas novas tecnologias; a flexibilidade de organizagéo e reorganizagao de
processos, organizacdes e instituicdes; e, por fim, a crescente convergéncia de
tecnologias especificas para um sistema altamente integrado, conduzindo a uma

interdependéncia entre biologia e microeletrénica.

As redes de comunicagao digital sdo a coluna vertebral da sociedade em
rede, tal como as redes de poténcia (ou redes energéticas) eram as
infraestruturas sobre as quais a sociedade industrial foi construida, como
demonstrou o historiador Thomas Hughes. (2005: 17-8)

Contudo, a sociedade em rede (CASTELLS, 1999, 2005 e 2013) nao se limita
as implicagbes do desenvolvimento dessas tecnologias, ela também prescinde da
interagdo entre o novo paradigma tecnoldgico e a organizagdo social num plano
geral — a légica de redes. Ainda para o autor, a sociedade em rede nao pode ser
caracterizada como sociedade de informacao ou sociedade do conhecimento. “Nao
porque conhecimento e informagdo ndo sejam centrais na nossa sociedade. Mas
porque eles sempre o foram, em todas as sociedades historicamente conhecidas”
(CASTELLS, 2005: 18). A novidade seria a capacidade de potencializar uma velha
forma de organizacdo social que as redes tecnolégicas proporcionaram as

sociedades contemporaneas, destacando seus aspectos de interdependéncia global:

Além disso, a comunicagdo em rede transcende fronteiras, a sociedade em
rede é global, é baseada em redes globais. Entdo, a sua légica chega a
paises de todo o planeta e difunde-se através do poder integrado nas redes
globais de capital, bens, servigos, comunicagdo, informagdo, ciéncia e
tecnologia. Aquilo a que chamamos globalizagdo é outra maneira de nos
referirmos a sociedade em rede, ainda que de forma mais descritiva e
menos analitica do que o conceito de sociedade em rede implica.
(CASTELLS, 2005: 18)
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A compreensao do paradigma da sociedade em rede nao pode ser
simplificada a partir da categorizagdo da interacdo dos individuos da sociedade
distribuidos em uma rede universal, antes esta compreens&o nos diz de uma logica
de redes, redes que coexistem e interconectam em niveis distintos, ou seja, uma
rede de redes de redes, ad infinitum, que afetam os processos de sociabilizagdo em

todos os ambitos da vida contemporanea.

Redes constituem a nova morfologia social de nossas sociedades e a
difusdo da logica de redes modifica de forma substancial a operagao e os
resultados dos processos produtivos e de experiéncia, poder e cultura.
(CASTELLS, 1999: 565)

A rede aqui posta enquanto representativa das dindmicas de emergéncia da
valorizagcado da expressividade afroalagoana é uma entre as tantas redes que estao
imbricadas naquilo que Castells nos propés como sociedade em rede, bem como
também a rede afroalagoana possui seus proprios niveis hierarquicos de interagao,
que também estes se configuram como redes menores, como € o0 caso das redes
que, por exemplo, os capoeiristas, os religiosos de matriz africana ou os grupos
percussivos locais constituem.

Porém, como destaca o proprio autor, a sociedade em rede, mesmo que
revolucione a relacdo com o tempo e com o espago nas relagdes humanas, nao é

um fendbmeno universal e ndo se da na mesma intensidade para toda a humanidade.

Porém, como as redes sdo seletivas de acordo com os seus programas
especificos, e porque conseguem, simultaneamente, comunicar e nao
comunicar, a sociedade em rede difunde-se por todo o mundo, mas nao
inclui todas as pessoas. De facto, neste inicio de século, ela exclui a maior
parte da humanidade, embora toda a humanidade seja afetada pela sua
l6gica, e pelas relagdes de poder que interagem nas redes globais da
organizacéo social. (CASTELLS, 2005: 18)

Esta dimensao seletiva da internet enquanto a “rede das redes”, pode ser
endossada com a problematizagdo da aclamada falacia da universalidade do acesso
e compartilhamento de informagdes na rede mundial de computadores que Renato
Ortiz realiza em a A diversidade de sotaques (2008) a partir da analise da
presenga/auséncia dos idiomas no espago virtual da rede de comunicagado por

computadores:

Como no ciberespa¢o ha liberdade de associagdo, € nenhum grupo de
usuarios tem os meios de exercer um controle hierarquico sobre os outros,
tem se a ilusdo de que o babelismo contemporaneo teria soterrado as
“velhas” hierarquias. Mas seria a internet realmente “o lar de todas as
linguas™ Ha algo de superlativo nesta miragem. Esquece-se que ela
concerne fundamentalmente as linguas escritas, ndo as faladas. [...] No
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ciberespaco, a escrita e a imagem vem antes da oralidade. Ora, do total das
linguas existentes mais de 90% agrafas. [...] Além dos obstaculos de
carater econdmico e tecnoldgico, os paises sdo desiguais em relagdo a
disponibilidade de recursos, existem limitagdes de ordem técnica. [...] O
Estado-nagao arbitra a ordem linguistica no interior de suas fronteiras, o
ciberespago encontra-se vinculado a outras relagdes de poder. O advento
do cddigo de caracteres universais decorre de uma estratégia comercial,
nao de um ideal democratico. [...] As leis da concorréncia tendem a conter
ou a excluir de suas margens as linguas minoritarias, definindo o contorno
de um moderado plurilinguismo eletronico. (ORTIZ, 2008: 43-5)

Mesmo com o aumento significativo da utilizacdo de outros suportes de
acesso a internet que ndo o computador, com o advento da popularizacdo dos
aparelhos de telefonia mével no Brasil!, a relagdo assimétrica da gestdo e produgao
de conteudos por corporagdes e por individuos — ainda mais quando se fala de
populagdes a margem dos parametros que a cidadania republicana estabelece —, faz
com que esse aspecto seletivo da sociedade em rede os mantenham na condigao
marginal em relacdo aos centros (ou nds) de poder e decisdo na sociedade em rede.

Quanto a este constructo tedrico, vale destacar ainda a investigacdo que
Castells empreendeu sobre as implicacbes da sociedade em rede na sociabilizacéo
dos individuos. A despeita das previsdes temerosas da desagregacéo social como

um efeito colateral intrinseco ao desenvolvimento tecnoldgico.

A sociedade em rede é uma sociedade hipersocial, nao uma sociedade
de isolamento. As pessoas, na sua maioria, ndo disfarcam a sua identidade
na Internet, excepto alguns adolescentes a fazer experiéncias de vida. As
pessoas integraram as tecnologias nas suas vidas, ligando a realidade
virtual com a virtualidade real, vivendo em varias formas tecnolégicas de
comunicagao, articulando-as conforme as suas necessidades. Contudo,
existe uma enorme mudanga na sociabilidade, que ndo € uma consequéncia
da Internet ou das novas tecnologias de comunicagdo, mas uma mudanga
que é totalmente suportada pela légica prépria das redes de comunicagao.
E a emergéncia do individualismo em rede (enquanto a estrutura social e a
evolugdo histérica induz a emergéncia do individualismo como cultura
dominante das nossas sociedades) e as novas tecnologias de comunicagao
adaptam-se perfeitamente na forma de construir sociabilidades em redes de
comunicagdo autosseletivas, ligadas ou desligadas dependendo das
necessidades ou disposicoes de cada individuo. Entao, a sociedade em
rede é a sociedade de individuos em rede. (CASTELLS, 2005: 23 — grifo
Nosso0)

Este traco hipersocial implica diretamente a construgdo das identidades e o
lugar da cultura na sociedade em rede. A seguir, a definicdo de identidade por

Castells.

1 Segundo informagdes do Anatel Dados, disponivel no portal da Agéncia Nacional de Telecomunica-
¢Oes pelo link: <http://www.anatel.gov.br/>, a teledensidade da telefonia mével no pais (indicador que
mostra o numero de celulares em servico em cada grupo de 1000 habitantes) passou de 26,22 em
2003, para 136,7 em agosto de 2014. Acesso em: outubro de 2014.
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Por identidade, entendo o processo pelo qual um ator social se reconhece e
constréi significado principalmente com base em determinado atributo
cultural ou conjunto de atributos, a ponto de excluir uma referéncia mais
ampla a outras estruturas sociais. (CASTELLS, 1999: 58)

Segundo ele, até a década de 1990, as identidades coletivas estavam
vinculadas a identidades primarias, como a religido e a etnia por exemplo, para a
busca dos significados da acéo social e das politicas. Ja as primeiras sociedades
informacionais se caracterizaram pela importancia dada a identidade como um
principio organizacional. Algo como a substituicao da luta de classes pela defesa da
personalidade e da cultura do individuo. Na sociedade em rede, as identidades se
utilizam de instrumentos da globalizagao para resistir a propria globalizagéo.

Stuart Hall (1997a e 1997b) interpreta este fendbmeno do surgimento de
identidades coletivas a partir ndo da mudanga de paradigma para a sociedade em
rede, mas da mudanga de concepgéao de identidade, para o sujeito do lluminismo; o
sujeito sociolégico; e o sujeito pds-moderno, respectivamente estavel, quase
estatica, centrada e individualista; interativa, formada no dialogo continuo com os
mundos pessoal e publico; e provisoria, variavel e problematica, definida

historicamente, e ndo biologicamente.

Se sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a
morte € apenas porque construimos uma cémoda estéria sobre nés
mesmos ou uma confortadora “narrativa do eu” (veja Hall, 1990). A
identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma
fantasia. (HALL, 1997a: 13)

Mas com a emergéncia do sujeito pds-moderno, o que ndo exclui mas
superpde e limita a validade das identidades tradicionais e centradas, as instituicbes
sdo enfraquecidas pela disputa com a politizagado das identidades. “Uma vez que a
identidade muda de acordo com a forma como o sujeito € interpelado ou
representado, a identificacdo ndo é automatica, mas pode ser ganhada ou perdida.
Ela tornou-se politizada”. (HALL, 1997b: 21)

Diante deste novo cenario, Castells postula que “as relacbes sociais sao
definidas vis-a-vis as outras, com base nos atributos culturais que especificam a
identidade” (CASTELLS, 1999: 58). Ainda que este principio organizacional
estabelecido em torno da definicdo da identidade nao implique no isolamento ou na
incapacidade de se relacionar com outras identidades, mas sim na aproximagao das

pessoas com interesses comuns. Nas palavras de Stuart Hall:
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O que denominamos “nossas identidades” poderia provavelmente ser
melhor conceituado como as sedimentagdes através do tempo daquelas
diferentes identificagdes ou posicoes que adotamos e procuramos
“viver”’, como se viessem de dentro, mas que, sem duvida, sdo ocasionadas
por um conjunto especial de circunstancias, sentimentos, histérias e
experiéncias unica e peculiarmente nossas, como sujeitos individuais.
Nossas identidades sao, em resumo, formadas culturalmente. (HALL, 1997b
— grifo nosso)

Apesar de concordar que as identidade sdo formadas culturalmente, a critica
de Michel Agier (2001) defende que o préprio referencial teérico do conceito de
identidade cultural perdeu seu poder explicativo. Segundo o autor, os processos
culturais contemporaneos relacionados a identidade estariam melhor compreendidos
pelo conceito de culturas identitarias, que se distingue por levar em consideragao os
processo de exacerbacgao tanto do carater reflexivo da identidade quanto do carater

declarativo da cultura.

[...] no campo, hoje em dia, o etndlogo encontra-se muito mais
frequentemente diante de culturas identitarias em fabricagao do que perante
identidades culturais totalmente prontas, as quais ele teria apenas que
descrever e inventariar. A cultura declarativa torna-se o argumento da
declaragdo de identidade, que é a forma de existéncia social da
identidade. Com o fim das “grandes narrativas”, nosso mundo encontra-se
em uma fase de criatividade intensa feita de multiplas buscas identitarias e,
simultaneamente, de novas culturas declarativas de identidade. (AGIER,
2001:23 — grifo nosso)

As novas formas de institucionalizacdo da identidade cultural (AGIER,

2001:21) atualizam, ou s&o atualizagbes, dos movimentos sociais contemporaneos:

Em conflitos politicos, fundiarios ou urbanos, movimentos identitarios
(étnicos, religiosos, locais etc.) inventam-se a si mesmos ao mesmo tempo
que expdem sua “identidade cultural” como fonte de legitimagao em face
dos outros ou do Estado. Nesse contexto, os atores negam, por interesse ou
convicgao pessoal profunda, o trabalho que eles proprios operam sobre
fragmentos de cultura, heterogéneos e diversamente acessiveis, para
permitir que “a@” cultura seja identitaria. Ao exibi-la, eles produzem uma
concepgao museografica da cultura material, intocavel e “pura”. No entanto,
sua acao favorece a dinamica cultural. Esse é o paradoxo permanente da
relacédo entre identidade e cultura — uma relagado problematica, conflituosa,
ou seja, o contrario absoluto da transparéncia suposta pelo qualificativo de
“identidade cultural”’. A identidade de um momento sera, talvez, mais tarde
esquecida, quando outros contextos e outras relagbes prevalecerao, mas a
cultura do lugar onde isso ocorre atualmente, esta, tera sido transformada,
“trabalhada” profundamente. (AGIER, 2001: 22-3)

Ja para Castells (2013), os movimentos sociais articulados em fungéo de
identidades se atualizam tendo em vista o paradigma da sociedade em rede,
aumentando a sua margem de atuagdo enquanto contrapoder em fungédo de uma

comunicagao livre do controle dos que detém o poder institucional.
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A questao fundamental é que esse novo espaco publico, o espago em rede,
situado entre os espacos digital e urbano, € um espago de comunicagao
autbnoma. A autonomia da comunicagdo é a esséncia dos movimentos
sociais, ao permitir que o movimento se forme e possibilitar que ele se
relacione com a sociedade em geral, para além do controle dos detentores
do poder sobre o poder da comunicagao. (CASTELLS, 2013: 16)

“Os processos de transformacéao social sintetizados no tipo ideal de sociedade
em rede ultrapassam a esfera das relagdes sociais e técnicas de produgao: afetam a
cultura e o poder de forma profunda”. (CASTELLS, 1999: 504). Algumas destas
mudancas sdo a criacdo e o fortalecimento de instituigdes supranacionais como
implicagdo do estado e da economia em rede e a alteragdo na divisdo social do
trabalho.

A governanga global, ndo é um governo mundial, mas sim uma alternativa
para atender as necessidades de gerir conjuntamente questdes que afetam a varios
grupos além das fronteiras de seus estados nagao, sem que se perca a soberania e
a identidade nacionais. Esta governanga global se da por meio de uma rede de
associagodes entre estados, integradas — em niveis diversos — nas suas instituigdes e
praticas.

Assim, o sistema atual de governagdo no nosso mundo ndo é centrado em
torno do estado-nagao, apesar de os estados nao irem desaparecer de todo.
A governagéo é realizada numa rede, de institui¢des politicas que partilham
a soberania em varios graus, que se reconfigura a si propria numa
geometria geopolitica variavel. Denominei isto como conceito de Estado em
rede. (CASTELLS, 2005: 26)

Como veremos de forma mais detalhada a seguir?, este novo paradigma para
a politica em nivel mundial, corresponde a influéncia das determinacdes de
organismos internacionais nas dinamicas da gestdo das politicas culturais publicas
em todo o mundo, a exemplo de dois argumentos decisivos para a emergéncia da
rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana — a cidadania e a diversidade
culturais — institucionalizados aqui como o desdobramento de sua institucionalizagao
em nivel global por meio das praticas discursivas, principalmente mas nao so, da
UNESCO.

As implicacbes do Estado em rede, decorrem de forma equivalente em

relagdo a nova economia em rede. “Essa rede das redes de capital unifica e

comanda centros especificos de acumulacdo capitalista, estruturando o

2 Ver o dialogo com o conceito de repertério discursivo Unesco de Maia Alves, p. 65.
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comportamento de capitalistas mediante sua submisséo a rede global.” (CASTELLS,
1999: 570)

A reflexdo sobre a divisdo do trabalho na sociedade em rede alcanga as
mudancgas nas dinadmicas de profissionalizagdo da gestédo e da atividade artistica na
rede afroalagoana, na medida em que ela intersecciona o mercado de bens
simbdlicos contemporaneos, ou a economia em rede. Os quatro grupos sociais
segmentados teoricamente por Castells (1999) — classe superior (administradores e
profissionais especializados); classe média (técnicos e artifices); classe média baixa
(funcionarios de vendas, administrativos e operadores); e classe inferior (mao de
obra do setor de servigcos e do setor rural) — encontram alguma correspondéncia na
estratificagcdo profissional da rede afroalagoana. Também aqui, as profissdes de alta
qualificacdo apresentaram uma tendéncia de crescimento maior e mais rapidamente
que os proprios criadores e realizadores das outras classes.

Em suma, o conceito de rede de Castells, com foco na transformagao
qualitativa da experiéncia humana a partir das redes informacionais virtuais,
atendem apenas parcialmente as demandas para a compreensao do fenbmeno em
questdo no presente trabalho, principalmente por que aqui, a transformacéao
qualitativa das experiéncias de parte da sociedade alagoana, se da em fungao das
interagdes sociais condicionadas pelas afinidades eletivas e interesses concorrentes
dos sujeitos que se agrupam em torno de sua predilegdo com a afroalagoanidade,
sendo estas interagdes interpessoais tanto presenciais quanto virtuais, mas que seu
aspecto virtual ndo € o decisivo, nem o mais relevante. Mesmo que a rede
afroalagoana seja vista como um movimento social contemporaneo, a internet aqui,
na contramao do que Castells postula — talvez por ser uma rede que se localiza num
ponto intermediario entre as redes do tipo informacional em um extremo e as redes

rudimentares no outro —, ndo vai além da instrumentalidade.

Mas o papel da internet ultrapassa a instrumentalidade: ela cria as
condigbes para uma forma de pratica comum que permite a um movimento
sem lideranga sobreviver, deliberar, coordenar e expandir. Ela protege o
movimento da repressao de seus espacgos fisicos liberados, mantendo a
comunicacao entre as pessoas do movimento e com a sociedade em geral
na longa marcha da mudanca social exigida para superar a dominagéo
institucionalizada. (CASTELLS, 2013: 167)

Os constrangimentos que sofre a rede afroalagoana s&o questionados e
parcialmente superados mais por meio das ferramentas do direito republicano e das

mobilizagbes presenciais como manifestagdes publicas de protesto, do que a partir
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da comunicacao aberta da internet. A organizagao e efetivagdo da rede afroalagoana
se da por meio de reunides e discussbes presenciais®, capazes de acolher os
sujeitos ambientados com as novas tecnologias e os sujeitos iletrados e/ou nao
capazes e/ou nao disponiveis para o manejo destas. Segundo o depoimento de um
gestor publico da FMAC, uma das maiores dificuldades de mobilizacédo para a
organizacao de eventos de tematica negra para que aja a frequéncia satisfatoria é
nao poder fazer uso de comunicagao eletrbnica, como e-mail, por exemplo. “Se a
gente néo ligar, eles ndo ficam sabendo e ndo comparecem”.

O afroalagoano é tocado por transformacgdes tecnoldgicas, mas nao se realiza
enquanto homo digitalis, antes € a materialidade dos corpos a estancia ultima onde
ele realiza sua interagdo em rede. A rede afroalagoana além de circular informacéo,
destaca-se por sua estrutura flexivel da articulagdo entre agéncias mutuamente
condicionadas, que se efetiva prioritariamente a partir dos corpos dos agentes,
fundamentadas no seu aspecto experiencial. E essencialmente uma rede presencial
e que tem nas tecnologias de comunicagao contemporaneas um, entre outros, meios
de contato para mobilizar, organizar, deliberar, coordenar e decidir.

Passemos agora a um breve didlogo entre os conceitos de figuragdo (ou
configuracdo®) e poder da sociologia figuracional de Norbert Elias (ELIAS, 1994a,
1994b e 2008, e ELIAS E SCOTSON, 2000), e os caracteres empiricos da rede que
aqui foi identificada.

Para Norbert Elias, para uma compreensao mais clara das questdes
sociologicas, se fazia necessario a superagdo da dicotomia individuo/sociedade
vigente na sociologia até entdo. Uma de suas contribuigbes para tal tarefa € o seu

conceito de figuragao.

O conceito de figuragdo, em contraposigédo, busca expressar a ideia de que
a) os seres humanos sao interdependentes, e apenas podem ser
entendidos enquanto tais: suas vidas se desenrolam nas, e em grande parte

3 Cabe um estudo deste trago como uma a influéncia das tradigoes da transmissao oral de conheci-
mentos e da distribuicdo dos sujeitos na hierarquia social, onde os mais velhos ocupam posicdes su-
periores, seja na tradigao dos imigrantes africanos seja na dos nativos.

4 “Ha grande discussao nos grupos de socidlogos adeptos da sociologia de Norbert Elias a respeito
do uso do termo configuragao ou figuragdo. Essa questdo ndo advém de problemas de tradugéo do
alemao para o inglés; o proprio autor, cuja obra foi escrita em sua maior parte em inglés, utilizou am-
bos os termos. Em grande parte de sua obra, utiliza “configuracao”, palavra escolhida com o principal
objetivo de fazer face ao termo parsoniano “sistema”. Apenas mais tarde em sua carreira € que pas-
sou a questionar a palavra em si, ndo seu significado. O ponto que incomodava Elias é que, no latim,
o prefixo con significa exatamente “com”, ou seja, se figuracao (figuration) quer dizer padrao (em in-
glés, pattern), con-figuracao (configuration) quereria dizer com padrao (with pattern). Entretanto, como
0 objetivo do autor era entender o padrdao em si, o prefixo con passou a ser visto como redundante e
ele passou a preferir o uso de figuracdo”. (LANDINI e PASSIANI, 2001 apud LANDINI, 2005).
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sdo moldadas por, figuragdes sociais que formam uns com os outros; b) as
figuracbes estdo continuamente em fluxo, passando por mudancgas de
ordens diversas — algumas rapidas e efémeras e outras mais lentas e
profundas; c) os processos que ocorrem nessas figuragbes possuem
dindmicas préprias — dindmicas nas quais razdes individuais possuem um
papel, mas ndo podem de forma alguma ser reduzidas a essas razdes
(Goudsblom e Mennell, 1998). De forma resumida, o termo figuragdo pode
ser definido como “redes formadas por seres humanos interdependentes,
com mudangas assimétricas na balanca de poder” (Bentham van den Bergh,
1971 apud Mennell 1998: 252), enfatizando o carater processual e dindmico
das redes criadas por individuos. (LANDINI, 2005)

Ou nas palavras do proéprio autor:

A imagem do homem como “personalidade fechada” é substituida aqui pela
de “personalidade aberta”, que possui um maior ou menor grau (mas nunca
absoluto ou total) de autonomia face a de outras pessoas e que, na
realidade, durante toda a vida e fundamentalmente orientada para outras
pessoas e dependente delas. A rede de interdependéncias entre os seres
humanos é o que os liga. Elas formam o nexo do que é aqui chamado
configuracdo, ou seja, uma estrutura de pessoas mutuamente orientadas e
dependentes. Uma vez que as pessoas sdo mais ou menos dependentes
entre si, inicialmente por agdo da natureza e mais tarde através da
aprendizagem social, da educacéo, socializa¢do e necessidades reciprocas
socialmente geradas, elas existem, poderiamos nos arriscar a dizer, apenas
como pluralidades, apenas como configuragbes. Este o motivo por que,
conforme afirmado antes, ndo é particularmente frutifero conceber os
homens a imagem do homem individual. Muito mais apropriado sera
conjecturar a imagem de numerosas pessoas interdependentes formando
configuracgdes (isto €, grupos ou sociedades de tipos diferentes) entre si.
Vista deste ponto de vista basico, desaparece a cisdo na visao tradicional
do homem. O conceito de configuragédo foi introduzido exatamente porque
expressa mais clara e inequivocamente o que chamamos de “sociedade”
que os atuais instrumentos conceituais da sociologia, ndo sendo nem uma
abstracao de atributos de individuos que existem sem uma sociedade, nem
um “sistema” ou “totalidade” para além dos individuos, mas a rede de
interdependéncias por eles formada. (ELIAS, 1994: 249)

Como o préprio Elias (1980) destaca, o conceito de figuragdo pode ser
aplicado tanto em sociedades formadas por um numero infinito de pessoas quanto
para grupos relativamente pequenos.

Um das figuragcbes que Elias, em parceira com Scotson, investigou
empiricamente foi a estabelecidos e outsiders (2000). A partir do que originalmente
era uma investigacdo sobre a delinquéncia juvenil em uma cidade industrial da
Inglaterra, de nome ficticio Winston Parva, os autores exploram as relagdes de
interdependéncia e dominagdo simbdlica nesta sociedade. Nesta figuracao,
estabelecidos arregimentam uma série de praticas para manter seus espagos de
poder e prestigio, ainda que a diferenga entre os grupos sociais em questdo nao
possam ser identificadas por meio de categorias analiticas como classe, etnia,

renda, etc. Antes, na prépria teia de relagdes interdependentes que sujeitos neste
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tipo de figuragdo estdo imbricados € que se estabelece a dominagao simbdlica e o
poder. Em Winston Parva, a diferenca observada foi o tempo de residéncia na
comunidade, a partir da qual os moradores antigos garantiam cargos importantes na
comunidade por meio da coesao grupal, identificagdo coletiva e normas comuns, e
os recém-chegados, na medida em que ameacavam o estilo de vida e o equilibrio de

poder dos estabelecidos, eram estigmatizados. Segundo Erving Goffman

O estigma envolve ndo tanto um conjunto de individuos concretos que
podem ser divididos em duas pilhas, a de estigmatizados e a de normais,
quanto um processo social de dois papéis no qual cada individuo participa
de ambos, pelo menos em algumas conexdes e em algumas fases da vida.
O normal e o estigmatizado ndo sdo pessoas, € sim perspectivas que sao
geradas em situacbes sociais durante os contatos mistos, em virtude de
normas nao cumpridas que provavelmente atuam sobre o encontro.
(GOFFMAN, 1988: 149)

Elias e Scotson percebem que o status, entendido como um capital simbdlico,
constrdi-se como peca fundamental no entendimento desta relagdo de dominagéo.
Assim a construgdo da autoimagem de estabelecidos (humanamente superiores) e
outsiders (humanamente inferiores), se da pelo processo de generalizacdo de
atributos dos melhores e dos piores individuos de cada grupo respectivamente, os
aspectos da identidade grupal também sao constituintes da identidade pessoal, bem
como a construgdo de fantasias enaltecedoras e depreciativas e barreiras
emocionais entre os grupos. Estabelecidos e outsiders definem-se nao por suas
caracteristicas, mas por desequilibrios nas relagdes de poder entre os grupos nesta
figuracéo.

Em uma figuracdo estabelecidos outsiders, como em Winston Parva, o
estigma que os estabelecidos reproduziam dos outsiders transformava, em um
movimento duplo, a imagem que outsiders tinham de si em geral. Pois “quando o
diferencial de poder € muito grande, os grupos na posi¢cao de outsiders avaliam-se
pela bitola de seus opressores. Em termos das normas de seus opressores, eles se
consideram deficientes, se veem como tendo menos valor”. (ELIAS e SCOTSON,
2000: 28)

A posicdo que os individuos ocupam na estrutura social e a fungdo que
desempenham, para serem respeitados e valorizados, dependem da relacdo que
estabelecem com a rede que os envolve. A maneira como o poder vai ocorrer

depende, assim, das lutas e das tensbes estabelecidas em tal rede de
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interdependéncias. Da mesma maneira, os individuos criam esta figuracao,
mudando-a a partir do habitus.

Este tipo de dinamica pode ser observada no projeto da rede afroalagoana de
mudar o status da negritude, valorizando a expressividade vinculada a este universo
simbdlico, combatendo o estigma e ressignificando as marcas da negritude a partir
da convicgao da necessidade de uma mudanca do espacgo social das populagcdes
negras. Exemplo disto € a tentativa de alargar os parédmetros de beleza para que
acolham a diversidade e principalmente os caracteres da fenotipia associada a
imagem negra. Em Maceid, o evento Encrespa Geral — que estimula o uso de
cabelos crespos como uma forma de autoafirmacéo e afirmacao da identidade que
acontece em varias cidades ao redor do globo — ja teve trés edigbes realizadas,
tendo sido coordenado localmente por Tamires Melo, que “Faz o trabalho de
Assessoria dos Cachos e estda com a "Oficina Cabelo e Identidade", além de
organizar o "Encrespa Geral - Macei6", € uma das moderadoras do Grupo
Cacheadas de Macei6. Defensora do cabelo natural, acredita na Transigdo Capilar
como um movimento politico®”.

Assim, pois, € por meio do habitus, ou melhor dizendo, da mudanca do
habitus que as lutas simbdlicas se dao na rede afroalagoana.

O poder, ou as relagdes de poder, para Elias atendem a esta mesma logica.
Toda relagdo humana, segundo ele, envolve poder, sendo este observado ndo como
uma forga estabelecida e estatica, mas sim imprescindivelmente relacional. De tal
modo, a compreensao de uma figuragao na qual os sujeitos sdo interdependentes
deve passar necessariamente pela observacido do poder que um exerce sobre o

outro.

[O equilibrio de poder] Constitui um elemento integral de todas as relagdes
humanas. Este € o modo como deveriamos ler os modelos que se seguem.
Também deveriamos ter presente que o equilibrio de poder, tal como de um
modo geral as relagbes humanas, €&, pelo menos, bipolar e, usualmente,
multipolar. Os modelos poderdo ajudar relativamente a uma melhor
compreensdo do tal equilibrio de poder, ndo como uma ocorréncia
extraordinaria mas como uma ocorréncia quotidiana. [...] Porém, sejam
grandes ou pequenas as diferengas de poder, o equilibrio de poder esta
sempre presente onde quer que haja uma interdependéncia funcional entre
pessoas. [...] O poder ndao € um amuleto que um individuo possua e outro
nao; € uma caracteristica estrutural das relagcbes humanas — de todas as
relagbes humanas.(ELIAS, 2008:81-82)

5 Informacgdes reproduzidas de seu blog Cabeleira Crespa, disponivel em <http://www.cabeleiracres-
pa.com/>. Acesso em: janeiro de 2015.
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O poder pode ser identificado quando existem grupos ou individuos que
‘podem reter ou monopolizar aquilo que os outros necessitam, como por exemplo,
comida, amor, seguranga, conhecimento, etc. Portanto, quanto maior as
necessidades desses Ultimos, maior € a propor¢cao de poder que detém os
primeiros” (ELIAS, 1994b: 53).

Elias observa ainda que a psicogénese (transformagdes na estrutura da
personalidade do ser individual) e a sociogénese (transformagdes nas estruturas das
sociedades) estdo mais implicadas e imbricadas do que se supde. Em O processo
civilizador, Elias afirma que “a psicogénese do que constitui o adulto na sociedade
civiizada nédo pode, por isso mesmo, ser compreendida se estudada
independentemente da sociogénese de nossa ‘civilizagao™ (ELIAS, 1994: 15).

Tendo em vista a compreensao relacional do poder, ndo é que s6 agora os
individuos estejam interessados e se sintam aptos a barganham sua legitimidade,
mas que a emergéncia da rede afroalagoana so foi possivel a partir de alteracdes
gradativas na estrutura social que mudaram o status da questdo, pois “o palco dos
conflitos e tensdes psicologicos individuais era ligado ao dos conflitos e tensbes
sociais”. (ELIAS e SCOTSON, 2000: 149). A emergéncia da rede afroalagoana pode
ser interpretada como uma resposta, uma reacdo a figuragdo estabelecidos
outsiders, uma mudanca no habitus a fim de alterar uma figuragdo social. Como
resposta a seu status de outsiders, os agentes da rede afroalagoana convergem
seus esforgos para a mudanga de suas autoimagem e autoestima, tal como destaca
Norbert Elias (1994), a psicogénese esta em interdependéncia com a sociogénese
das relacdes raciais em Alagoas.

Para compreender e assimilar estas alteragdes gradativas na estrutura social,
0 que corresponde a uma alteragao na figuracédo, nos faz considerar que existem
interdependéncias humanas nao intencionais na base de todas as interagdes
intencionais. Da interdependéncia das ag¢des de muitas pessoas podem emergir
consequéncias sociais que ninguém planejou ou pensou antecipadamente. A
compreensao, ou o controle, desse processo pode vir quanto mais as pessoas se
afastarem de sua prépria teia e entrarem mais nas estruturas que transformam a
dindmica do jogo. Pois “toda a configuragdo relativamente complexa, relativamente
diferenciada e altamente integrada deve ser precedida e deve surgir de
configuracbes relativamente menos complexas, menos diferenciadas e menos
integradas” (ELIAS e SCOTSON, 2000: 177).
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Em suma, principalmente mas ndo s6 por meio dos conceitos de figuragao e
poder, a sociologia figuracional pode aprofundar a compreensao das dindmicas de
cooperacgao e conflito que gestam a balanga de poder interna da figuragdo da rede
afroalagoana, mesmo que ela n&do atenda a uma relagdo dicotdmica como a
figuracao estabelecidos e outsiders, por exemplo. Ja em relagcdo a emergéncia da
rede na arena publica local, tendo em vista a validade que categorias como classe
social e caracteres étnicos, por exemplo, para a estigmatizagdo das populagdes
negras no Brasil, este tipo de figuragdo langa luz sobre estratégias para a
manutencdo do status quo, mas exclui elementos analiticos essenciais para as
relacdes raciais aqui postas. Mais que uma figuracao estabelecidos e outsiders, a
rede afroalagoana apresenta uma figuracdo multireferencial e multinivelada,
centrada ndo em sujeitos, mas em torno de argumentos mobilizadores.

Como para as populagdes negras e mesticas em Alagoas ha uma
coincidéncia do estigma e as condi¢des sociais precarias, a dominagao econémica
traz correspondéncias e se transfigura em dominagéo simbdlica. As transformacdes
sociais cujos afroalagoanos sdo os principais artifices e beneficiarios abriram a
possibilidade de elaboragao simbdlica de seus valores e interesses na esfera publica
local. Como Elias (1994) destaca, a partir do processo civilizador das sociedades
ocidentais, as pulsdes de agressividade sao realocadas nas disputas simbdlicas, a
guerra, antes preferencialmente fisica, agora estd na construgdo de argumentos
socialmente legitimos que garantam a dignidade das aspiragdes da rede, nao
necessariamente na posse de capital econdmico, mas na posse de atributos
valorativos sobre a legitimidade da alterac&o das relagdes raciais — para o “negro de
alma branca” se contrapde o “branco de alma negra”.

O maior limite que se estabelece para a utilizacdo da sociologia figuracional
de Elias, no tocante a emergéncia da rede afroalagoana, é a dificuldade de
estabelecer uma compreensao clara para a relagdo entre as diversas instancias e
multiplas figuragées em que nos envolvemos, a exemplo das varias figuragdes que,
nos diversos niveis da rede afroalagoana, se sobrepdem e se implicam mutuamente,
visto o que autores como Castells e Hall destacam na complexa, € nao raro
contraditéria, constituicdo das identidades contemporaneas. O que também Mike
Featherstone observa no entanto a partir dos paradigmas do pés-modernismo e pos-

colonialismo:
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O pds-modernismo e o pods-colonialismo tém apontado para o problema da
complexidade cultural e do relevo cada vez maior da cultura na vida social
através da maior produgdo, mistura e sincretismo das culturas que,
antigamente, eram mantidas separadas firmemente ligadas a
relacionamentos sociais. (FEATHERSTONE, 1997. p.29)

A guisa de sintese, a partir de um conhecimento a priori e do didlogo entre
este e as teorizacbes destacadas acima, foi desenvolvida uma ferramenta tedrica,
um conceito de rede que corresponde as dindmicas proprias do fendmeno aqui
tratado.

Assim sendo, uma rede pode ser definida como uma configuragao social,
formal ou ndo, que trata de relagdes entre agéncias interligadas pela coincidéncia
em determinados interesses, valores e predilecoes éticas e/ou estéticas centrais, e
que, ao divergir na estratégia para o alcance de objetivos imediatos e/ou periféricos,
se dividem em nucleos de cooperagao que concorrem entre si pela legitimidade de
falar em nome dos demais.

A cooperagao em uma rede pode se dar em uma associa¢ao duradoura, em
termos pactuados, ou ser estabelecida em fungdo de uma oportunidade de ganho
mutuo ou ainda da chance de se evitar um dano implicado na associagédo com
outros sujeitos ou no isolamento.

Em relagdo aos niveis de poder e decisao, agentes que disputam em um nivel
mais baixo, podem e tendem a cooperar para alcangar mais autoridade e influéncia
em um nivel mais elevado de disputa. O nivel de poder de um agente ou nucleo de
cooperagao esta diretamente implicado na capacidade de condicionamento e
coergao das outras agéncias e nucleos. A cooperagao e o conflito também podem se
dar em funcgéo do valor que se atribui ao interesse central de uma rede, ou seja, a
partir de que referencial se estabelece o sentido e o significado e qual o mérito e
importancia atribuidos a questdo que os aproxima.

Uma rede pode ser institucionalizada a partir da formalizagdo de seu
regimento e de seu centro de coordenacdo, ou se manter informal, com regras
tacitas, elasticas e circunstanciais.

Em sua totalidade, uma rede estabelece um padrdo de interesses, a
articulagéo e a inevitavel imbricacdo das agdes, sua estrutura faz com os sujeitos
gerem consequéncias na rede para além de sua acgado e interesse imediatos, e

portanto, precisem levar em consideracédo a agao dos sujeitos concorrentes. Quanto
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mais alto o agente esta em relagdo ao nivel de poder, maior € a amplitude e o efeito
de suas agdes.

Cabe ainda aqui uma ressalva para destacar a questdo da autopercepcio e
da reflexividade dos integrantes da rede afroalagoana sobre a propria existéncia
desta. Como veremos com mais detalhes a frente, a invencao de tradicbes € um
aspecto chave para compreender o tipo de e o aprofundamento da reflexividade na
rede. Dito isto, como destaca Anthony Giddens (2012), um aspecto da
institucionalizagdo da modernidade — cenario determinante para a emergéncia da
rede de valorizagcdo da expressividade afroalagoana — é a reflexividade cada vez
maior, cada vez mais contraditéria e/ou polifénica, e cada vez menos capaz de
apontar com convicgdo e clareza novos rumos; € esta mesma reflexividade que
destradicionaliza os modos de vida, na medida em que mantém algumas de suas

bases normativas:

Um universo social de reflexividade expandida € um universo marcado pela
redescoberta da tradigdo tanto quanto da sua dissolugao; e pela destruicao
frequentemente excéntrica daquilo que, durante algum tempo, pareceu
serem tendéncias estabelecidas. (GIDDENS, 2012: 274).

No presente fendmeno, mesmo que reflexividade esteja presente em diversas
dimensdes da rede afroalagoana, rede ndo € uma categoria nativa, visto que seus
agentes nao declaram suas ag¢des articuladas como agbes em rede ou agdes da
rede afroalagoana, nem, na maior parte dos casos, racionalizam o efeito e a
interdependéncia de suas agbes com a de outros sujeitos para além dos possiveis
ganhos e danos. Muito, nas palavras dos proprios agentes, em fungdo de ndo haver
um movimento e uma agenda unificados e coordenados de forma central — o que,

como aqui posto conceitualmente, descaracterizaria a rede enquanto tal.

2.2 Ainvencgao de tradigoes

Outra ferramenta tedrica fundamental a analise realizada no presente estudo,
€ o conceito de invencdo das tradicbes do historiador Eric Hobsbawm (1997).
Ferramenta a partir da qual serdo observadas a assimilacdo e a instrumentalizagao
de elementos historicos de Alagoas como emblemas da expressividade
afroalagoana e como argumentos mobilizadores das agbes da rede, bem como nos

sera util para a compreensdo de como o nivel de incorporacdo e corporificagao
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destas tradigdes inventadas servem como principio distintivo entre os agentes da

rede afroalagoana.

Por “tradicédo invetada” entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas; tais praticas, de
natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de
comportamento através da repeticao, o que implica, automaticamente, uma
continuidade em relagdo ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se
estabelecer continuidade com um passado histoérico apropriado.
(HOBSBAWM, 1997: 9)

Segundo o historiador, ha diferengas entre costume, convengéo e tradi¢ao.
Costume se diferencia de tradicdo por se estabelecer na repetigédo, ja convengéo e
tradicdo se diferenciam pela fungcdo simbdlica, visto que convencédo tem uma
justificativa técnica e tradicdo, uma ideoldgica. Tradicdes inventadas “sao reagdes a
situagbes novas que ou assumem a forma de referéncia a situagdes anteriores, ou
estabelecem seu proprio passado através da repeticdo quase que obrigatoria” (1997:
10)

Provavelmente, ndo ha lugar nem tempo investigados pelos historiadores
onde ndo haja ocorrido a “invengéo” de tradigbes neste sentido. Contudo,
espera-se que ela ocorra com mais frequéncia quando uma transformacgéao
rapida da sociedade debilita ou destrdi os padrdes sociais para os quais as
“velhas” tradigcbes foram feitas, produzindo novos padrées com os quais
essas tradigbes sdo incompativeis; quando as velhas tradi¢gbes, juntamente
com seus promotores e divulgadores institucionais, ddo mostras de haver
perdido grande parte da capacidade de adaptacao e flexibilidade; ou quando
sado eliminados de outras formas. Em suma, inventam-se novas tradi¢cdes
quando ocorrem transformacgdes suficientemente amplas e rapidas tanto do
lado da demanda quanto da oferta. (HOBSBAWM, 1997: 12)

Em relagédo a rede afroalagoana, € dificil postular sobre a ordem cronolégica
de transformacgdes e invengdes de tradigoes, isto se se levar em consideragcédo que
ha transformacbdes que antecedem e demandam invengdes, e ha invengdes que
antecedem e demandam transformagdes. O que se pode afirmar com a devida
fidelidade aos fatos € que transformacdes e invengdes se sucedem ciclicamente —
mesmo que nao haja regularidade na amplitude e na dimensao temporal destes
ciclos, dito de outro modo, mesmo que n&o haja leis para reger este movimento.

Hobsbawm nos da alguns indicios do lugar estratégico da novidade na
invencao de tradigbes. Mesmo quando falamos de praticas genuinamente antigas,
observa-se uma ruptura de sua continuidade, ha sempre a inovagdao no manejo
simbdlico destas. “Nao nos cabe analisar até que ponto as novas tradicées podem

lancar mao de velhos elementos, até que ponto elas podem ser forgadas a inventar
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novos acessorios ou linguagens, ou a ampliar o velho vocabulario simbdlico”.
(HOBSBAWM, 1997:15).

Fica claro que, de acordo com Eric Hobsbawm, praticas relativamente
recentes podem ser institucionalizadas como tradicionais. “Mas também estamos
diante de tradicbes inventadas quando praticas tradicionais existentes séao
modificadas, ritualizadas e institucionalizadas para servir a determinados
propésitos”. (HOBSBAWM, 1997:14). Pela forte influéncia dos caracteres religiosos
das comunidades tradicionais de terreiros nas dindmicas expressivas da rede
afroalagoana, podemos ver um exemplo desta operacionalizacdo de praticas
tradicionais quando a pureza do vinculo com a Africa da linha/nagdo nagd é
manejada como elemento distintivo entre os terreiros, ora de maneira positiva, ora
negativa®.

Hobsbawm destaca que “[...] a forca e a adaptabilidade das tradigbes

genuinas nao devem ser confundidas com a invengao das tradigdes”. (1997:16).

Pode-se observar uma nitida diferenga entre as praticas antigas e as
inventadas. As primeiras eram praticas sociais especificas e altamente
coercivas, enquanto as Ultimas tendiam a ser bastante gerais e vagas
quanto a natureza dos valores, direitos e obrigacdes que procuravam
inculcar nos membros de um determinado grupo. [...] Parece que o
elemento crucial foi a invengéo de sinais de associagdo a uma agremiagao
que continham toda uma carga simbdlica e emocional, ao invés da criagao
de estatutos e do estabelecimento de objetivos de associagéo.
(HOBSBAWM, 1997:19)

Esta distincdo, sobretudo necessaria, tem um limite ténue no que tange as
tradicdes arregimentadas na rede afroalagoana. E imprescindivel uma cuidadosa
investigacao para que se possa determinar quais sao as tradigdes genuinas em um
cenario onde praticas que foram censuradas durante séculos s6 de forma lenta e
desigual ganham espacos legitimos de expressao publica.

Diante de tais circunstancias, algumas praticas tradicionais sdo atualizadas
diante das interagdes com os novos espacos de expressao publica e outras sio
inventadas no sentido a que se refere Hobsbawm. Ultrapassa os objetivos da

presente pesquisa estabelecer critérios para a distingdo entre as tradicdes genuinas

6 Em Mapeando o Xangé: notas sobre mobilidade espacial e dindmica simbdlica nos terreiros afro-
brasileiros em Maceié, CAVALCANTI e ROGERIO (2008) trazem um estudo histérico-comparativo da
localizagéo espago-temporal dos terreiros em Maceié em trés situagdes: a época do “quebra de
19127, com as informagdes publicadas em 1959 relativas ao ano de 1951; com dados do projeto “Ma-
peamento dos sitios e monumentos negros de Alagoas”, de 1988 e com dados do Mapeamento dos
terreiros de Maceid, de 2007. A partir do resgate destes trés momentos, eles apontam a sazonalidade
do prestigio da nagdo nagé e de seu indice de pureza do vinculo com a religiosidade africana.
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e as tradigbes inventadas na rede afroalagoana, o que nao deprecia a importancia
da questdo. Aqui cabe antes analisar o impacto das tradicdes no rearranjo das
estruturas sociais locais, em seus aspectos materiais e simbdlicos e, com o auxilio
das elucidacbes tedricas de Hobsbawm, a conversao destas em um instrumento de
proposi¢ao de novos valores.

A importancia dos grupos intelectuais para a invengdo de tradigdes que
corroboram a emergéncia da rede afroalagoana € central, visto que estes grupos

detém as condi¢des para reelaborar as narrativas da historia.

O elemento de invengédo é particularmente nitido neste caso, ja que a
histéria que se tornou parte do cabedal de conhecimento ou ideologia da
nacdo, Estado ou movimento ndo corresponde ao que foi realmente
conservado na memoria popular, mas aquilo que realmente foi selecionado,
escrito, descrito, popularizado e institucionalizado por quem estava
encarregado de fazé-lo. (HOBSBAWM, 1997:21 — grifo nosso)

Dentre as teorizagdes do historiador, cabe nos ainda fazer mengao ao que
Hobsbawm aponta como as categorias e fungdes das tradicdes inventadas.
Segundo ele, as tradi¢des inventadas podem ser de trés categorias: a) as que
servem para condicionar a admissdo a grupos e para respaldar a coesao social; b)
as que funcionam como instrumento legitimador de instituicdes, status e relagdes de
autoridade; e c) as que abarcar as tradigbes que forjam e/ou solidificam sistemas de
valores e padrdées de comportamento (HOBSBAWM, 1997: 17). As tradi¢cdes
inventadas na rede afroalagoana atendem a estas trés categorias de forma
cumulativa.

Como é o caso da invengéo do Quebra de Xang6 de 19127, evento que ao ser
interpretado pela produgdao cientifica da pesquisa social local como um
condicionante para as limitacbes da expressdo publica de performances
afroalagoanas, hipotese que, em certa medida, passa a explicar a migracédo dos
caracteres da cultura das populagdes negras para o universo das manifestagdes da
cultura popular — ao que seriam incorporados e, em relacdo a opinido publica,
expurgados de sua carga depreciativa.

Se antes os elementos negros que permeavam as expressdes da cultura
popular e do folclore precisavam ser omitidos enquanto tal, ou ainda, se havia uma
pressao social para a omissao do vinculo de determinados elementos éticos e

estéticos da cultura popular com a expressividade afroalagoana — elementos tais

7 Que sera vista em mais detalhes no terceiro item do terceiro capitulo deste trabalho, p. 135.
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como o batuque, as toadas, as cores, 0 repertério de movimentos corporais, a
tradicdo oral, a inclinagdo comunitaria, etc. —, com a inveng¢ao desta tradicdo tal
vinculo ganha novo significado e passa a servir como a) parametro para a admissao
de novos afroalagoanos, b) para forjar novas relagdes de poder da expressividade
afroalagoana na esfera publica e c) para estabelecer um sistema de valores e
padroées de comportamento.

A partir de entdo, tanto se fragilizam as coergdes sociais para a omisséo da
face negra da cultura popular em Alagoas, como 0s sujeitos e grupos que compdem
a rede afroalagoana agem pratica e discursivamente para assimilar e incorporar as
manifestacdes da cultura popular ao universo negro de Alagoas. Com a invengao do
Quebra de Xangb de 1912, a experimentacdo e o discurso de valorizagédo estimulam
o surgimento e a manutengdo de maracatus, afoxés, grupos percussivos de samba
reggae e de ritmos oriundos do candomblé e da umbanda, cocos, cirandas, bois,
emboladas, grupos de capoeira, de hip-hop, de literatura de cordel, de danca e
teatro. “Isso porque toda tradigao inventada, na medida do possivel, utiliza a histéria
como legitimadora das ag¢des e como cimento da coesédo grupal” (HOBSBAWM,
1997: 21).

2.3 O auxilio das teorias simbdlicas

O estudo das teorias simbdlicas € um campo de investigagao cada vez mais
caro as ciéncias sociais, ao qual um gama extensa de pesquisadores se dedicaram
e se dedicam. A seguir foram elencados alguns conceitos que serdo de grande
auxilio para a compreensado de algumas dindmicas simbdlicas e de poder na rede
afroalagoana.

Da vasta produgao intelectual de Pierre Bourdieu sobre a dimens&o simbdlica
da interagdo social, tomaremos de empréstimo alguns de suas reflexdes centrais,
entre as quais, as sobre os sistemas simbdlicos e as dindmicas do poder, das lutas e
da violéncia simbdlica, bem como nogdes que que embasam estas reflexdes como
as de capital, habitus, campo e espagos sociais.

Para o soci6logo francés, os padrdes simbdlicos sdo objetos para o poder,
isto porque sua fungdo de integragcdo social € tanto de ordem ldgica, quanto de

ordem moral — normativa em relagao as praticas sociais. Os simbolos cumprem esta
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funcdo enquanto instrumentos de conhecimento e de comunicagéao, possibilitando o
consenso sobre o sentido da realidade, que é a condigao para seu efeito normativo.

Os sistemas simbdlicos a que Bourdieu se refere, sdo tanto estruturas
estruturantes, ou seja, instrumentos de conhecimento e de constru¢do do mundo
objetivo — aqui o conhecimento tem um aspecto ativo, e sua significacao se da pelo
consenso entre os agentes; quanto s&do estruturas estruturadas, possuem logicas
inerentes passiveis de uma analise estrutural, produto da comunicacéo; assim como
sao instrumentos de dominagdo — por meio do poder de propagac¢ao de ideologias,
poder este disputado pelos corpos de especialistas para o monopolio da produgao
simbdlica legitima. Bourdieu ressalta que “os sistemas simbdlicos, como
instrumentos de conhecimento e comunicacdo, s6 podem exercer um poder
estruturante porque séo estruturados” (BOURDIEU, 1989, p. 9)

O poder simbdlico é “esse poder invisivel o qual s6 pode ser exercido com a
cumplicidade daqueles que ndao querem saber que Ihe estdo sujeitos ou mesmo que
o exercem” (BOURDIEU, 1989: 7-8), e é disputado entre os agentes e grupos para
que estes estabelecam um sentido de orientacédo para a realidade, transformando o
Seu Senso em consenso, ou seja, a doxa. Pois o poder simbdlico é um “poder quase
magico que permite obter o equivalente daquilo que é obtido pela forga (fisica ou
econbmica), gragas ao efeito especifico de mobilizagdo, sé se exerce se for
reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario”. (BOURDIEU, 1989:14).

Tanto interagdes quanto conflitos se dao por meio da lutas simbdlicas, onde
os agentes podem cooperar ou disputar o direito de legitimar seu sentido de mundo.
Estas lutas simbodlicas estdo duplamente condicionadas: tanto pelas disputas e
cooperagdes dentro dos campos, como pelas disputas desse campo com os demais
no espago social.

As dinamicas de interacao e conflito da rede afroalagoana também se dao por
meio de lutas simbdlicas, visto que quando os agentes se retnem em torno de uma
interpretacéo do sentido de mundo, eles disputam para que tal sentido se legitime.
Seja na luta com outras tematicas concorrentes como no caso da cooperagao entre
os grupos da rede afroalagoana para a efetivagao do feriado do dia 20 de novembro,
reservado a celebracido da memadria do Quilombo dos Palmares como representacéo
do respeito a consciéncia negra em Alagoas, seja internamente, quando
determinados grupos convergem e determinados grupos divergem na escolha de

que tipo de agao, ou conjunto de agdes, € mais adequado para tal celebragao.
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Para Bourdieu, a analise da sociedade a partir das lutas simbdlicas, em
especial quanto ao consumo cultural, € uma critica a naturalizacdo do gosto,
segundo ele, “deve ser superado o objetivismo provisorio que, ao tratar os fatos
sociais como coisas, reifica o que ele descreve” (BOURDIEU, 2007: 229). Nestes
embates, quanto mais inconsciente forem as estratégias de distingdo, mais séo
eficazes, isto porque “a prépria luta produz, assim, os efeitos propicios a dissimular a
propria existéncia da luta” (BOURDIEU, 2007: 234).

A possibilidade de imposicdo de uma definicdo de mundo é disputada pelas
classes e fracbes de classe nas lutas simbdlicas. A efetivagdo desta imposigao
Bourdieu chama de violéncia simbdlica (BOURDIEU, 1989: 11). As condi¢cbes sociais
da produgédo e circulagdo de tais ideologias também estdo sujeitas a disputas pelo
monopolio da competéncia tanto internamente nos campos, entre os especialistas,
quanto em relagao o restante da sociedade.

Para apoiar suas reflexdes sobre as dindmicas simbolicas, Bourdieu propde
uma espécie de rompimento e atualizagcdo do termo capital da tradicdo marxista da
teoria social, segundo o qual capital deixa de ser uma categoria estatica e
determinada apenas pela posse econ6mica para ser definida enquanto uma
categoria em fluxo que trata da relagao entre varias espécies de capital (econdémico,
cultural, social, incorporado, etc.).

Com isso, ele pretende romper com a propensao em privilegiar a classe
tedrica, construida pelo cientista, como um grupo efetivamente mobilizado, ao que
substitui pela observacao das relagbes; rompe com a analise que reduz o espaco
social multidimensional a sua dimensao economia; e rompe com o objetivismo, que,
segundo ele, ignora as lutas simbdlicas e a hierarquia de cada um dos campos
sociais.

Cada sujeito ou grupo social, possuiria assim, um volume global de capital,
uma estrutura de capitais definida por operagdes — baseadas no modelo econémico
— de conversao e reconversdo destes para a determinacado de sua distribuicido na
topologia das classes sociais, visto que “a maior parte do consumo cultural implica
um custo econémico” (BOURDIEU, 2007: 111) e o capital cultural pode ser uma das
condi¢cdes de acesso ao controle de capital econdmico — as profissbes mais bem
remuneradas sao as que precisam de uma formacgao escolar mais extensa articulada

ao dominio de codigos culturais.
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Seria possivel construir um esquema semelhante para cada uma das
espécies de capital possuido na origem e no momento da observagéo
(capital econdmico, cultural, social) e, em seguida, definir o universo dos
casos possiveis da relagdo entre o capital de origem (definido em seu
volume e estrutura) e o capital de chegada caracterizado do mesmo modo
(assim, teriamos, por exemplo, os individuos que estdo em declinio em
relacdo a todas as espécies de capital ou em declinio em relagdo a uma s6
espécie e em ascensdo para as outras — reconverséo, etc.). Basta apurar,
suficientemente, a analise das espécies de capital (opondo, por exemplo, no
interior do capital cultural, subespécies, tais como o capital literario,
cientifico e juridico econdmico) ou a andlise dos niveis para encontrar, de
novo, em toda a sua complexidade, assim como em sua multiplicidade
quase infinita, cada um dos casos empiricamente constatados. (BOURDIEU,
2007: 79)

Ainda sobre conversdo de capitais, segundo Bourdieu, a mobilidade dos
atores sociais por meio das conversdes entre capitais podem se dar de forma
vertical (ascensao ou declinio de uma classe para outra) ou horizontal (quando um
capital de uma espécie se converte em um outro tipo), sendo equivocada a

representacédo da hierarquia social unidimensional.

A projecdo sobre um Unico eixo pressuposto na construgdo da série
continua, linear, homogénea e unidimensional a qual, habitualmente, é
identificada a hierarquia social, implica uma operagao extremamente dificil —
e arriscada, em particular, quando é inconsciente —, consistindo em reduzir
as diferentes espécies de capital a um padrao uUnico e em avaliar, por
exemplo, com a mesma bitola, a oposi¢cao entre empresarios da industria e
professores do secundario (ou artesdos e professores primarios) e a
oposigao entre empresarios e operarios (ou quadros superiores e
empregados). Esta operacdo abstrata encontra um fundamento objetivo na
possibilidade, continuamente oferecida, de converter uma espécie de capital
em uma outra — a taxas variaveis de conversao, segundo os momentos, ou
seja, segundo o estado da relagdo de forga entre os detentores das
diferentes espécies. (BOURDIEU, 2007: 115)

O seu conceito de habitus, em sua génese, parte da recusa de uma série de
alternativas para a investigagao cientifica, quer sejam a oposigao entre consciéncia
e inconsciente, entre o finalismo e mecanicismo, e o préprio estruturalismo. Assim, o
habitus trata de uma espécie de razao entre as determinagdes culturais e as
predilecdes subjetivas que se inscreve na agao e no corpo dos individuos.

Em relacdo a pratica dos individuos, as implicagcées da condi¢cado de classe e
condicionamentos sociais podem ser interpretadas pela seguinte formula “[( habitus)
(capital)] + campo = pratica” (BOURDIEU, 2007: 97). Ou seja, a pratica é o resultado
as disposigdes incorporadas articuladas ao capital dos agentes em relagdo a sua

posigao relativa no campo.
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Quanto ao conceito de campo, ele emerge como uma tentativa de fugir tanto
da interpretacao interna e quanto da explicagao externa dos fendmenos sociais.
Estas posturas, tendem a ignorar que o “campo de produ¢gdo como espacgo social de
relacdes objetivas”. (BOURDIEU, 1989, p. 64). Bourdieu define campos sociais
como aspectos da sociedade que possuem certa autonomia em relagédo ao seu
conjunto, e que possuem sistemas simbdlicos especificos a exemplo da religido, a
arte, a lingua, entre outros. Para ele, “o limite do campo é o limite dos seus efeitos
ou, em outro sentido, um agente ou instituicado faz parte de um campo na medida em
que nele sofre efeitos ou que nele os produz”. (BOURDIEU, 1989, p. 31).

Partindo destas chaves tedricas, ele desloca o foco dos discursos — tomados
como matrizes reais das praticas —, para as proprias praticas. Fazendo isto, evita
reduzir os agentes ao papel de executantes, vitimas ou cumplices, representantes,
de instituicbes. Em clara critica a teoria marxista, ele segue; quanto as instituicoes,
sua racionalidade e efeitos previstos e imprevistos, Bourdieu afirma nao ser possivel
atribuir a sua raz&do de ser e de seus efeitos sociais a vontade de um individuo ou
grupo, antes esta razdo é o produto da interagdo destes em um campo de forgas
antagonistas ou complementares, o que define e redefine incessantemente a

realidade das instituicdes e seus efeitos sociais, deliberados ou nao.

O mundo social esta assim povoado de instituicdes que ninguém concebeu
nem quis, cujos “‘responsaveis” aparentes ndo s6 ndo sabem dizer — nem
mesmo mais tarde, gragcas a ilusdo retrospectiva, como se “inventou a
férmula”, — como também se surpreendem que elas possam existir como
existem, tdo bem adaptadas a fins nunca formulados expressamente pelos
seus fundadores. (BOURDIEU, 1989: 92-3)

Em suas consideragdes sobre o espago social, as posigcdes dos agentes e
dos grupos se determinam séao relativas na topologia social, ou seja, se definem em
relagao as posigdes vizinhas.

O espago de interacdo € o lugar da atualizagdo da intersecdo entre os
diferentes campos. Os agentes na sua luta para imporem o veredito
imparcial, quer dizer, para fazerem reconhecer a sua visdo como objetiva,
dispbe de forgas que dependem da sua pertenga a campos objetivamente
hierarquizados e da sua posigcdo nos campos respectivos. (BOURDIEU,
1989: 55)

Segundo sua teoria, a posigao relativa do agente no espaco social € definida
em trés dimensdes das diferengas: a) diferengas primarias: em relagédo ao volume
global de capital (capitais econémico, cultural e social), o que corresponde as

“grandes classes sociais”; b) diferencas secundarias: na articulagdo das estruturas
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patrimoniais dos tipos de capital; e c) diferencas terciarias: que dizem respeito ao
habitus de cada individuo, ao seu estilo de vida. (BOURDIEU, 2007)

Sobre a definigdo para as regides, Bourdieu ressalta que elas sao
fundamentalmente sociais. “Ninguém poderia hoje sustentar que existem critérios
capazes de fundamentar classificagbes naturais em regides naturais, separadas por
fronteiras naturais.” (BOURDIEU, 1989: 114). O espaco geografico guarda uma

correspondéncia com a hierarquia social:

Dito em outras palavras, a distancia social real de um grupo a determinados
bens deve integrar a distancia geografica que, por sua vez, depende da
distribuicdo do grupo no espago e, mais precisamente, de sua distribuigao
em relagcdo ao ‘nucleo dos valores’ econémicos e culturais. (BOURDIEU,
2007: 114)

O que nos levar a pensar em, no caso de nao haver critérios naturais, quais
seriam os critérios sociais? O autor considera que percepgao e classificacdo estao
imbricadas neste processo de estabelecimento de fronteiras regionais. Fazer com
que estas classificacbes sejam legitimadas na esfera publica, ou seja, dar a
experiéncias individuais uma existéncia publica e coletiva, oficializar a existéncia de
algo implicito, € um poder social consideravel. Esse poder de nomeag¢ao mobiliza o
capital simbdlico que os agentes acumularam de lutas simbdlicas anteriores, o
dominio sobre o conhecimento instituido e seus titulos.

O espaco social de interagdo pode ser comparado a um mercado linguistico,
onde o poder de nomeacao é regulado por uma légica interna. A nomeacao oficial, &
regulada pelo Estado, que detém o monopdlio da violéncia simbdlica legitima. E “a
forca simbdlica das partes envolvidas nesta luta nunca é completamente
independente da sua posigdo no jogo”. (BOURDIEU, 1989: 150). O processo de
tombamento da Serra da Barriga®, em Unido dos Palmares, é exemplo desta

possibilidade de criar espagos sociais sem a alteragdo dos espagos geograficos.

As lutas a respeito da identidade étnica ou regional, quer dizer, a respeito de
propriedades (estigmas ou emblemas) ligadas a origem através do lugar de
origem e dos sinais duradoiros que lhes séo correlativos, como o sotaque,
sdo um caso particular das lutas das classificacoes, lutas pelo monopdlio de
fazer ver e fazer crer, de dar a conhecer e de fazer reconhecer, de impor a
definicao legitima das divisbes do mundo social e, por este meio, de fazer e
de desfazer grupos. (BOURDIEU, 1989: 113)

8 A hipotese de que a Serra da Barriga (ou Serra do Barriga) foi a localizagdo do Quilombo dos Pal-
mares é defendida por varios e historiadores e € amplamente difundida, tida como fato pelo senso co-
mum. Veremos com mais detalhes o processo de tombamento e de criagdo do Parque Memorial Qui-
lombo dos Palmares, no terceiro capitulo deste trabalho, A invengédo de Palmares.
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Tendo em vista estes apontamentos, a possibilidade da emergéncia e
visibilidade da expressividade negra em Alagoas tende a se relacionar ao fato de
que as mudancgas nas configuragdes sociais permitiram a acumulagao de capitais e
a ascensao de sujeitos que estavam, e em certa medida se mantém, a margem.

Ao considerar a ampliacdo do acesso da populagdo a educagao formal em
Alagoas (dentro desta, os agentes da rede afroalagoana, que historicamente ficaram
as margens dos beneficios do projeto de estado de bem-estar social brasileiro),
observa-se que a partir deste acesso a escola, os agentes da rede recebem um
incremento de seu capital escolar, uma série de conhecimentos € incorporado pelos
cidadaos, tanto para a possibilidade da mobilidade profissional e sua consequente
acumulagdo de capital econbmico, e no manejo de conhecimentos sobre as
modalidades e os meios de acessos aos direitos do cidaddo em um estado
republicano.

Mas a mobilidade entre as classes e fracbes de classe depende da posse de
capital econbmico, na medida que possibilita a sua conversdo em poder.
(BOURDIEU, 2013: 322). Pois os efeitos da escolarizagdo cumprem um papel
determinante na reprodugao cultural e na reproducao social, “o sistema de ensino
oferece [contribuicdo] com vistas a reproducéo da estrutura de relagdes de forca e
das relagdes simbdlicas entre as classes, contribuindo assim para a reproducao da
estrutura da distribuicdo do capital cultural entre as classes” (BOURDIEU, 2013:
295).

A escolarizagdo massiva e a feminizagcdo da educacao na Europa — foco da
investigacdo de Bourdieu mas que em maior ou menor grau trata de um fendbmeno
do das sociedades ocidentais modernas —, refletem numa alteracdo estrutural nas
lutas pela concorréncia dos postos de trabalho e possibilidade de ascenséao social: a
mudanga nos critérios de ascensao para um unico critério, o da exclusao, que

mantém a ordem estabelecida.

Aos principios de selegdo, de inclusdo e de exclusdo, baseados em uma
pluralidade de critérios mais ou menos estreitamente associados entre si e,
quase sempre, implicitos, ele cede o Ilugar a uma operagao
institucionalizada, portanto, consciente e organizada, de segregacéo e de
discriminagéo, baseada em um unico critério — nenhuma mulher, nem judeu
ou negro — que evita qualquer falha da classificagdo. (BOURDIEU, 2007:
156)

A interacao social por meio de simbolos também é um tema relevante para a
producao teodrica de Norbert Elias (1994a, 1994b, 1998, 2002 e 2008). Para ele, os
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padrées simbodlicos devem ser considerados em sua relagcdo triangular entre os
padrées sonoros como dados fisicos, como dados simbdlicos de compreensao
compartilhada e os objetos que esses representam.

A capacidade humana de desenvolver simbolos para a representacdo e
orientagdo no mundo, e para a comunicagao permitem a transmissao intergeracional
e o compartilhamento de um fundo acumulado de conhecimento, o que Elias
considera um salto na evolugado, possivel pela combinacdo de aptiddes fisicas e
desenvolvimento social. Para ele, os simbolos sdao a quinta dimenséo da orientagao

humana.

Elas [as pessoas] continuam a estar localizadas nas quatro dimensdes do
espacgo-tempo, a semelhanga de todos os fatos pré-humanos, mas estao,
além disso, localizadas também numa quinta dimenséo, a dos simbolos,
que servem aos seres humanos como meio de comunicagéao e identificagao.
Elas vivem num mundo em que tudo, incluindo todos os eventuais locutores,
pode, e entre os seres vivos deve, ser representado através de padrdes
sonoros especificos com uma fungdo simbdlica; ou seja, elas tornam-se
sujeitos e objetos de uma comunicagao simbodlica. [...] Assim, num dialogo,
as pessoas podem ser localizadas por meio de simbolos apropriados
enquanto pessoas tetradimensionais no espaco e no tempo e também como
pessoas sociais, existindo também numa quinta dimensao através de um
pronome pessoal € de uma série de outros indicadores simbdlicos de
posi¢des dessa dimenséo. (ELIAS, 2002: 47-8)

Esta perspectiva concilia a compreensao biolégica e a social, eliminando a
oposicao entre os termos natureza e cultura. A complexificagdo do conhecimento
humano é dependente dos simbolos. E esta compreensao se distancia do modelo

de ser humano que as ciéncias operam.

Ha a natureza, ha a cultura, ha o conhecimento, cientifico ou de outro tipo,
ha a politica, a economia e todos os simbolos abrangentes da linguagem,
mas o modo como todos eles sdo coerentes entre si € uma questdo que
raramente € colocada e que, quase nunca, recebe uma resposta. No
entanto, apesar de esta confusdo de simbolos desconexos parecer
inevitavel, ndo ha duvida de que, na realidade, ops processos a que estes
simbolos se referem estdo ligados entre si e, com muita frequéncia,
imbricados. (ELIAS, 2002: 91)

Tendo em vista que “[...] a propensao para a comunicagao linguistica é uma
caracteristica de toda a espécie e que uma lingua especifica € uma caracteristica
apenas de uma sociedade particular, a uma sec¢ao limitada da espécie” (ELIAS,
2002: 20), a comunicagdo linguistica tem uma fungdo dual: ela integra grupos
humanos, e os desintegra de outros. No entanto, uma lingua s6 pode exercer seu

poder de integragao se for compreendida por um conjunto de individuos.
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A forga vinculativa que uma lingua tem em relagdo aos seus falantes
individuais ndo é o resultado de uma existéncia extra-humana, quase
metafisica, da lingua, mas sim do facto de que a lingua perde a sua fungao
e, alids, o seu caracter como lingua, se for compreendida apenas por um
falante. (ELIAS, 2002: 23)

As principais diferengas entre os padrdes sonoros da linguagem humana em
relagdo a outras espécies sdo a) sdo adquiridos por meio da aprendizagem; b)
variam de uma sociedade para outra e c) variam no tempo no interior de uma
mesma sociedade. Os simbolos ndo guardam nenhuma correspondéncia inata com
o objeto de sua representagao, esta relagao ¢é arbitraria. “Ao mesmo tempo, os seres
humanos sao capazes de distinguir entre o conceito de Sol e o préprio Sol, entre o
simbolo e o que ele simboliza”. (ELIAS, 2002: 63). Sua fungdo comunicativa sé &

possivel na medida em que eles sido estandardizados e compartilhados socialmente.

Uma lingua so6 pode funcionar enquanto tal se os individuos pertencentes a
uma unidade de sobrevivéncia atual ou passada utilizarem e
compreenderem o0s mesmos padrdes sonoros como representagdes
simbdlicas dos mesmos topicos de comunicagao. (ELIAS, 2002: 54)

Para Elias, os processos cognitivos estdo imbricados as representagdes

simbdlicas desse conhecimento.

A lingua de um povo &, ela propria, uma representagédo simbdlica do mundo
a partir do modo como os membros da sociedade aprenderam a ter a
experiéncia do mundo ao longo da sequéncia das diversas situagbes da
sociedade. Ao mesmo tempo, a lingua de um povo afeta a sua percepgéo e,
deste modo, também a sua situagéo. (ELIAS, 2002: 63)

Estas representagdes simbdlicas que correspondem ao que os individuos de
uma dada sociedade conhecem possuem margens bem definidas para que
cumpram sua fungdo comunicativa. Ainda assim, estes limites podem ser alterados,
e essas alteracdes refletem mudancas nas estruturas da sociedade em questao e
suas relagdes de poder. Para que o conhecimento novo possa ser compartilhado ele
precisa passar por uma elaboracdo simbdlica: “Tudo que é conhecido, é conhecido
pelo seu nome” (ELIAS, 2002: 97)

O que aqui tomamos como a tentativa de inversao do valor negro em Alagoas,
de negativo para positivo, tentativa levada a cabo pelo que aqui é retratado como a
rede afroalagoana, tal emergéncia da expressividade afroalagoana na esfera publica
local, este sentido que transborda um grupo restrito de individuos e relagdes e
alcanga a sociedade em seu conjunto, como sentido compartilhado, pode ser vista

como uma elaboragao simbdlica nos termos que Elias estabelece.
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Essas elaboragdes simbdlicas s6 sao possiveis porque apesar de tentativas
de legislar sobre o uso das linguas, elas ndo possuem uma estrutura fixa, antes séo
um fluxo, sempre sujeito a alteragbes, mesmo que periféricas. Assim, cada lingua
apresenta uma margem de desvio. Os sujeitos podem inovar o uso, na medida que
nao ultrapassem uma linha que determina os significados compartilhados que
garantem a compreensao e a eficiéncia comunicativa. Estas margens de desvio
podem configurar uma hierarquia dos usos da lingua e reflete e estruturas de poder.

Elias também faz uso da categoria habitus como um elemento de sua reflexao
sobre os simbolos. Aqui, o habitus pode ser individual ou social. Enquanto para
Bourdieu o habitus é incorporado pelo individuo no interior de um ou mais campos —
internalizando, assim, as regras especificas de cada campo —, para Elias o habitus é
incorporado na participagcado do individuo em uma dada figuragdo. Ja o seu conceito
de habitus social pode ser compreendido como o processo de condicionamento e
incorporacao de controles sociais, um movimento lento e constante que se inicia
com as primeiras experiéncias de sociabilizagdo e segue até o fim do convicio
social dos individuos, uma espécie de base coletiva de conduta humana individual,
uma segunda natureza.

Outra contribuicdo das teorias simbdlicas que usaremos aqui, vem da
antropologia em diadlogo com a economia. Em O mundo dos bens (2006), Mary
Douglas e Baron Isherwood, propdem a andlise das relagées de consumo como um
sistema simbdlico, como um marcador de identidade, estabelecendo uma definicao
antropologica para o consumo, para além dos postulados da economia neoclassica,
centrados no utilitarismo, racionalidade e maximizagado de ganhos, e das teorias de
emulagdo estabelecidas a partir de Veblen — esta compreensao simbdlica do
consumo sera essencial para analisar as implicagbes do consumo cultural, em
especial enquanto uma das praticas que corroboram e estruturam a rede

afroalagoana.

Todos concordam a respeito dessa abordagem dos bens, que sublinha o
duplo papel de provedores da subsisténcia e de marcadores das linhas das
relagbes sociais; ela é praticamente axiomatica entre os antrop6logos como
via para um entendimento apropriado de por que as pessoas precisam de
bens. Mas h& alguns problemas em relacdo a transferéncia dessa
percepgdo para nossa etnografia de ndés mesmos. (DOUGLAS e
ISHERWOOD, 2006:106-7)

Thorstein Veblen (1974) j&4 havia abalado as certezas sobre o carater

meramente utilitario do consumo dentro da teoria econdbmica: o consumo é
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problematizado enquanto a simples satisfagao racional de necessidades praticas e
organicas. No entanto, para ele, o consumo passa a ser entendido como uma pratica
primordialmente de exibicdo e competicdo entre classes sociais, sob uma otica
normativa, que relaciona o mundo das coisas materiais a futilidade. Se por um lado
Veblen tira o consumidor do dominio da necessidade, por outro o coloca em um
universo quase irracional, restringindo a inscricdo de suas praticas sob a otica do
jogo da emulacao e da escalada pelo status, consumindo exclusivamente para imitar

ou copiar gostos das classes mais altas — um consumo, em suma, conspicuo.

[...] o padrdo de vida que em geral governa os nossos esforgcos, ndo sdo os
gastos ordinarios comuns, ja alcangados; € o consumo ideal pouco além do
nosso alcance, ou cujo alcance requer um certo esforco. O motivo é a
competicdo — o estimulo de uma comparagao individual que nos instiga a
sobrepujar aqueles que estamos habituados a considerar como
pertencentes a nossa classe. A mesma proposi¢do € substancialmente
expressa na observagdo comum (em voga) de que cada classe inveja e
compete com a classe logo acima dela na escala social, enquanto que
raramente se compara com a que fica debaixo ou muito acima (VEBLEN,
1974: 329-330)

Através de suas criticas, Mary Douglas e Baron Isherwood apontam,
sobretudo, para as dimensdes culturais e simbdlicas do consumo, e para a
diversidade de motivagdes para o consumo de bens materiais (2006). Os bens de
consumo sdo comunicadores de categorias culturais e valores sociais, tornam

tangiveis estas categorias e valores, dédo-lhes visibilidade e estabilidade.

Em vez de supor que os bens sejam, em primeiro lugar, necessarios a
subsisténcia e a exibicdo competitiva, suponhamos que sejam necessarios
para dar visibilidade e estabilidade &s categorias da cultura. E pratica
etnografica padrdo supor que todas as posses materiais carreguem
significagdo social e concentrar a parte principal da analise cultural em seu
uso como comunicadores. [...] As posses materiais fornecem comida e
abrigo, e isso deve ser entendido. Mas, ao mesmo tempo, é evidente que os
bens tém outro uso importante: também estabelecem e mantém relagdes
sociais. (DOUGLAS e ISHERWOOD, 2006: 105)

As escolhas de consumo refletem, segundo os autores, julgamentos morais e
valorativos culturalmente dados, uma espécie de ritualizagdo de praticas. Estas
praticas de consumo sao fundamentais para o processo no qual todas as categorias

sociais sao definidas, afirmadas ou redefinidas, continuamente.

O principal problema da vida social é fixar os significados de modo que
fiquem estaveis por algum tempo. Sem modos convencionais de selecionar
e fixar significados acordados, falta uma base consensual minima para a
sociedade. Tanto para a sociedade tribal, quanto para nés, os rituais servem
para conter a flutuagdo dos significados. Os rituais sdo convengdes que
constituem definigdes publicas visiveis. [...] Viver sem rituais é viver sem
significados claros e, possivelmente, sem memodrias. [...] Rituais mais
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eficazes usam coisas materiais, e podemos supor que, quanto mais custosa
a pompa ritual, tanto mais forte a intengao de fixar os significados. Os bens,
nessa perspectiva, sao acessorios rituais; o consumo € um processo ritual
cuja fungdo primaria é dar sentido ao fluxo incompleto dos acontecimentos.
(DOUGLAS E ISHERWOOD, 2006: 112)

Os rituais de consumo seriam rituais de estabelecimento e manutencéao de
relagdes, participar ou ndo deles diz respeito a estar incluido em maior ou menor
grau em um conjunto de relagcdes sociais. Para compreender as escolhas de
consumo seria necessario, portanto, analisar os processos sociais como um todo,

nao apenas o ato de consumir isoladamente.

Os bens devem ser vistos como 0 meio, menos como objetos de desejo do
que como fios de um véu que disfar¢ca as relagdes sociais que cobre. A
atencao é dirigida ao fluxo de trocas, e os bens apenas marcam o padréo.
(DOUGLAS E ISHERWOOQOD, 2006: 275)

As funcdes do consumo seriam, principalmente, as de classificar, selecionar
e dar sentido ao mundo. “Tratar, portanto, os bens como marcadores, a ponta visivel
iceberg que é o processo social como um todo. Os bens s&o usados para marcar, no
sentido de categorias de classificagdo.” (DOUGLAS E ISHERWOOQOD, 2006: 123)

A possibilidade de expressado publica de predilecdes éticas e estéticas da
expressividade afroalagoana em sua dimensao somatico performativa prescinde de
marcadores que as tornem visiveis, pois segundo Douglas e Isherwood, “O consumo
€ a propria arena em que a cultura é objeto de lutas que |he conferem forma”. (2006:
103). O afrouxamento do constrangimento social e a mudanca no habitus dos
agentes — que ao deslocar os referenciais da autoimagem gera uma elevacéo da
autoestima e tendem a alterar a balanga de poder na figuragdo como um todo —, séo
duas perspectivas para analisar um mesmo fato: a intensificagdo (e/ou visibilizagao)
do uso de indumentarias que transbordam seus usos rituais no sentido estrito para
alcancar o ritual das relagdes sociais da esfera publica mais abrangente, as contas,
os torsos, as vestes brancas as sextas-feiras, os abadas, os penteados, os passos
da dancga, as cangdes e praticas culturais em um sentido mais amplo ganham as

ruas® e marcam a definigdo, afirmacdo e redefinicdo continuas do lugar desses

9 Dada as limitagbes dos objetivos desta pesquisa e dos recursos financeiros e de temo para uma
pesquisa em nivel de mestrado, ndo foi possivel desenvolver e aplicar instrumentos metodolégicos
que apontassem quantitativamente esta mudanga dos habitos de expressao publica dos marcadores
da cultura afroalagoana, a afirmagéo aqui posta se apoia nas observagdes diretas e na fala de alguns
dos entrevistados, a exemplo da que segue: “[em alus&do a presenga massiva de religiosos e simpati-
zantes das comunidades tradicionais de terreiro no bairro do Centro de Macei6 na ocasido da primei-
ra edi¢cdo do evento Xangd Rezado Alto, em 2012] Por dois dias se viveu liberdade, por dois dias se
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sujeitos no espaco social local, em especial, no que tange o consumo cultural

subjacente a maior parte dos eventos publicos da rede afroalagoana.

2.4 O auxilio dos estudos culturais

Outro aspecto da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana, o que
toca a articulagcao de aspectos politicos, econémicos e culturais nas dinadmicas da
sociedade contemporanea e a politizacao de identidades culturais, vai ser explorado
aqui a partir das contribuicbes tedricas sobre a conveniéncia da cultura e a
performatividade de George Yudice (2004, 2014a e 2014Db).

A concepcado de conveniéncia da cultura estd ligada em sua base pela
mudancga nas perspectivas e no espaco social para a cultura, hoje manejada como
um recurso. Esta perspectiva “fornece-nos um novo e rico modelo para os estudos
culturais”®. Uma categoria que se autonomiza, deixa de ser um entre tantos
instrumentos de poder e torna-se um poder proprio e central, pois “a cultura esta
‘liberada’, por assim dizer, para transformar-se num gerador de valor em si.”
(YUDICE, 2004: 457).

No entanto, tal compreensdo da cultura enquanto um recurso ndo pode ser
confundida com sua instrumentalizagao viciada, pois “ha varios sentidos em que a
ideia de conveniéncia da cultura como reserva disponivel pode ser compreendida
aqui, mas quero deixar claro desde o inicio que nao € meu proposito desestimar
essa estratégia como uma corrupg¢édo da cultura.” (2004: 46).

Essa ressalva ndo anula do fato de haver uma interseccdo dos campos
politico e econbmico com o campo cultural, isto a partir da assimilagédo por um lado,
da cultura enquanto prerrogativa para praticas politicas de identidade e da
intervengdo da politica institucional — publica e privada — para a promocgéo,
normatizagao, legitimagéo e regulagdo de praticas culturais; e por outro lado, da
expansao do mercado de bens simbdlicos, da mercantilizacido de experiéncias e do
crescimento exponencial de bens materiais para atender a demanda de cada vez

mais nichos identitarios da industrial cultural contemporanea; ha ainda, como é o

vestiu branco, se desceu paramentado para o Centro, coisa que ja estava se fazendo, a rede, o traba-
Iho com a rede de terreiros foi dando esse aporte de autorreconhecimento.”

10 Michael Hardt, na contracapa do livro: YUDICE, George. A conveniéncia da cultura: Usos da
cultura na era global. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2004.
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caso do advento da economia criativa, por exemplo, a interacdo entre os trés
campos.

Esse processo de transito dos valores entre os campos que se consolida
globalmente nos ultimos anos, incluindo ainda as implicagdes no campo social, tem

sua origem nas ultimas décadas do século XX. Yudice destaca que:

[...] em recente encontro internacional de especialistas em politica cultural,
uma funcionaria da UNESCO lamentou o fato de que a cultura é invocada
para resolver problemas que anteriormente eram da competéncia das areas
econdmica e politica. No entanto, ela prosseguia, o Unico meio de
convencer os lideres governamentais e empresariais de que vale a pena
apoiar a atividade cultural € argumentando que ela reduz os conflitos sociais
e promove o desenvolvimento econémico (YUDICE, 2004:13).

No ambito das dindmicas da rede afroalagoana, um exemplo desta
interseccédo pode ser visto nas praticas da Fundacdo Cultural Palmares (FCP), que
atua prioritariamente na fundamentagdo ideolégica das politicas publicas para
populagdes negras do pais, como justificativa para a instituicdo destas,
prevalecendo entre estas, as que tratam do investimento de insumos econémicos
para agentes e grupos que guardam afinidades e assimilagdes com esta cultura, por
meio de prémios, editais e promog¢ao de eventos — o que fomenta a estruturagao de
um mercado da cultura negra no Brasil e, por conseguinte e em menor grau, em
Alagoas.

Para Yudice falar em conveniéncia da cultura é considerar “as estratégias
implicitas em qualquer invocacédo de cultura, em qualquer invencao de tradicdo no
tocante a um objetivo ou propésito” (YUDICE, 2004: 63).

[...] mais recentemente, os mesmos administradores de recursos globais
‘descobriram a cultura’, e referiram-se, pelo menos verbalmente, as nog¢des
de manutencdo cultural e investimento cultural. [...] Nem sempre é facil
fazer com que ambos os aspectos — sociopoliticos e econémicos — de
gerenciamento cultural cheguem a um acordo sem problemas ou
contradigées. (YUDICE, 2004: 14)

O autor advoga conveniéncia em lugar de instrumentalizacdo da cultura para
compreender o uso de tais estratégias. O transito entre cultura e economia, por
exemplo, deve ser visto para além do mero processo de industrializacdo do
simbdlico, mas como “um modo de cognigdo, de organizacédo social e até mesmo
tentativas de emancipagéo social” (YUDICE, 2004: 49). E mais, “a compreens&o e a
pratica da cultura sdo bastante complexos, situados na intersecgao das agendas da
economia e da justica social” (YUDICE, 2004: 35).
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Estas tentativas de emancipagao social ganham corpo nas experiéncias de
grupos culturais realizadas em espacos a margem da assisténcia do Estado, que
propdem novos valores para o desenvolvimento que vao alimentar e “incrementar os
interesses do Estado e do mercado”. Essas experiéncias “dando poder a grupos
que nao frequente a arte e se baseiam em nogdes de cidadania cultural, segundo os
quais a participacdo democratica pode fomentar-se ativando as culturas nao
hegemonicas no espaco publico” (YUDICE, 2004: 453).

Com o alargamento dos conceitos de cultura e desenvolvimento e sua
sedimentagdo destes novos valores entre os organismos internacionais é explorado
por autores como Mattelart (2005 apud MAIA ALVES, 2011). Ele trata ainda do lugar
de culturas que ndo se enquadravam nos modelos da industria cultural, como as
culturas populares, nesse novo arranjo. “No decurso dos anos 80 a organizagao
[UNESCO] sedimentou o entendimento de que as culturas tradicionais e populares
representavam o elo mais fragil face aos processos predatoérios destacados antes
por Mattelart.” (MAIA ALVES, 2011: 247).

Estes organismos internacionais langam mao dos usos da cultura como um

avanco qualitativo para as dinamicas de desenvolvimento,

De fato, quando instituigdes poderosas como a Unido Europeia, o Banco
Mundial, o Banco Interamericano do Desenvolvimento (BID), as maiores
fundacdes internacionais, e assim por diante, comegam a compreender a
cultura como uma esfera crucial para investimentos, a cultura e as artes sao
cada vez mais tratadas como qualquer outro recurso. (YUDICE, 2004: 31)

Yudice chama atenc¢ado para este processo de politizagdo da cultura, segundo
ele, neste ambito, “o0 conteudo da cultura diminui em importancia a medida que a
utilidade da reivindicagdo da diferenca como garantia ganha legitimidade. O
resultado é que a politica vence o conteudo da cultura.” (2004: 43). Nas experiéncias
culturais que visam a emancipacao social, a cultura é a via para a reivindicagao de
inclusdo social ou politica e redugdo das desigualdades. Isto guarda um sentido
relevante quando se trata das dinamicas expressivas da rede afroalagoana. Esta
emancipagao cultural é recorrente tanto na elaboracao de projetos para captacéo de
recursos financeiros como nos préprios editais. A exemplo do Edital Ideias Criativas
2013", alusivo ao dia nacional da consciéncia negra, do Ministério da Cultura

(MINC) em parceria com a FCP:

11 Edital langado 01 de outubro de 2013, disponivel no link: <http://www.palmares.gov.br/wp-
content/uploads/2013/10/Edital-ldeias-Criativas.pdf>. Acesso em: outubro de 2014.
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1-DO OBJETO

[...] 1.2 O presente Edital visa oferecer aos proponentes oportunidades de
elaboracgdo e execugdo de projetos artisticos e/ou socioculturais formativos
que possibilitem a preservagdo e difusdo da memodria negra no Brasil,
considerando o processo de resisténcia da cultura negra. Deve estar em
conformidade com:

1.2.1 O Plano Nacional de Cultura (Lei 12.343/2010), especialmente no que
se refere aos programas de reconhecimento, preservagdo, fomento e
difusdo do patriménio e da expressdo cultural dos e para os grupos sujeitos
a discriminacdo e marginalizagéo;

Ao investigar estas experiéncias, Yudice problematiza a distancia entre o
manejo do argumento da emancipagao social e seu efeito pratico para os grupos
atendidos. Pois a cultura “se aproxima da comunidade, expressa a busca da justica
social e os direitos do cidadao, além de ser sobredeterminada pela penetracdo da
l6gica do capital nos recessos ainda reconditos da vida.” (YUDICE, 2006: 44). Para
ele, alguns grupos cumpririam suas proposicdées enquanto outros resumem sua
atuacdo ao incremento do valor corporativo das instituicdes que financiam as
experiéncias.

Quando a emancipacdo social é alcancada, ela oferta recursos que a

educacao formal negligencia.

A agdo cultural — que é como prefiro chamar o ativismo heterogéneo dos
coletivos culturais — cumpre hoje em dia grande parte do que o ensino
formal ndo consegue prover. Alidas, a educagdo massiva nunca alcangou
incorporar a vivéncia dos marginalizados, alavancar as suas capacidades
criativas. A agao cultural explora repertérios muito diversos de cédigos que
nos permitem articular as competéncias cognitivas humanas: visuais,
dramaturgicas, logicas, emocionais, gastrondmicas etc. A abordagem € mais
integral, abrange todas as maneiras de ser e fazer e nao estabelece
hierarquias entre o passado e o presente, o que permite relacionar-se
melhor com o outro, com quem nao é como eu. (YUDICE, 2014a)

Para tratar do acirramento do trénsito entre as identidades e suas
representacbes nas dindmicas contemporaneas, ele refuta a concepgao de
simulacro de Baudrillard, e opera com o conceito de performatividade, tomado de

empréstimo de Judith Butler.

Eu prefiro o termo performatividade, que se refere aos processos pelos
quais identidades e entidades da realidade social sdo constituidas pelas
repetidas aproximagdes dos modelos (ou seja, do normativo), bem como por
aqueles “residuos” (“exclusdes constitutivas”) que sao insuficientes. Como ja
explicitei anteriormente, a medida que a globalizagdo se aproxima de
culturas diferentes para contato mutuo, ela aumenta o questionamento das
normas e, com isso, instiga a performatividade. (YUDICE, 2004: 53-4)
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Essa performatividade diz da pratica reflexiva para o autogerenciamento dos
sujeitos frente aos modelos impostos. Nas palavras do autor (2004: 50), “a
conveniéncia da cultura sustenta a performatividade como logica fundamental da
vida social de hoje”. Ao relacionar a performatividade com a atual conveniéncia da
cultura, Yudice destaca as estratégias implicitas na reivindicagdo da cultura como
um recurso para valorizar uma acgao dos sujeitos, entidades, instituicoes, mercado

ou mesmo, do Estado.

A cultura ocupa um lugar privilegiado neste futuro em que vivemos, tanto
para o consumismo quanto para a agdo social. Mas que cultura é essa? E
uma cultura que ultrapassa a divisdo moderna entre arte auténoma e
transcendente e cultura de massas ou popular. As caracteristicas atribuidas
a uma ou outra categoria acham-se distribuidas de outra maneira, o que se
verifica prestando atengdo & experiéncia dos sujeitos. (YUDICE, 2014a)

Dentre as diversas questbes levantadas nos estudos culturais de Yudice,
cabe ainda destacar suas observagdes sobre a valorizagdo do papel das classes
gerenciais na nova divisdo internacional do trabalho cultural — ndo opera mais na
dindmica centro periferia, mas na dindmica do modelo de redes transacionais — e
sobre o papel do argumento da diferenga para a mobilizagdo da cultura enquanto
recurso (YUDICE, 2004).

O discurso do multiculturalismo, que pode ser encontrado nos documentos
promocionais e relatérios do governo local [EUA], assim como nos
documentos de inciativas das novas industrias, € um meio de dar um sinal
positivo & nova prosperidade distribuida desigualmente. (YUDICE, 2004:
289)

Estes fenbmenos capturados por suas lentes analiticas, guardam diversas
aproximagdes com a profissionalizagdo dos gestores para os mercados culturais e
para a politica cultural institucional da rede afroalagoana. Aqui também os
orgamentos ainda concentram seus recursos na gestdo e na publicizacdo dos
resultados do que na capitalizagado da criagao e da distribuicdo, mesmo que em um
volume de investimentos infinitamente menor, a légica identificada por Yudice se

reproduz.

As comunidades tém seus préprios gestores “organicos”, como, por
exemplo, os terreiros de candomblé no Brasil ou as festas patronais na
Ameérica Central. A ideia de que a cultura existe sem gestdo nenhuma é
incorreta. O problema é o alcance das culturas comunitarias perante o
dominio da industria cultural hegeménica. (YUDICE, 2014b)
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Em sintese, suas reflexdes sobre a conveniéncia da cultura dialogam
diretamente com os argumentos mobilizados para a emergéncia da rede de

valorizagdo da expressividade afroalagoana. Pois,

Na atualidade, virou premissa da politica cultural acreditar que & possivel
desenvolver e administrar sistemas de gestdo da arte e da cultura que
consigam crescimento econémico e bem-estar social. Poder-se-ia pensar
numa dialética entre a mercantilizacdo e o bem publico. No primeiro
processo, se reorienta o valor da cultura de acordo com os principios € a
l6gica do mercado, assumindo a condicdo de servico comercial. No
segundo, trata-se de gerir a cultura de maneira que fortalega os valores e
praticas das comunidades. Mas existe realmente uma linha divisoria
talhante entre as duas abordagens?(YUDICE, 2014b)

Mais uma ferramenta tedrica do campo dos estudos culturais arregimentada
aqui € o conceito de repertorio discursivo UNESCO. A esta espécie de nova
gramatica, apoiado nas reflexdes de Armand Mattelart sobre incorporagdo de
questdes culturais na agenda de organismo internacionais, mais especificamente
sobre diversidade e cidadania culturais, e de Michel Foucault sobre formacdo
discursiva — entre outros —, Elder Maia Alves chamou de repertério discursivo
UNESCO (2011: 201).

Segundo este novo conjunto de recomendacdes e determinagdes da politica
internacional para a cultura, o desenvolvimento material precisa ser sustentavel e
aliado ao desenvolvimento humano, e a diversidade cultural deve ser protegida e
estimulada tanto quanto a diversidade bioldgica. Para tanto, o tema foi incorporado
em varios documentos e acordos internacionais, a exemplo da Convencdo para

salvaguarda do patrimdnio cultural imaterial:

Considerando a importancia do patriménio cultural imaterial como fonte de
diversidade cultural e garantia de desenvolvimento sustentavel, conforme
destacado na Recomendagédo da Unesco sobre a salvaguarda da cultura
tradicional e popular, de 1989, bem como na Declaragdo Universal da
Unesco sobre a Diversidade Cultural, de 2001, e na Declaragéo de Istambul,
de 2002, aprovada pela Terceira Mesa Redonda de Ministros da Cultura,
Considerando a profunda interdependéncia que existe entre o patriménio
cultural imaterial e o patriménio material cultural e natural,

Reconhecendo que os processos de globalizagdo e de transformagao
social, ao mesmo tempo em que criam condi¢des propicias para um didlogo
renovado entre as comunidades, geram também, da mesma forma que o
fendbmeno da intolerancia, graves riscos de deterioragido, desaparecimento e
destruicdo do patrimbnio cultural imaterial, devido em particular a falta de
meios para sua salvaguarda,

Consciente da vontade universal e da preocupagdo comum de salvaguardar
o patriménio cultural imaterial da humanidade, (UNESCO, 2003)

12 “sempre que se puder descrever, entre um certo numero de enunciados, semelhante sistema de
disperséao e se puder definir uma regularidade (uma ordem, correlagdes, posi¢des, funcionamentos,
transformacdes) entre os objetos, os tipos de enunciagéo, os conceitos, as escolhas tematicas, tere-
mos uma formagao discursiva” (FOUCAULT, 1969: 43)
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A incorporagdao deste tema esta diretamente ligada ao alargamento de

categorias estratégicas como desenvolvimento e cultura.

Eis ai o duplo registro [desenvolvimento e cultura] que, nos anos noventa,
deu origem aos direitos culturais contemporaneos, presentes nas principais
convengdes e instru¢gdes normativas da Unesco e assinadas pelos paises
membros, inclusive o Brasil, que na década passada (sobretudo a partir de
2003) passou acionar esses direitos segundo a categoria cidadania cultural.
[...] O Brasil se inseriu nesse movimento de dilatacdo conceitual visando
criar matrizes sdlidas da justificacdo de determinadas politicas culturais
contemporaneas. (MAIA ALVES, 2011: 31-2)

Para além de suas implicagdes na mudanga de paradigma para a gestao das
politicas culturais, o autor também nos aponta em que dimensdes podemos

identificar este alargamento conceitual:

A categoria cultura passa a ser mobilizada a partir do imperativo de se
formular politicas de estado para a cultura que, necessariamente deveriam
incorporar trés dimensdes constitutivas: a chamada dimensdo simbdlica
(como atesta a fala do ministro), que esta ligada a ideia de cultura como
uma totalidade de crencgas, habitos e formas de reconhecimento (trabalhada
pela Unesco em trono dos pilares da identidade, da diferenca e da
diversidade); a dimens&o econdmica, que esta ligada a geragao de trabalho,
emprego e renda e, portanto, a producao de bens e servigos culturais; e a
dimensdo legal, que envolve as duas categorias de direitos culturais
destacadas antes, que no Brasil recebe a designagao de cidadania cultural.
Ja a categoria desenvolvimento aparece como a realizagdo de duas
dimensdes: o desenvolvimento econdmico, que, embora tenha perdido parte
do seu status, continua sendo importante, ainda mais porque esté ligado a
geragao de trabalho, emprego e renda; E o desenvolvimento humano e/ou
social. Esse sim grande meta das politicas culturais para o
desenvolvimento. (MAIA ALVES, 2011: 261)

Em dialogo com Mattelart, Maia Alves (2011) destaca o papel da recuperagao
e atualizacdo das memorias, como um apelo ético-moral disseminado entre grupos e
movimentos culturais, que resulta nas politicas de identidade. Este apelo ganha
forca e é incorporado por organismos de regulacao internacional na medida em que
o modelo do mercado global traz transtornos imprevistos, mesmo que tenha

alcangado, formalmente, o sucesso.

Em face dos fracassos econdmicos de algumas economias ascendentes
nos anos 80 (notadamente na América Latina e em algumas regides da
Asia), baseadas em um rapido crescimento industrial e em um gigantesco
modelo de concentracdo de renda, a ONU passou a questionar o conteudo
discursivo do conceito e das politicas publicas baseadas na nogédo de
desenvolvimento como um processo de transformacdo técnica e
acumulagéo econémica. (MAIA ALVES, 2011: 230-1)

O que traz a reboque uma discussao sobre o lugar das culturas ndo massivas

nesse novo contexto. E a partir da alegagdo da necessidade de salvaguardar e
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empoderar estas identidades regionais para o enfrentamento da ameaca de
padronizagao implicita nas dinamicas de interagcdo global que se sedimentam dois
dos principais valores que sustentam a legitimidade da rede afroalagoana em seus

aspectos politicos: a diversidade e a cidadania culturais.

O conceito de diversidade cultural ndo apenas se espalha e continua a
inspirar politicas publicas atinentes as industrias da cultura, mas sua
audiéncia cresce desde o inicio do novo milénio e mostra que ele as
transcende e tende a se tornar uma referéncia maior na busca de um novo
ordenamento do planeta. As agéncias do sistema das Nagbes Unidas
trazem-no para sua ordem do dia. As associagbes profissionais e o0s
movimentos sociais se mobilizam em seu nome. (MATTELART, 2005 apud
MAIA ALVES, 2011: 236)

A referida mudanga de paradigma para a gestdo das politicas culturais opera
uma triade conceitual para o conceito de cultura, enquanto a) simbdlica, b)
econdbmica e c) cidada, e a partir desta, a cidadania e a diversidade culturais se
tornam diretrizes norteadoras para a gestdo cultural no pais. Como podemos
observar no trecho da Lei n® 12.343/2010, que institui o Plano Nacional de Cultura
(PNC).

O acesso a arte e a cultura, a memoria e ao conhecimento € um direito
constitucional e condigao fundamental para o exercicio pleno da cidadania e
para a formag&o da subjetividade e dos valores sociais. E necessario, para
tanto, ultrapassar o estado de caréncia e falta de contato com os bens
simbdlicos e conteudos -culturais que as acentuadas desigualdades
socioeconOmicas produziram nas cidades brasileiras, nos meios rurais e nos
demais territérios em que vivem as populagdes. (BRASIL, 2010b)

Este processo que alcanga o Brasil de forma evidente a partir de 2003, com a
gestdo de Gilberto Gil a frente do MINC, é um desdobramento de décadas de
disputas que se deram no transito entre cultura, politica, economia e sociedade,
como vimos acima nas reflexdes de Yudice sobre a conveniéncia da cultura. A
dimensdo temporal do estabelecimento do repertorio discursivo UNESCO é

destacada abaixo, nas palavras do autor.

Ambas as votacgdes [Declaracdo Universal sobre a diversidade Cultural, em
2001 e Convengado sobre a protegdo e a promocgdo da diversidade das
expressodes culturais em 2005] e seus respectivos textos sao resultados de
um longo processo de normatizagao, oficializagao e dilatagdo do conceito de
cultura no ambito da Unesco, desencadeado com maior vigor a partir dos
anos setenta e recrudescido nos anos noventa a partir de demandas
politicas, econdmicas e simbdlicas que surgiram nas ultimas décadas do
século XX. (MAIA ALVES, 2011: 238)
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2.5 O siléncio quebrado

Como ja dito ao longo deste capitulo, a emergéncia da rede de valorizagdo da
expressividade afroalagoana ganha acento ao ser contextualizada no siléncio que se
guarda sobre a violéncia fisica e a violéncia simbdlica com os negros no territorio
alagoano. Essa relacdo dupla de temor e fascinio ganha materialidade em
destacadamente no que se refere as tensdes do universo magico, mitico e simbdlico
da religiosidade sincrética de matrizes africanas que se desenvolveu no Brasil.

Antes de seguir com a discusséo, seguem os apontamentos de Ulisses Rafael
(2012) sobre o evento conhecido como o Quebra de Xangb de 1912. A Operacéo
Xangé foi uma devassa nas casas de cultos afro-brasileiros iniciada e chefiada por
uma facgao paramilitar, a Liga dos Combatentes, para promover agitagdes populares
contra o governador de Alagoas, Euclides Malta, cujo personagem a memoaria social

aponta como praticante e/ou simpatizante destes cultos.

O episddio do Quebra tem suas géneses nas prolongadas disputas entre a
elite politica local pela dominagédo dos dispositivos e mecanismos do poder
e que na sequéncia se desdobram em tensdes e conflitos mais localizados,
atingindo aquelas situagdes microscopicas do social, que envolvem grupos
familiares, de trabalho e vizinhanga. Onde se observa 0 mesmo sistema de
disputas e cismas, a partir do qual conflitos e inimizades pessoais se
intensificam. (RAFAEL, 2012: 15)

Para estabelecer um dialogo com os processos da repercussao do Quebra de
Xangb de 1912, Ulisses Rafael (2012) faz uma recuperacao do conceito de siléncio.
Esta discussdo vai ser visitada aqui como referéncia para compreender as
justificagdes que os agentes da rede afroalagoana dao para a mudanga de seu lugar
na figuragao social e para a legitimacao das a¢des da rede.

No prefacio de Xangdé Rezado Baixo (2012), Peter Fry destaca este duplo

temor fascinio no territério brasileiro quando nos diz

As religibes chamadas afro-brasileiras sempre mantiveram uma relagédo
paradoxal com a sociedade nacional como um todo. Por um lado, eram (e
ainda sdo em alguns lugares e momentos) rechagadas como primitivas,
barulhentas e perigosas. Mas por outro lado sdo amadas e admiradas. (FRY
apud RAFAEL, 2012: 7)

Quanto a esta relagdo paradoxal em Alagoas, apoiado na discussao da
fragilidade da hipotese repressiva para as relagdes raciais no Brasil de Beatriz Gois
Dantas (1988) e Yvonne Maggie (1979, 1992 e 1996), Rafael destaca a imbricagao
entre a intervengdo de autoridades legais e a coercdo social das praticas religiosas

destes grupos.
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Comparando-se o caso alagoano com outras situagdes verificadas no pais
em periodos distintos, observa-se que desde a Colénia, mas de modo mais
efetivo durante a Primeira Republica, o Estado interviu de forma efetiva
nesse sistema de crenga. [...] Isso torna o caso alagoano singular, pois além
dessas praticas terem gozado durante os sucessivos mandatos de Euclides
Malta, de grande liberdade de manifestacdo, no auge do ataques contra sua
administracdo, o governador é incluido no rol das acusag¢des como
responsavel, ou pelo menos, como incentivador daquelas praticas no
Estado. (RAFAEL, 2012: 19)

A emergéncia contemporanea da rede afroalagoana dialoga e pretende
responder a tal censura histérica que anda paira sobre estas manifestacbes
religiosas e culturais correlatas. Em obra de 1937, Gongalves Fernandes registra
sua investigagao sobre “uma nova seita afro-brasileira — o xangé-rezado-baixo” que
encontra em Alagoas quase trinta anos apos o quebra dos terreiros de 1912, ao que
ele chamou de candomblé em siléncio (FERNANDES apud RAFAEL, 2012), por ter
se constituido como uma nova modalidade de rito mais discreta e reservada, que
abriu mao da exuberancia (2012: 43), dos atabaques (2012: 70) e das possessdes
(2012: 44).

Depois disso, nunca mais se teve noticias da presenga de maracatus nos
carnavais de Maceio; seus mestres, confundidos ndo sem razdo, com
babalorixas dos terreiros perseguidos, ja ndo se encontravam mais na
cidade. [...] As manifestagbes populares integradas por negros passaram a
ser vistas com certa desconfianca. (RAFAEL, 2012: 42)

Esta censura histérica é identificada pelo autor numa atitude de selecéo da
visibilidade entre os cultos que elevavam a moral do negro e 0s que o0s
desmoralizava socialmente. “Alias, uma atitude que tem sua génese nos meios
intelectuais, estendendo-se depois sobre diversas esferas da vida social, sobretudo,
no campo da politica” (RAFAEL, 2012: 19).

a categoria que melhor se aplica a essa atitude intelectual é a do
“‘esquecimento”, fornecida por outro autor alagoano, Dirceu Lindoso. [...]
para este autor [LINDOSO, 1983], a historiografia oficial, dita estamental,
através daquilo que ele chama de “técnica grafica-disrcursiva”, tende a
estender o espago do empobrecimento ao espago do esquecimento.
(RAFAEL, 2012: 50)

Além deste, Ulisses recupera os conceitos de desconsideragcdo e insulto
moral que Luis Roberto Cardoso de Oliveira (2002) elabora inspirando-se em
Charles Taylor (1994), que considera que nestes casos ha a ‘“rejeicdo e a
desvalorizagao da identidade do outro” e uma agressao que, por nao se traduzir em

linguagem juridico-normativa ndo pode demandar uma indenizagdo moral, possui “o
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mesmo efeito desestabilizador sobre a dignidade das vitimas” (RAFAEL, 2012: 50),

respectivamente.

Essa desconsideragdo da intelectualidade alagoana, ainda que
inconsciente, refletida na sonegacgéo dos fatos relativos ao Quebra de 1912,
bem como de todas as praticas associadas a um tipo de ator politico
especifico, traduz-se numa forma de agressdo que apesar de ndo se
confundir como ato fisico, de carater criminal, que deixa marcas indeléveis,
também concorre para o aniquilamento de uma identidade auténtica sobre a
qual pesam as mesmas consequéncias de uma atitude concreta. (RAFAEL,
2012: 51)

Esse “inquietante siléncio” (RAFAEL, 2012: 43) se estende as populagdes

agredidas, sendo analisado a partir de trés concepgdes tedricas de siléncio, de
Veena Das (1999), Michael Pollak (1989) e Geovani Jacé de Freitas (2003),

respectivamente.

No primeiro caso, temos o siléncio como “slides congelados” ou “nao-
narrativas”, no dize de Veena Das; no segundo, vimos o siléncio como uma
condicdo imposta em decorréncia do grau de comprometimento que a
lembranga traumatizante carrega e; por fim, o siléncio como estratégia de
sobrevivéncia a violéncia a que as relagdes de trabalho e as condigdes
precarias de vida sujeitam a populagdo canavieira. Trata-se de ideias
diferentes, embora néo discrepantes e, caso se possa encontrar o eixo entre
elas, talvez se consiga decifrar o enigma a respeito do siléncio sobre o
Quebra entre os remanescentes daquelas casas perseguidas. No caso de
Alagoas, a memoria da perseguicdo sofrida nunca é acionada sem a
presenga de um estimulo como a indagagéo do episddio. [...] Assim sendo,
a lembranga s6 desponta quando provocada, e quando narrada, vem
destituida dos requintes que a situagdo exige. Tem se uma genérica e,
exatamente por isso, indefinida, imprecisa e vaga. (RAFAEL, 2012: 49)

No entanto, este siléncio histdrico, encontra resisténcia nas agéncias da rede

de valorizagdo da expressividade afroalagoana, notadamente, a partir do que aqui

sera tratado como a invencao do Quebra de 1912, que se da em meados dos anos

2000. Apesar das assergdes sobre o siléncio terem encontrado eco no objeto de

estudo de Xangbé Rezado Baixo (2012), tal siléncio sobre a expressividade negra

em Alagoas, talvez mesmo por ter sido problematizado na arena publica, reclamou

dos agentes que hoje integram a rede afroalagoana uma resposta na mesma esfera.

Apelo, ao menos parcialmente, respondido.
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3 OS ELEMENTOS ESTRUTURAIS DA REDE AFROALAGOANA

Nesse segundo capitulo, apés um dialogo com as reflexdes tedricas, sera
realizado um esforgco para elaborar e descrever os eixos que dao sustentagcao e
estruturam as dindmicas da rede afroalagoana. Serdo recuperados cenarios, e
mudancas de cenarios, que acolheram a expressividade do universo simbdlico com
base em uma mudanga de paradigma no tratamento desta expressividade na esfera
publica, isto a partir de quatro pontos cardeais: o eixo politico, o eixo religioso, o eixo
intelectual e o eixo artistico-cultural.

Apesar de se tratar de um exercicio mais descritivo, 0 que se pretende com
aqui € recuperar o processo de institucionalizacdo dos recursos que estrutura, aos
poucos, uma rede de defesa e promogédo da expressividade afroalagoana, nas
ultimas trés décadas, sem perder de vista que os fios e tramas da rede afroalagoana

foram tecidos processualmente, e nao como uma evolugao natural.

3.1 O eixo politico

O processo de formagao da sociedade brasileira tem em seu cerne a questao
da miscigenagdo das trés principais matrizes étnicas formadoras do Estado
brasileiro, entre as quais esta a negra de origem africana, que chega ao Brasil
objetificada na condicdo escrava; de quase animal até a cidadania de fato e de
direito, tem-se um longo percurso de avangos e retrocessos. Cinco séculos
passados, apesar de termos uma maioria numérica de negros e mesti¢os, ser negro
ainda € uma minoria identitaria. Politica e cultura inevitavelmente embrincam-se na
questao da identidade, e € o que veremos neste eixo analitico dos processos socio-
histéricos para a emergéncia da rede de valorizagdo da expressividade
afroalagoana.

A valorizagao e a legitimagao politica da expressividade negra em Alagoas
nao € um processo social recente, antes pode ser analisado com um recuo no
tempo. Um dos aspectos fundamentais deste processo é a atuagdo de grupos e
movimentos sociais organizados que, seja pelo embate ou pelo didlogo, passam a
barganhar direitos formais de negros junto ao Estado nacional brasileiro.

Dito isto, foi a partir da década de 1970, que surgem trés argumentos politicos

que dao substéncia aos direitos das populagcdes e da expressividade negra no
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Brasil: a divida histérica com estas populagdes, a cidadania cultural e a diversidade
cultural. O nucleo para o argumento da divida histérica concentra-se nas politicas
afirmativas raciais — e sociais —, ja os outros dois argumentos estdo nas politicas
culturais, que surgidas em ambito global, reverberam no Estado brasileiro, em
Alagoas e em Maceio, sucessivamente.

Estes nucleos se entrecruzam constantemente, como no caso claro da
criacdo da Fundagdo Cultural Palmares (FCP) em agosto de 1988, vinculada ao
MINC. A despeita das criticas sobre a sua atuagdo, a FCP tem como objeto as
politicas publicas para a valorizagdo das manifestagdes culturais e artisticas negras
brasileiras enquanto patriménios nacionais.

Para tratar da constru¢cdo do primeiro argumento e de suas reverberagdes na
politica publica do Brasil, € de suma importancia relaciona-la a atuagcdo do
movimento social negro.

Alguns consideram que o movimento social negro no Brasil data do inicio da
colonizag&o, com as insurgéncias de negros escravos trazidos da Africa, conhecidas
como quilombagem. Segundo llka Boaventura Leite, “desde a abolicdo do sistema
escravista colonial em 1888, o quilombo vem sendo, portanto, associado a luta
contra o racismo e as politicas de reconhecimento da populagdo afro-brasileira”.
(2009: 982). O quilombo pode ser tido como a unidade original do movimento social
negro no Brasil, e, ao lado de insurreigbes e revoltas como a dos Malés (1835), da

Balaiada (1838-41) e da Chibata (1910), foi o unico durante séculos. No entanto,

No final do século XIX, com a quebra dos vinculos coloniais e as mudancas
decorrentes dos projetos de industrializagdo no Brasil, o quilombo ampliou-
se para outras parcelas da populagéo, indo da voz dos abolicionistas para
0s movimentos sociais, tornando-se uma parte do projeto politico de uma
sociedade mais democratica e justa. (LEITE, 2009: 979)

Segundo Joel Rufino dos Santos,

[...] todas as entidades, de qualquer natureza, e todas as agbes, de
qualquer tempo [ai compreendidas mesmo aquelas que visavam a
autodefesa fisica e cultural do negro], fundadas e promovidas por pretos e
negros [...]. Entidades religiosas [como terreiros de candomblé, por
exemplo], assistenciais [como as confrarias coloniais], recreativas [como
‘clubes de negros”], artisticas [como os inumeros grupos de danga,
capoeira, teatro, poesial, culturais [como os diversos “centros de pesquisa’]
e politicas [como o Movimento Negro Unificado]; e agdes de mobilizagdo
politica, de protesto antidiscriminatério, de aquilombamento, de rebeldia
armada, de movimentos artisticos, literarios e ‘folcldricos’ — toda essa
complexa dindmica, ostensiva ou encoberta, extemporanea ou cotidiana,
constitui movimento negro. (SANTOS apud DOMINGUES, 2007: 102)
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Luiz Alberto de Oliveira Gongalves (1998) realiza uma breve recuperagao
histérica do movimentos negros no Brasil, a partir da qual afirma que, paralelo as
demandas de melhorias sociais e de inclusdo na cidadania, estes seguiram “[...]
introduzindo, na luta contra o preconceito racial, outras dimensdes, nao sociais, da
identidade, com forte poder de mobilizagdo. Nos anos 20, evocam a raga, nos anos
40, a tradicao afro-brasileira e, finalmente, nos anos 70, a cultura negra.
(GONGCALVES, 1998: 35).

O protesto racial entra na arena publica da Republica brasileira a partir da
imprensa negra de Sao Paulo, nas primeiras décadas do século XX, de onde se
espalha para outros estados, quando sdo criadas organizagdes como a Frente
Negra Brasileira (FNB) — que chegou inclusive a se tornar um partido politico até a
extingdo da maioria destes no Estado Novo; no entanto, estas demandas seguem na
nova conjuntura, e em meados de 1940 os protestos publicos ressurgem e ha a
fundacao do Teatro Experimental do Negro (TEN): projeto cultural que articulou o
psicodrama e a valorizagcado da tradicdo afro-brasileira com proposi¢cdes politicas; e
ganham novo félego em meio ao processo de mobilizagdo social que requisitava a
reabertura democratica do pais, entre as décadas de 1970 e 1980, quando
organizagdes negras de diferentes estados se consolidaram e houve a fundacao da
Unido de Negros Pela Igualdade (UNEGRO), em Salvador e a formacdo do
Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagdo Racial (MNU) articulando
movimentos em todo territério nacional. “Um levantamento feito em 1988 indicou a
existéncia de 343 organizag¢des negras de todos os tipos, 138 delas em S&o Paulo,
76 no Rio de Janeiro, 33 em Minas Gerais, 27 na Bahia e as demais espalhadas por
outros estados”. (ALBUQUERQUE E FRAGA, 2006: 298). Segundo Marcelino
Leolino da Silva (2007),

O movimento negro deste periodo conseguiu criticar o mito da democracia
racial, criou aberturas nos partidos para a tematica do racismo, inclusive
criando departamentos e langando candidatos. Destaque também para o
espago aberto na igreja, nos sindicatos e o reconhecimento por parte do
governo federal e estadual, criando secretarias especiais para o combate ao
racismo. (SILVA, 2007 apud MARTINS e SANTOS, 2013: 85)

Foi a partir de membros negros (ou com afinidades com as questdes negras)
da igreja catdlica, inspirados pelos valores de justiga social da Teologia da
Libertacdo, que, na década de 1980, é criada mais uma importante instituicdo do

movimento social negro, os Agentes de Pastoral Negros (APNs).
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Desde entdo, até a contemporaneidade, as contestacbes das populagdes
negras brasileiras ganham novas formas de organizacdo e novos espagos de
expressdo. Para Gongalves “[...] os movimentos negros sao os mais velhos “novos
atores sociais” que se podem registrar na historia brasileira. Isto ndo quer dizer que,
nesse intervalo de noventa anos de luta contra os preconceitos raciais, ndo houve
mudangas.” (1998: 33)

Petrénio Domingues (2007) divide o movimento negro organizado no Brasil
em quatro momentos histéricos, a partir da Republica. A primeira de 1889 a 1937, da
Primeira Republica ao Estado Novo; a segunda de 1945 a 1964, da Segunda
Republica a ditadura militar; a terceira de 1978 a 2000, do inicio do processo de
redemocratizacdo a Republica Nova; e finalmente a quarta fase de 2000 até a
atualidade. O autor refuta a hipétese de que o movimento negro organizado tenha
surgido na década de 1930 com a Frente Negra Brasileira, pois, segundo ele, “o
movimento negro contemporaneo ja acumula experiéncia de geracdes, sendo
herdeiro de uma tradicdo de luta que atravessa praticamente todo o periodo
republicano.” (DOMINGUES, 2007: 122).

Os movimentos sociais negros contemporaneos sofrem influéncia das
dindmicas de politizacdo das identidades e da conveniéncia da cultura, destacadas
por George Yudice (2004), a das culturas identitarias, destacadas por Michel Agier
(2001). E assim como a rede afroalagoana é um sintoma de e se arregimenta a
partir do paradigma da politizagao das identidades, seus aspectos econémicos estao
assimilados pelo campo politico, visto que as politicas publicas de financiamento —
via editais e chamadas publicas — s&o a principal fonte de recursos financeiros para
as atividades da rede. S6 com os editais em andamento durante a presente
pesquisa estdo sendo injetados recursos na ordem de R$ 9.500.000,00" (nove
milhdes e quinhentos mil reais), para agdes ligadas a expressividade negra.

Ao tratar dos movimentos sociais negros em Alagoas, daremos destaque
aqueles que se instituiram a partir da luta pela reabertura democratica do Brasil.
Uma das frentes foi a atuagdo dos nucleos regionais dos APNs, os mocambos
estaduais: Centro de Cultura e Estudos Etnicos Anajoé (1989), Afro Bom Partense,

Malungos do llé e IIé Axé, em Maceio, e outro no municipio de Uni&do dos Palmares.

1 Sendo R$ 4.000.000,00 (quatro milhées de reais) para o Edital Bolsa Funarte de Fomento aos artis-
tas e produtores negros; R$ 3.000.000,00 (trés milhdes de reais) para o Edital do Prémio Cultura hip-
hop 2014, da mesma instituigdo; e R$ 2.500.000,00 (dois milhdes e quinhentos mil reais) do Edital do
Prémio de Culturas Afro-Brasileiras, da FCP.
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Depois de um hiato em sua atuagcdo em Alagoas, apenas o Anajo se rearticulou e em
2005 e transformou-se numa organizagao nao-governamental, tornando-se o Centro
de Cultura e Estudos Etnicos Anajo.

Outra frente foi a Associagdo Cultural Zumbi (ACZ), em 1981, cujo segmento
que tecia criticas com o perfil “intelectual” que n&o dialogava com as populagdes
negras concentradas na periferia da inicio ao grupo dissidente, Filhos de Zumbi?, em
1984. Segundo Zezito Araujo, “Uma das razdes do racha é que tinha branco na
diretoria da ACZ*".

A esse mesmo momento historico foram fundados também o Memorial Zumbi,
movimento que tinha como argumento central a relevancia da construgdo de um
parque memorial na Serra da Barriga na cidade de Unido dos Palmares (AL), e a
Fundacdo Cultural Zumbi dos Palmares, érgéo ligado a Prefeitura Municipal de
Unido dos Palmares com o mesmo objetivo.

Também com este argumento e a mesma época é criado o Centro de Estudos
Afro-Brasileiros (CEAB), em 1981, que tornou-se em 1982 o Nucleo de Estudos Afro-
Brasileiros da Universidade Federal de Alagoas (NEAB/UFAL), a segunda instituigao
do tipo em universidades federais do Brasil. Como destaca a pesquisa de Jeferson
Santos Silva, “o surgimento de organizagdes, no processo de abertura politica, que
reivindicavam a causa negra no Estado de Alagoas esta diretamente ligado ao
processo de discussao referente ao tombamento da Serra da Barriga.” (SILVA, 2006:
98).

Ja na década de 1990 surgem instituicbes que visavam uma agenda para
além das questbes do Quilombo dos Palmares e de datas simbdlicas para a
populacdo afroalagoana. Neste cenario surge, em 1992, a Coordenagao de
Entidades Negras de Alagoas (CENAL) que se transformou, em 2005, no Férum de
Entidades Negras de Alagoas (FENAL), ambas aglutinavam federacbes de
capoeiristas, de religiosos de matriz africana, militantes e artistas, ativistas e grupos
culturais da expressividade afroalagoana.

Ao avaliar a correlagao entre movimento social negro e Estado em Alagoas

nas décadas de 1980 e 1990, Carlos Martins e Laurita Santos alegam que

[...] atualmente o que se percebe é que, através da ascensao de algumas
forcas politicas de esquerda na administracdo publica e dos embates

2 Ha uma controvérsia entre os relatos desta pesquisa sobre o nome do grupo, uns o denominam
como Filhos de Zumbi e outros de Filhos e N'Zambi.
3 Trecho da entrevista concedida por Zezito Araujo para esta pesquisa em 8 de agosto de 2014.
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incessantes do movimento, esse quadro assume um novo contorno,
perdendo o aspecto de polarizagdo e assumindo o de correlagédo. (2013:
128)

Estes movimentos locais e aqueles nacionais, deram inicio a um processo de
barganha politica que influenciou diretamente a instituicdo de diversas politicas
publicas que visavam, a partir da consolidagdo do argumento e problematizagéo do
tratamento do Estado sobre as relagdes raciais no pais, saldar a divida histérica do
Estado brasileiro com as populagdes negras do pais, reunidas sobre a categoria de

politicas afirmativas.

A partir de meados da década de 1990, as organizacdes negras brasileiras
conseguiram, finalmente, que em nosso pais fossem discutidas medidas
governamentais contra o racismo e as desigualdades raciais. Em 1996 foi
criado pelo governo federal o Grupo de Trabalho Interministerial para a
Implementagédo de Politicas de Ag¢des Afirmativas. Em 2001, durante a Il
Conferéncia Mundial Contra o Racismo, na Africa do Sul, o governo federal
assumiu o compromisso de implantar o sistema de cotas raciais, tendo
adotado a medida em alguns setores do mercado de trabalho e da
educagdo. (ALBUQUERQUE E FRAGA, 2006: 303)

Nesse contexto, varias leis foram demandadas e sancionadas nas ultimas
décadas. Aqui, sera recuperado o processo de institucionalizagao das leis que:
criminaliza o preconceito de raca ou de cor; inclui o ensino da histéria e cultura afro-
brasileira no curriculo escolar oficial; institui o Estatuto da lgualdade Racial; que
implementa cotas de acesso a instituicdes de ensino federal; além da criagao e
execucao do plano Juventude Viva e das acdes para o reconhecimento e assisténcia
das comunidades de remanescentes quilombolas.

A Lei n® 7.716, de 5 de janeiro de 1989, conhecida como Lei Cad, define os
crimes de preconceito de discriminagdo ou preconceito de raga, cor, etnia, religido
ou procedéncia nacional, e foi alterada pela Lei n° 8.081, de 21 de setembro de
1990, para esclarecer os crimes e as penas aplicaveis para atos praticados pelos
meios de comunicagao ou qualquer outro tipo de publicacéo e pela Lei n°® 12.735, de
30 de novembro de 2012, para atualiza-la tendo em vista a possibilidade de exercer
0 racismo na internet.

O histérico da regulamentacao de crimes de racismo no pais conta ainda com
a Lei Afonso Arinos, Lei n°® 1.390, de 3 de julho de 1951, que incluiu entre as
contravencdes penais a pratica de atos resultantes de preconceitos de raca ou de
cor, revogada pela Lei n° 7.437, de 20 de dezembro de 1985, que incluiu os

preconceitos de género e de estado civil. A diferenga entre esse dispositivo juridico e
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o atual € que esse caracteriza o preconceito como um delito de menor grau, uma
contravencao penal que s6 admite prisdo simples — apenas em regime semiaberto
ou aberto — e multa — que nao é pena privativa de liberdade. A evolugao para a Lei
Cao eleva a categoria do delito para crime — que admite reclusdo ou detengao —,
representa um grande avango, mesmo que seu artigo 2°, que classificava o crime de
racismo como inafiancavel, tenha sido vetado. Suas atualizagdes, além de abarcar
as agdes em meios de comunicagéo e na rede informacional, se ajustam para coibir
e punir as acdes do tipo sofisticado do racismo brasileiro.

Outro embate para a mudanga dos paradigmas legais foi a da incorporagao
da histéria e cultura afro-brasileiras na histéria nacional a partir da mudanga no
curriculo escolar oficial. A partir da Lei n°® 10.639, de 9 de janeiro de 2003 altera a Lei
das Diretrizes e Bases da Educagao Nacional (LDB), com a inclusdo no curriculo
oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura Afro-
Brasileira”, em estabelecimentos de ensino fundamental e médio, tanto oficiais como

particulares.

Artigo 26-A

§ 1° O conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluira o
estudo da Histéria da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a
cultura negra brasileira e o negro na formagdo da sociedade nacional,
resgatando a contribuicdo do povo negro nas areas social, econdmica e
politica pertinentes a Historia do Brasil.

§ 2° Os conteudos referentes a Histéria e Cultura Afro-Brasileira serdo
ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas areas de
Educacéo Artistica e de Literatura e Histdria Brasileiras. (BRASIL, 2003b)

A lei foi revisada para incluir também os conteudos de outra matriz étnica do
Brasil. Com a Lei n® 11.645, de 10 mar¢co de 2008, passam a ser contemplados
também os conteudos da histéria e cultura indigena. Estas mudangas podem ser
consideradas um novo marco na histéria da educagao do pais. Sem aprofundar a
validade da categoria raca no pensamento social brasileiro, a inclusdo destes
conteudos no curriculo reposiciona os sujeitos afro-brasileiros e nativos no quadro
referencial da identidade nacional e, tanto refletem uma mudanga na figuragao
nacional entre a distribuicdo de poder entre as trés matrizes étnicas formadoras da
sociedade brasileira, quanto tem como bandeira o aprofundamento dessa mudanca
a partir da modificacdo qualitativa do capital educacional fornecido na educacao
formal.

A Lei n°® 12.288, de 20 de julho de 2010, que institui o Estatuto da Igualdade

Racial, traz em seu quarto artigo uma espécie de sintese destes valores e programa
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de mudanga das relagdes raciais no Brasil, a partir de um dispositivo legal que tem
por objetivo “garantir a populacado negra a efetivagao da igualdade de oportunidades,
a defesa dos direitos étnicos individuais, coletivos e difusos e o combate a

discriminagéo e as demais formas de intolerancia étnica.” (BRASIL, 2010a)

Art. 4° A participagdo da populagdo negra, em condigdo de igualdade de
oportunidade, na vida econb6mica, social, politica e cultural do Pais sera
promovida, prioritariamente, por meio de:

| —inclusdo nas politicas publicas de desenvolvimento econdmico e social;

Il — adogdo de medidas, programas e politicas de acao afirmativa;

Il — modificagdo das estruturas institucionais do Estado para o adequado
enfrentamento e a superagdo das desigualdades étnicas decorrentes do
preconceito e da discriminagao étnica;

IV — promogdo de ajustes normativos para aperfeicoar o combate a
discriminacdo étnica e as desigualdades étnicas em todas as suas
manifestacdes individuais, institucionais e estruturais;

V — eliminagao dos obstaculos histéricos, socioculturais e institucionais que
impedem a representacdo da diversidade étnica nas esferas publica e
privada;

VI — estimulo, apoio e fortalecimento de iniciativas oriundas da sociedade
civil direcionadas a promog¢ao da igualdade de oportunidades e ao combate
as desigualdades étnicas, inclusive mediante a implementacao de incentivos
e critérios de condicionamento e prioridade no acesso aos recursos
publicos;

VIl — implementagdo de programas de acgédo afirmativa destinados ao
enfrentamento das desigualdades étnicas no tocante a educacéo, cultura,
esporte e lazer, saude, seguranca, trabalho, moradia, meios de
comunicagdo de massa, financiamentos publicos, acesso a terra, a Justica,
e outros.

Paragrafo unico. Os programas de agdo afirmativa constituir-se-d40 em
politicas publicas destinadas a reparar as distorgdes e desigualdades
sociais e demais praticas discriminatérias adotadas, nas esferas publica e
privada, durante o processo de formagéo social do Pais. (BRASIL, 2010a)

A lei inclui ainda a instituicdo do Sistema Nacional de Promogao da Igualdade
Racial (SINAPIR) como organizag&o, vinculada ao poder executivo, responsavel
pela execucdo dos objetivos da lei. Sua regulamentagédo é feita pelo Decreto n°
8.136, de 5 de novembro de 2013. Suas bases estdo na Convencao Internacional
sobre a Eliminagdo de Todas as Formas de Discriminagao Racial (1965), no Plano
de Agdo de Durban (2001) e no Documento Brasil sem Racismo (2002). Sua
estruturacdo conta com a criagdo da Secretaria de Politicas de Promocgao da
Igualdade Racial da Presidéncia da Republica (SEPPIR), 6rgdo responsavel pela
tematica étnico-racial no governo federal, com atuacao legislativa e capacidade de
gestdo e execugao orgamentaria; e a criagdo do Conselho Nacional de Promogéao da
Igualdade Racial (CNPIR), o6rgdo colegiado de carater consultivo, com
representagcédo politica e campo de discussdo da agenda da tematica racial entre

Governo Federal e Sociedade Civil.
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Com o objetivo de descentralizar agbes e equiparar diretrizes, o SINAPIR
prevé a adesdo de governos estaduais e municipais, desde que atendam aos pré-
requisitos estabelecidos: a instituicdo de um conselho local, de um 6érgéo especifico
e formulagdo de um plano local de promog¢ao de igualdade racial.

Vale destacar o fato de a participagdo da sociedade civil estar contemplada
neste modelo de gestdo, o que, para além de uma avaliacdo de sua efetividade e da
hierarquia entre os entes, ja diz de um novo paradigma para a gestdo publica da
politica institucional para as populagdes negras no pais.

Uma das politicas afirmativas ja indicadas no Estatuo da Igualdade Racial e
no SINAPIR é o estabelecimento de cotas para as estas populagdes. Exemplo mais
acabado desta politica € a Lei n° 12.711, de 29 de agosto de 2012, que determina
que parte das vagas para o ingresso nas universidades federais e nas instituigdes
federais de ensino técnico de nivel médio seja destinada a populagdes negras e de

origem indigenas.

Art. 3° Em cada instituicao federal de ensino superior, as vagas de que trata
o art. 1° desta Lei serdo preenchidas, por curso e turno, por
autodeclarados pretos, pardos e indigenas, em propor¢ao no minimo
igual a de pretos, pardos e indigenas na populagido da unidade da
Federacido onde esta instalada a instituigao, segundo o ultimo censo do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). (BRASIL, 2012a — grifo
Nnosso)

Esta € uma politica controversa que arregimenta argumentos acalorados
entre defensores e detratores, e sua implementacdo se deu em iniciativas locais e
da gestao das proprias universidades, antes que houvesse sua regulamentagdo em
ambito nacional, reflexo de uma ampla pressdo dos movimentos sociais negros.
Exemplo disto € a implementagdo da politica de cotas na UFAL ainda em 2003,
como integrante do Programa de Agdes Afirmativas da instituicdo (PAAF/UFAL),
sendo a quarta universidade a executar programas de agdes afirmativas, depois da
Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ), da Universidade Estadual da
Bahia (UNEB) e a Universidade de Brasilia (UnB).

A influéncia do modelo brasileiro de racismo, € uma das bases mais
significativas para as controvérsias da oferta de cotas étnico-raciais. Uma saida para
se manter a validade do argumento e distender sua discussao, foi assimilar a estas as

cotas sociais.

No entanto, a preferéncia pelas ag¢des afirmativas sociais €, além disso,
possivelmente a expressdo de certa resisténcia de alguns setores da
sociedade brasileira em admitir a modalidade das agdes afirmativas raciais,
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considerando tratar-se de uma nagao que por muito tempo teve como um
dos seus pilares identitarios a ideia de “democracia racial”. (DAFLON,
FERES JUNIOR e CAMPQOS, 2013: 310)

As acdes afirmativas raciais e sociais se imbricam novamente no Plano
Juventude Viva, um programa federal proposto pela Secretaria Nacional de
Juventude (SNJ) da Secretaria-Geral da Presidéncia da Republica (SG/PR) e pela
SEPPIR, implantado em 2012. Outros seis ministérios (da Justica, do Trabalho e
Emprego, da Saude, da Educagdo, da Cultura e do Esporte) participaram da
construcdo do Juventude Viva que prevé ainda agbes com gestdo pactuada com
estados e municipios, com a sociedade civil, com o Poder Judiciario, o Ministério

Publico e a Defensoria Publica.

[...] a proposta, que integra a estratégia do governo prevista no Plano
Plurianual 2012/2015, responde a uma demanda histdrica dos movimentos
sociais, e representa uma prioridade apresentada pelos jovens que
participaram da 12 e 22 Conferéncia Nacional de Juventude, realizadas em
2008 e 2011.4

Esta € mais uma evidéncia da mudanca de modelo de gestdo publica na
politica institucional no Brasil, e mais que isso, o reflexo da emergéncia do sujeito
negro como constituinte legitimo da cidadania no Estado nacional — processo
diretamente ligado a atuagao dos movimentos sociais negros e a profissionalizacao

de parte destes com o ingresso em cargos do poder publico.

O Plano Juventude Viva constitui uma oportunidade histérica para enfrentar
a violéncia, problematizando a sua banalizagdo e a necessidade de
promogado dos direitos da juventude. Além das agdes voltadas para o
fortalecimento da trajetéria dos jovens e transformagéo dos territérios, o
Plano busca promover os valores da igualdade e da n&o discriminagao, o
enfrentamento ao racismo e ao preconceito geracional, que contribuem com
os altos indices de mortalidade da juventude negra brasileira. Trata-se de
um esforgo inédito do conjunto das instituigbes do Estado para reconhecer e
enfrentar a violéncia, somando esforgos com a sociedade civil para a sua
superagdo.®

Outra informagéo que vale destacar quanto ao Juventude Viva em relagao ao
objeto aqui investigado, é a escolha de Macei6 como primeira cidade para a
implementacdo do Plano. Segundo o site institucional, a capital alagoana foi

escolhida pelos altos indices de homicidios em Alagoas, em subida vertiginosa na

4 Texto extraido da pagina institucional do Plano, disponivel em <http://www.juventude.gov.br/juventu-
deviva/noticias/24-09-2012-governo-federal-inicia-acoes-do-plano-de-prevencao-a-violencia-contra-a-
juventude-negra/>. Acesso em: outubro de 2014

5 Texto extraido da pagina institucional do Plano, disponivel em <http://www.juventude.gov.br/juventu-
deviva/o-plano>. Acesso em: outubro de 2014.
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Ultima década, em especial com a populagdo negra®. Amparado em recursos
materiais e especialmente simbodlicos advindos do Plano Juventude Viva, o
movimento social e/ou cultural negro de Alagoas realiza agdes no ambito da rede de
valorizagdo da expressividade afroalagoana.

Finalizando as politicas publicas elencadas aqui para ressaltar a penetragao
do argumento da divida histérica com as populagdes negras € a reparagao historica
de remanescentes de comunidades quilombolas, regulamentada pelo Decreto n°
4.887, de 20 de novembro de 2003, que diz da identificacdo, reconhecimento,
delimitagdo, demarcacgao e titulagcao das terras ocupadas por remanescentes das
comunidades dos quilombos.

Vale destacar a importancia dos cientistas sociais como legitimadores destas
comunidades e a relevancia que seus laudos tém para o processo de
reconhecimento dos remanescentes das comunidades quilombolas. Em artigo de
Miriam de Fatima Chagas (2001), antropéloga e analista pericial na Procuradoria da
Republica, inclusive em caso de reconhecimento de remanescentes de
comunidades quilombolas, tem-se uma discussdo sobre a distancia que o laudo
estabelece entre o direito a assisténcia do Estado e os sujeitos de uma categoria
social, que assim como qualquer uma, passa por transformagdes ao longo do tempo,

muitas vezes frustrando expectativas de estereotipos.

E importante refletir sobre o espaco que vem ocupando os laudos
antropoldgicos neste contexto de reconhecimento, particularmente no caso
em que esses estdo sendo solicitados em certos procedimentos
administrativos, que buscam promover a “identificacdo” e reconhecimento
dos “remanescentes das comunidades dos quilombos”. Nesses casos, muito
embora sob a égide do reconhecimento, o universo administrativo legal
tende a reiterar a dominancia de uma matriz explicativa construida com
base em conteudos cristalizados, que impedem os varios angulos de leitura
da histéria dos quilombos e a sua relagdo com a sociedade envolvente.
Nesses casos, os referidos esteredtipos homogeneizadores perpetuam-se
claramente, em prejuizo daqueles beneficiarios de um direito que veio a ser
assegurado com base em processos culturais e sécio-historicos diversos.
(CHAGAS, 2001)

O estabelecimento destes dispositivos legais, sofre a influéncia direta dos

movimentos da sociedade civil organizada. Exemplo disto € o documento elaborado

6 Segundo dados Mapa da Violéncia 2014 (WAISELFISZ, 2014), enquanto os homicidios de brancos
teve um decréscimo de 37% entre 2001 e 2011, passando de 126 (2001) para 79 (2011), os homicidi-
os de negros no mesmo periodo subiu 208,7%, de 708 (2001) para 2.184 (2011). Os dados sao igual-
mente discrepantes quando se trata de populagéo jovem: os homicidios de brancos apresentam uma
taxa de 16,4 por 100 mil habitantes em 2011 e homicidios de negros, 212,9, uma razao de 13 jovens
negros assassinados para cada jovem branco vitima de homicidio.
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em 26 de agosto de 1986, em uma Convengao de Entidades Negras, realizada em
Brasilia (DF), na qual compareceram 63 entidades de 16 estados, documento
registrado sob o numero 106.880 de 17 de outubro de 1986, e entregue aos
constituintes em 1987. Nele reivindicava-se o racismo como crime inafiangavel e a
garantia dos titulos de propriedades aos povos remanescentes de quilombolas.

Em sintese, o conjunto de dispositivos legais e agdes politicas listados acima,
marcam um diferencial no tratamento que o Estado brasileiro da as populagdes
negras do pais, antes baseado na exclusdo e conten¢cdo, como € o caso da
proibicdo de praticas religiosas que ndo a catdlica’ e a proibicdo a pratica da
capoeira®. Para Carlos Martins e Laurita Santos,

As decisdes do Estado brasileiro de, no periodo pés-abolicdo, estabelecer
politicas de impedimento para a populagdo ex-escravizada foi uma decisdo
que refletiu as intengbes das elites brancas em retirar o povo negro do
projeto de nacdo que ora se pensava. (MARTINS e SANTOS, 2013: 53-4)

As decisbes que aqui foram relacionadas, coincidem com a imagem de um
novo projeto de nagao, que incorpora as lutas pela legitimidade simbdlica e pela
cidadania legal e efetiva para as populagbes negras. O depoimento de uma lalorixa
€ emblematico para trazer esta possibilidade de participagao cidada, por meio da

legitimidade que este novo tratamento do Estado brasileiro para a questéo:

[...] eu acredito que a cultura afro de uns cinco seis anos pra ca ela deu um
pulo muito grande, um avango muito grande. De alguma forma, leis que
ainda nao tao sendo vividas na pratica, mas pelo menos a gente sabe que
tem um papel ali que se a gente for em busca, nos protege.®

Neste cenario, onde se sedimentou o argumento da divida histérica com as
populagdes negras, € que houve condigdes estruturais favoraveis para a emergéncia
da rede afroalagoana.

Ja quanto a sedimentagcdo dos argumentos da cidadania e diversidade

cultural, como visto acima’™, como reflexo das inquietagbes que a ameaca da

7 Cadigo Criminal do Império, de 16 de dezembro de 1830, artigos 276, 277 e 278. Disponivel em:
<http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/lim/lim-16-12-1830.htm>. Acesso em: 8 Out. 2014. E primeiro
Caddigo Penal republicano, de 11 de Outubro de 1890, artigos 156 e 157. Disponivel em: <http://legis.-
senado.gov.br/legislacao/ListaNormas.action?
numero=847&tipo_norma=DEC&data=18901011&link=s>. Acesso em: 8 Out. 2014.

8 Decreto n°® 847, de 11 de outubro de 1890. Capitulo XllI: Dos vadios e capoeiras. Disponivel em:
<http://legis.senado.gov.br/legislacao/ListaNormas.action?
numero=847&tipo_norma=DEC&data=18901011&link=s>. Acesso em: 8 Out. 2014.

9 Trecho da entrevista concedida por Mde Neide Oya d'Oxum para esta pesquisa em 6 de agosto de
2014.

10 Ver discusséao do conceito repertério discursivo Unesco (MAIA ALVES, 2011), no capitulo 1, a partir
da pagina 65.
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globalizacdo e dos modos de vida moderno extinguirem certas culturas entendidas
como mais fracas, o conceito de cultura passa por um alargamento: foi preciso
estendé-lo dos dominios das belas artes até a diversidade e a cidadania culturais,
incorporar os modos de ser e fazer e salvaguardar o direito as singularidades de
cada nacgao e dos varios grupos que as compdem.

Alguns organismos internacionais, subsidiados pela discussao feita nas
ciéncias sociais, conduzem o processo de mudanga na compreensao e na gestéo
publica da cultura em grande parte do mundo. A esta espécie de nova gramatica,
houve a emergéncia do repertério discursivo UNESCO (MAIA ALVES, 2011).

No Brasil, este novo posicionamento se reflete nas politicas do MINC a partir
da gestdo de Gilberto Gil, em 2003, quando foram implementadas varias politicas
que traziam em seu escopo uma preocupacado com a reducido das assimetrias na
distribuicdo e com a democratizacdo da discussdo e do acessO aos recursos
publicos para a cultura. Foram criados programas e projetos que visavam deslocar
do eixo sul sudeste, e em especial do eixo Rio-Sao Paulo, a concentracdo do
financiamento publico. As politicas de acesso a recursos por meio de editais € um
exemplo deste novo posicionamento institucional, que beneficiou diretamente as
acdes dos grupos e movimentos da rede de valorizagdo da expressividade
afroalagoana. Das vinte propostas aprovadas no edital de Selegdo para Pontos de
Cultura do Estado de Alagoas de 2013, sete fazem mencgao, ja em seu titulo, ao
universo simbdlico da expressividade afroalagoana’.

A partir de entdo, a cidadania e a diversidade culturais se tornam diretrizes
norteadoras para a gestédo cultural. Varios mecanismos institucionais foram criados,
dando materialidade a incorporacido dessas diretrizes. Entre os quais estdo: o PNC,
o Sistema Nacional de Cultural (SNC), o Sistema Nacional de Informacgbes e
Indicadores Culturais (SNIIC), o Programa Cultura Viva — com foco na criagao e
manutengao de pontos de cultura —, e o Programa Mais Cultura. Todos estes, tendo
como base conceitual trés dimensdes para a cultura: como expressao simbdlica,
como direito de cidadania e como potencial de desenvolvimento econémico com
sustentabilidade. Boa parte destes possuem regulamentacao estabelecida em leis,
visando a sua continuidade enquanto politicas de Estado. Como é o caso do PNC,
do SNC e do SNIIC, regulamentados pela Lei n° 12.343, de 2 de dezembro de 2010;

11 Informagdes disponiveis no link: <http://pontosdecultura.cultura.al.gov.br/acompanhamento_proje-
tos_inscritos.htm>. Acesso em: dezembro de 2014,



84

do Cultura Viva, regulamentado pela Lei n°® 13.018, de 22 julho de 2014; e do
Programa Mais Cultura, regulamentado pelo Decreto n® 6.226, de 4 de outubro de
2007.

Além deste mecanismo institucionais, vale destacar a prerrogativa do uso de
mecanismos de espacos de discussdo com a sociedade civi. Segundo o

pesquisador e atual secretario de Cultura do Estado da Bahia, Antonio Rubim,

A intensa opgao por construir politicas publicas, porque em debate com a
sociedade, emerge como outra marca da gestdo Gil. Assim, proliferam os
seminarios; as camaras setoriais; as conferéncias, inclusive culminando na
Conferéncia Nacional de Cultura. (RUBIM, 2012: 40)

Em Alagoas, estas mudangas na compreensdo do papel do Estado nas
politicas publicas culturais ocorrem lentamente. A gestdo de Eduardo Bomfim na
SECULT/AL, de 2002 a 2004, de Edberto Ticianeli, de 2004 a 2005, novamente de
Eduardo Bomfim, de 2005 a 2006, e de Paulo Pedrosa, de 2006 a 2007, por
exemplo ndo esteve sensivel a este novo cenario de forma institucionalizada, a nédo
ser por meio da atuacdo pontual de funcionarios do quadro de gestdo da
SECULT/AL. Apenas com a entrada de Oswaldo Viégas na pasta, em 2007,
comegam a ser implementadas algumas politicas em consonancia com o0 novo
programa do MINC, ainda assim de forma muito timida e burocratica, estando
limitada a baixa dotagado orgamentaria da pasta em Alagoas, uma das mais baixas
do pais™. Sobretudo porque, apesar de o discurso institucional privilegiar o modelo
de acesso a recursos por meio de editais, os parcos recursos e as contradicoes da
maquina estatal propiciaram a perpetuacao do acesso pelas demandas de balc&o ™,
e raras vezes tinham agoes estratégicas e/ou de longo alcance que privilegiasse a
rede afroalagoana.

Nao obstante, pode-se apontar um exemplo da assimilagdo dos valores da
cidadania e diversidades culturais: a criagdo do Registro do Patriménio Vivo
(RPV/AL), ainda em 2004, que passa a reconhecer a importancia de conhecimentos
que preservem os aspectos da cultura tradicional ou popular e concedem auxilio
financeiro aos mestres desses saberes, dentre os quais varios ligados a

expressividade afroalagoana, ou mesmo confundidos — como apontou Ulisses

12 Dados da Pesquisa Investimento do Poder Publico Estadual Brasileiro na Cultura, realizado pelo
Partido da Cultura (2010), com dados do 1° semestre de 2010 e dos anos de 2009, 2008 e 2007.

13 No inicio de 2013, um grupo de artistas, predominantemente da area do audiovisual, criaram o0 mo-
vimento “Quebre o balcao”, como forma de protesto a este modelo de financiamento publico da cultu-
ra, que se vale de .
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Rafael (2012: 42). Por meio da Lei Estadual n° 6513, de 22 de setembro de 2004 —
alterada pela Lei Estadual n® 7.172, de 30 de junho de 2010 —, a Secretaria de
Estado da Cultura de Alagoas institui o RPV/AL, que concede aos mestres e
folcloristas o uso do titulo de Patriménio Vivo do Estado de Alagoas, além do
pagamento de um beneficio financeiro mensal e vitalicio. Segundo a lei, é
considerado patrimbénio vivo do estado “a pessoa natural que detenha os
conhecimentos ou as técnicas necessarias para a producao e para a preservacgao de
aspectos da cultura tradicional ou popular de uma comunidade estabelecida no
Estado de Alagoas”. (ALAGOAS, 2004). Atualmente, o prémio ja foi concedido a
cinquenta e um mestres e mestras dos saberes relacionados a dancas e folguedos,
literatura oral e/ou escrita, gastronomia, musica, teatro, artesanato, dentre outras
praticas da cultura popular que vivenciam, dos quais — por motivo de falecimento dos
demais — apenas quarenta seguem recebem o beneficio financeiro.™

Em suma, o posicionamento das politicas culturais estaduais, interpretam a
diversidade e cidadania culturais fundamentalmente pelo nexo das politicas da
identidade. A SECULT/AL gera novos tencionamentos ao instituir prémios e
homenagens, como o prémio do Patrimbnio Vivo de Alagoas e a Comenda Zumbi
dos Palmares, agdes com pouca ressonancia no desenvolvimento das atividades em
comum da rede afroalagoana.

Ja em relagdo a gestdo municipal, a cargo da FMAC, apenas na gestao
inciada em 2013 por Vinicius Palmeira, € possivel notar uma aproximag¢ao mais clara
com o repertério discursivo UNESCO, a exemplo do ingresso no SNC e o uso
predominante de editais para o acesso a verbas publicas, inclusive para a execugao
dos projetos e eventos da instituicdo. Até entédo, esta aproximagao se dava de forma
esporadica e pontual, e em certa medida paradoxal em relagdo a gestdo da
Prefeitura Municipal de Maceid, a exemplo da gestdo do presidente Marcial Lima,
entre 2005 e 2011, que, ao lado de seu chefe de gabinete Clébio Araujo — que veio a
se tornar o vice-presidente da instituicdo —, aglutinou demandas de culturas
periféricas, predominantemente negras.

Segundo Clébio Araujo, esta atuacao norteada pelas diretrizes da cidadania e
diversidade cultural se dava a despeito das pressdes politicas da gestdo de Cicero

Almeida a frente da Prefeitura Municipal, como uma resisténcia na luta simbdlica

14 Informacgdbes do site da Secretaria de Estado da Cultura de Alagoas. Disponivel em: <http://www.-
cultura.al.gov.br/politicas-e-acoes/patrimonio-vivo>. Acesso em: 13 Set. 2014.
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dentro da propria estrutura institucional para angariar recursos que atendessem as

expressoes que sofriam prejuizo nas relagdes de poder estabelecidas.

Eu considero que naquele momento a Fundagdo vira uma trincheira de
militdncia na contramao do restante da gestdo. E a gente consegue cavar
uma série de espagos, uma série de brechas nessa estrutura de poder que
possibilitam dentro de uma gestdo conservadora. [...] De certa forma a
gente conseguiu, numa estratégia de guerrilha, atender & demanda mais
conservadora do prefeito em termos de cultura, que eram os grandes
eventos de massa, mas nas brechas desses grandes eventos a gente
conseguiu ir tirando recursos dali pra fortalecer as iniciativas de periferia.®

Um foco privilegiado de observagdo das diferengas de posicionamento
estratégico dos 6rgaos estadual e municipal de gestao publica da cultura foram a 32
Conferéncia Municipal de Cultura e a 42 Conferéncia Estadual de Cultura. Apesar de
ambas serem requisito de formalizagdo da participagdo da sociedade civil para a
adesao dos orgao no SNC — que visa a implementagdo de uma gestao sistémica da
cultura no pais, e a integracdo dos niveis federal, estadual e municipal, nos moldes
do Sistema Unico de Saude (SUS) —, de serem desdobramento uma da outra, e
seguindo os mesmos eixos tematicos, a dinamica da coordenacgao das atividades da
conferéncia estadual gerou tensdes que resultaram em mogdes de repudio da
plenaria, enquanto que na conferéncia municipal as tensdes ficaram concentradas
nas disputas entre os diversos grupos e segmentos concorrentes.

Um ponto comum, no entanto, € que, a despeita de varias mobilizacbes
pontuais dos movimento cultural local, ainda tramitam os projetos de lei de incentivo
fiscal para a cultura, tanto estadual como municipalmente, na capital, ainda que haja,
em ambito nacional uma grande discussao que pretende revisar o modelo desta lei.
A tensdo em relagao a implementacéo da Lei de Incentivo Fiscal se da, por um lado,
por sua regulamentacéo nas esferas estaduais e municipais ser um requisito para o
acesso a verbas de instituicdes publicas e privadas e por outro pela questdo da
cultura nao ter apelo politico para que o Estado e o Municipio destinem recursos
significativos para a politica cultural.

Ante a todas estes tensionamentos e mudancas no cenario da politica cultural
no pais, também o perfil dos ativistas e agentes culturais mudou. Eles n&o s6 sao
criadores e fazedores de cultura, como também desenvolveram novas habilidades
para lidar com estas mudangas: incorporaram o conhecimento técnico das

possibilidades de barganha na politica institucional, precisaram se tornar aptos para

15 Trecho da entrevista concedida por Clébio Araujo para esta pesquisa em 16 de agosto de 2014.
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atuar tanto artistica quanto politica e economicamente. Esse novo paradigma da
politica gerou uma demanda pela capacitagao dos agentes culturais para o0 manejo
deste novo conjunto de normas e cdédigos que passaram a ser condi¢do para o
financiamento publico, havendo um processo acentuado de profissionalizagdo dos
agentes para a atuagdo nos mercados culturais e na politica institucional. Dentre
estes, varios individuos simpaticos ou membros destes grupos passam a ocupar
cargos estratégicos na UFAL, na UNEAL, na FCP, na SECULT/AL, na FMAC, além
de secretarias e 6rgaos estatais de outras areas como da saude, do servigo social,
da educagao, da protecdo as minorias, no Instituto de terras e reforma agraria de
Alagoas (ITERAL), entre outros, o que criou um ambiente favoravel a acodes
institucionais de valorizag&o da expressividade afroalagoana.

Estas novas diretrizes institucionais foram alteradas, suavizadas ou
intensificadas na medida em que as gestdes se sucederam, no entanto, a cidadania
cultural e a diversidade cultural seguiram, e seguem, como valores norteadores para
as politicas para a memoria, a identidade e a tradicdo Brasil, e todas estas
interseccionam as dinamicas da rede.

Concomitante a politica institucional, comegcam a figurar nos espacos de
barganha politica da expressividade negra de Alagoas, os movimentos politicos
culturais dos jovens escolarizados das classes médias e médias baixas urbanas. Ha
aqui uma juventude heterogénea, que em uma via pertence as classes médias e
apreciam o valor da cultura popular — numa tendéncia notadamente roméntica
(ORTIZ, 1992) —, e em outra tem individuos de classes inferiores que, na medida
que barganham e acumulam poder simbdlico para tanto, trazem para o ambiente
escolar as préprias experiéncias culturais e modos de vida. Estes jovens defendem e
enunciam a Maceio negra, criativa e diversa.

Sao eles que tem se aproximado da cultura popular e de seus hibridos
urbanos, e sdo maioria nos maracatus, afoxés, grupos percussivos de samba reggae
e de ritmos oriundos do candomblé e da umbanda, cocos, cirandas, bois,
emboladas, grupos de capoeira, de hip-hop, de literatura de cordel, de danca e
teatro que se consolidam e surgem, e passam a compor o complexo da

expressividade afroalagoana.
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3.2 O eixo religioso

Um dos aspectos da religiosidade de matriz africana € permear habitos em
diversos ambitos da acgao cotidiana dos individuos — desde a vestimenta, os habitos
alimentares, as interagdes entre os individuos, etc. —, como em outras religides, no
entanto diferente na medida em que essas, pela assimilacdo dos modos de vida
moderno, fragilizaram a sua influéncia sobre as praticas nao rituais (no sentido
estrito) dos individuos. Algo a se pensar sobre o isolamento das religibes de matriz
africana com vistas a se proteger da censura e da violéncia de que s&o vitimas e
sobre sua tendéncia comunitaria, na contramao da tendéncia individualizante dos
modos de vida contemporaneos. Além disso, ha outras diferengas em relagdo ao
racionalismo ocidental: sua dinamica de trocas, como nos aponta o historiador Zezito
Araujo:

A diferenga — Em que a cultura tradicional dos terreiros diferia (e difere) da
moderna cultura ocidental? Em primeiro lugar, no principio fundamental das
trocas. Ha, na ordem moderna, um excedente econémico — social que se
acumula (do ponto de vista estritamente econdmico, o excedente importa na
diferenga entre a produgéo do grupo e seus custos), deixando, entretanto de
estar disponivel para o grupo e se abstraindo irreversivelmente como valor
(equivalente geral de troca). Trocam-se bens pela moeda, trocam-se signos
pelo sentido — a moeda e o sentido sdo expressao de valor.

Na cultura negra, a troca ndo é dominada pela acumulagéo linear de um
resto (o resto de uma diferenga), porque é sempre simbdlica e, portanto,
reversivel: a obrigacdo (de dar) e a reciprocidade (receber e restituir) sdo as
regras basicas. E o grupo (concreto) e ndo o valor (abstrato) que detém as
regras das trocas. E a troca simbdlica ndo exclui nenhuma entidade: bicho,
plantas, minerais, homens (vivos e mortos) participam ativamente, como
parceiros legitimos da troca, nos ciclos vitais. A isto, a ideologia ocidental
tem chamado de animismo porque, apegada ao seu principio exclusivista de
realidade, separa radicalmente a vida da morte e entende a troca simbdlica
com outros seres ou com 0os mortos como uma projecao fantasiosa da vida.
Para a ordem humana negra, entretanto, a vida e a morte, aié e orum, nao
sdo termos que se opdem disjuntivamente, na base de uma exclusédo
radical. O ancestral (morto), pai ou mae, estd sempre presente no grupo
como um aliado, parceiro essencial da troca: ele é dado e recebido pelo vivo
no ritual da iniciacdo, ela da terra (donde vem a alimentagdo), que é
simbolicamente restituida através do sacrificio. (ARAUJO, 2006)

Sobre as singularidades da haveria ainda muito para ser explorado, no
entanto, os dois pontos aqui destacados atendem ao objetivo de, por contraste,
mostrar como hoje as expressdes desta religiosidade s&o essenciais para o que aqui
se considera rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana. A visibilidade
destas manifestacoes estabelece uma tensado entre os seus valores eu valores da
sociedade contemporanea. Esta tensdo resulta numa assimilacdo em uma via de

mao dupla: as dindmicas da rede afroalagoana levam em consideragao preceitos e a
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hierarquia caracteristicas desta religiosidade, tanto como seus modos de expressao
sofrem injuncdes do tipo de organizacao que se estabelece na rede. Nesse transito,
a religiosidade, a cultura, o preconceito e 0 mercado assumem novos significados e
novas praticas.

Para falar deste transito, o dia 8 de dezembro é uma data emblematica em
Alagoas. No calendario da religiosidade catdlica o dia é reservado para
comemoragoes de Nossa Senhora da Imaculada Conceicdo de Maria Santissima,
sendo inclusive ponto facultativo pra 6rgaos publicos municipais de Maceidé. Ja no
calendario das religidbes de matriz africana no Estado, este € o Dia de lemanja —
deusa ou orixa das mais populares das religides de matriz africana em todo pais,
com forte ligacdo com o mar. O apice dessa celebragdo se concentra na praia
urbana no bairro de Pajugara, com a presencga de religiosos de matriz africana de
todo o estado.

No entanto, ha cerca de uma década, além das manifestacdes religiosas,
grupos culturais e politicos com afinidades com a expressividade afroalagoana
passaram a integrar o evento. A esta celebragéo profana os organizadores chamam
de Festa das Aguas. Dela participam grupos de capoeiras, grupos percussivos,
balés afros, afoxés, maracatus, coletivos e ativistas culturais, grupos politicos e
intelectuais, entre outros. Esta interacdo entre o profano e o sagrado, borra o limite
entre um e outro, o0 que na pratica ainda passa por um processo de acomodacao até

que se possa fazer uma andlise mais acertada.

A Festa das Aguas celebrada em 08 de dezembro, por exemplo, foi
percebida como um momento também de afirmagédo da cultura negra em
Alagoas, de valorizagdo do povo-de-santo [...] Porém, alguns chefes de
terreiros nao consideravam a festa na praia, o momento ideal para o rito
religioso. Preferiam ir de madrugada entregar os presentes de lemanja ou
fazer uma festa separada. (SANTOS, 2014: 301)

Se, de um lado, o aspecto ludico destas manifestagdes profanas distensiona o
ar, e negocia com as margens do preconceito da populagao e do poder publico, por
outro, a emergéncia e a visibilidade dessas manifestagdes aumentam outras tensdes
e gera a resisténcia de esferas publico civis de diferentes segmentos, desde o
preconceito institucional da maquina publica, especialmente no ambito municipal, até
a acao de grupos religiosos evangélicos (neo)pentecostais, que rivalizam e

combatem a religiosidade de matriz africana.
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Exemplo desta resisténcia € o ocorrido em 2011, quando o poder publico
municipal, por meio da Superintendéncia Municipal de Controle e Convivio Urbano
(SMCCU), limitou o horario e o espago para as festividades do dia 8 de dezembro,
um gesto inédito para o evento. Em uma declaracdo polémica, o entdo
superintendente, Galvaci de Assis, vai a imprensa televisiva e declara que as
pessoas portando instrumentos percussivos apds o horario determinado seriam
detidas.

Esta declaragao foi interpretada como uma censura ilegitima. Nao que ela nao
guarde continuidade com as praticas preconceituosas do racismo brasileiro, a
diferenga — que corrobora com a emergéncia da rede de valorizagdo da
expressividade afroalagoana — € que atualmente os individuos ja dispdem de meios
para reagir a censura, seja por meio de mobilizagao social e protestos publicos, seja
pelas condigdes de acessar instrumentos legais, seja pelo acesso a espagos de
contestacdes na propria midia.

De fato, em resposta a esta censura, houve varias manifestagdes, das quais
destaco o Projeto de Lei 229/12, do Deputado Estadual Jeferson Morais, que foi
sancionado ainda em julho de 2012 e instituiu no Calendario Oficial do Estado de
Alagoas a data como o Dia da Religiosidade Afro-brasileira, o Dia de lemanj3; e,
ainda em 2012, a denuncia e as reivindicagdes feitas por religiosos, militantes do
movimento negro e simpatizantes, junto ao Ministério Publico Federal para que a
restricdo nao se repetisse naquele ano.

As contradigdes do poder publico sédo visiveis quando se considera que a
mesma Festa das Aguas, que angaria recursos para sua execugao junto a 6rgéos
municipais, € a mesma que é censurado por outro 6rgao, também municipal.

A tensdao também expressa uma disputa pelo mercado religioso,
principalmente de grupos (neo)pentecostais que se valem da demonizacdo das
religiosidades de matriz africana para recrutar novos membros. Durante as
festividades de 8 de dezembro, véarios evangélicos (neo)pentecostais fazem
campanhas de conversao, com eventos concorrentes no mesmo espago — como é o

caso do Macei6 de Joelhos —, e com o assédio e a distribuicdo de folhetos.

No entanto, toda a articulagdo que foi feita nos ultimos anos n&o conseguiu
impedir o “ataque silencioso” de algumas igrejas evangélicas, que todo ano
enviam membros (no geral jovens) para distribuir panfletos que difamam as
religidbes afrobrasileiras. Fazem campanha proselitista para angariar fiéis,
aproveitando o grande movimento durante a festa de lemanja. (SANTOS,
2014: 307)
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Por estas dinamicas, o 8 de dezembro é um exemplo acabado da emergéncia
de valorizacdo da expressividade afroalagoana, e da relevancia do eixo religioso
para sua estruturagdo e legitimagdo, inclusive no que tange a visibilidade dos
terreiros de religiosidade de matriz africana em Alagoas.

O fato de os dados serem dificeis de ser contabilizados, devido as préprias
dinAmicas de preconceito e contencdo da religiosidade de matriz africana, do
constante surgimento e extingdo de centros de culto, e da pouca consisténcia dos
dados das federagdes, ndo existem documentos que fornegam dados atualizados e
exatos, mas o resultado de pesquisas disponiveis™ estimam a existéncia de
aproximadamente 2.200 terreiros de religiosidade de matriz africana em Alagoas —
cerca de quinhentos concentrados em Maceid. Apesar de aproximado, este € um
nuamero a ser considerado, que, aos poucos, vem se fazendo perceber com suas
celebragbes cada vez mais publicas e exuberantes. Ainda que, em sua maioria, 0s
centros de culto mantenham suas atividades a beira da clandestinidade, em espacgos
reservados, em fundo de quintais, a exemplo dos praticantes de candomblé de nacéo
nagd em Maceid, que “chama a atengédo por uma invisibilidade social que contrasta
com a sua ampla dominancia em todas as regides periféricas da cidade.” (ARAUJO,

2009). Ainda segundo Clébio Araujo,

Esse patrimbnio identitario, materializado em sua estética toda particular, no
seu modo de cantar em yoruba, na sua relagéo toda especifica com os santos
catdlicos, na peculiaridade de sua forma de ocupacao do espaco fisico para a
pratica religiosa, na forma como seus membros mediam suas proprias relagdes
sociais, continua vivo e praticamente desconhecido da maior parte dos
alagoanos, invisibilizado que foi no passado, por um discurso racista e
discriminatdrio, e também no presente, pela exigéncia social e midiatica de uma
religido afro-brasileira adequada ao consumo das classes média e alta.
(ARAUJO, 2009)

Segundo Mae Neide Oya d'Oxum, esse processo de censura implicou numa
tensa relagdo entre a policia e as federag¢des. Ao falar do inicio das atividades do
seu terreiro no atual endereco, ela resgata as tensdées e das lutas, simbdlicas e

materiais, para alcancgar o direito de culto.

Aqui, no bairro, ha vinte anos. Mas eu sou federada desde 84. Hoje eu sou
parceira da Federacédo do Pai Maciel, a primeira federagao fundada aqui em
Alagoas que tem inclusive algumas pessoas do Quebra, que restaram
dessa histéria, participaram dessa federagdo. Muito calados, muito
escondidinhos, mas eles ja tinham a ousadia de se articular para buscar os
direitos — coisa que pouca gente fala. E ai, aquela histéria toda que a
federagdo buscava nossos direitos, mas a policia encostou e passou a ter

16 Levantamento realizado em 2008 pelo Laboratorio da Cidade e do Contemporaneo
(LACC/ICS/UFAL) (CAVALCANTI e ROGERIO, 2008).
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uma milicia em cima dessa questdo da federagdo, de uma forma, que a
gente tinha que pagar para poder cultuar."

Por outro lado, centros com mais recursos materiais e simbodlicos, como € o caso
do GUESB, sob o comando desta ialorixa, a Mae Neide, realizam suas atividades
abertamente com a participagao da comunidade do entorno e com convites publicos em

redes sociais:

Figura 1 — Convite para uma celebragdo do GUESB, para a Festa dos Erés

Fonte: Paglna V|rtual a entidade em rede social (h ttps://www.facebookcom/neide.martins.5661 )

Figura 2 — Convite para uma celebragio da Casa de lemanja, para a Festa da Jurema
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Fonte: Pagina virtual da entldade em rede somal (h ttps /Iwww facebook.com/CasaDelemanja)

17 Trecho da entrevista concedida por Mae Neide Oya d'Oxum para esta pesquisa em 6 de agosto de
2014.
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Figura 3 — Convite para uma celebragéao do llé Axé Nito Xoroqué, para a Festa da Mestra Julia
Galega e do Mestre Major do Dia

%
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Festa da Mestra Julia Galega
e do Mestre Major do Dia

“Salve o Angico, salve 0 Ji
salve a Mestra Julia Galeg
e o Mestre Major do Dia

llé Axé Yapandalomim Ofaquerum |

Fdhfé: Pagina viﬁual da entidade em rede social
(https://www.facebook.com/groups/117541081755494/)

Nota-se ainda, que ao longo das ultimas décadas, as manifestagcdes deste
tipo de religiosidade vem recuperando o uso dos instrumentos percussivos nos seus
ritos, visto que Alagoas forjou um tipo caracteristico de culto, o xangdé em siléncio
(FERNANDES apud RAFAEL, 2012), onde os tambores caracteristicos das
celebragdes destas religides sao substituidos por palmas — com o intuito de torna-las
mais discretas e menos suscetiveis a violenta censura.

Este preconceito tanto influencia nas expressividades destes terreiros, como a
sua expressividade negocia as margens da tolerancia da opinido publica, em
especial com a agao de grupos artisticos e culturais. A relagao entre religiosidade,
cultura e preconceito, ganha novos contornos a partir do surgimento de grupos
culturais a partir de integrantes, de atividades e de elementos expressivos dos
terreiros.

Parte da entrevista do percussionista Wilson Santos, nos remete a linha ténue
entre religiosidade, cultura e expressividade negra, e a tolerancia publica a este

universo simbdlico em Alagoas.

Mas no caso da cultura especifica, principalmente o tambor — porque
quando a gente fala da cultura afro a gente... o tambor € um dos simbolos
maiores, né? — o meu contato foi através do candomblé, foi a partir do
candomblé. Eu lembro que quando eu comecei a me entender de gente,
com 4 ou 5 anos, o que eu tenho de lembranga da minha infancia, ja tocava
e tocava na borda da cama, tocava nas panelas da véia, acho que essa
histéria € bem parecida com a de outros musicos, outros percussionistas,
bateristas.. e tocava e tudo, tal s6 que isso a gente morava na Ponta
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Grossa, depois a gente voltou pro quilombo, mas enfim... e uma situagao
dificil da porra, muito complicada e assim, minha mae sozinha e aquele
monte de pivete, uma doidice da porra... uma comunidade pobre, Ponta
Grossa bem pobre mesmo e bicho... Acesso ao tambor? Sabia nem o que
era um tambor. Pivete? Sé sentia uma necessidade fisiologica de ... tocar.
[...] E por acaso, em frente a vilinha que a gente morava tinha um terreiro —
isso na década de... no final da década de 70, inicio da década de 80 —
tinha um terreiro, e naquela época eu ainda nao compreendia bem isso,
mas naquela época — depois com um tempo € que eu vim compreender —
mas naquela época, principalmente as criangas, a gente era proibido de
entrar nos terreiros. Porque tinha todo um resquicio de ditadura e tal. Depois
€ que eu vim compreender isso, porque ai tinha uma certa limitacao, tinha a
federacao brasileira dos cultos afro, que ainda existe, que naquela época
era uma espécie de orgao regulador, provavelmente ligado ao sistema, que
regulava algumas coisas e uma das coisas era essa: menino ndo pode
entrar. [...] E ai, pra me aproximar do tambor eu comecei a fazer amizade
com os pivetes da casa’®.

Ja atualmente existem varios grupos de musica e danga que nascem e
desenvolvem suas atividades a partir de, e mantendo vinculo com os terreiros, entre
0s quais o ja citado GUESB, o Maracatu Raizes da Tradigdo, o Afoxé Odo lya, o
Maracatu Nagao ACorte de Aira, o Afoxé Ofa Omin, o Aié Orum, o Afoxé Filhos de
Exu, o Afoxé Oju Omim Omorewa, entre outros.

Mesmo que para os religiosos haja uma linha clara entre suas manifestagdes
inseridas no contexto da producédo artistica e cultural, e que levar a representacao
de seus orixas, seus pontos’ e suas dancas caracteristicas para o palco nao
signifique sacralizar esta expressado artistica, antes, para eles, estas sdo tao
profanas quanto o ambiente, fisico e social, que as abriga; para a audiéncia, no
entanto, as dancas, as musicas, o batuque se confundem com a propria “macumba’,
ha uma assimilagdo quase que imediata das atividades destes grupos artisticos com
a religiosidade que as inspira. E neste sentido que suas atividades negociam as
margens da toleradncia da opinido publica em relacdo a esta expressividade e a
prépria religiosidade de matriz africana.

Em sintese, o eixo religioso avanga a partir da atualizagdo dos rituais
caracteristicos das religides sincréticas das matrizes afro-brasileiras, e incorpora as
implicagbes dos eixos politicos, intelectuais e artisticos, tornando-se um recurso

determinante para a politica de construcdo de uma identidade afroalagoana.

18 Trecho da entrevista concedida por Wilson Santos para esta pesquisa em 14 de agosto de 2014.
19 Canticos rituais.
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3.3 O eixo intelectual

Boa parte do conhecimento central destas culturais afroalagoanas é
tradicional e usa como meio de compartilhamento e transmissdo a cultura oral, isto
gera, ou gerava, um conflito com as formas institucionais de participacdo no Estado
democratico, fundamentalmente letrado. Assim, o letramento e a escolarizacao
passam a ser condigao para a participagao cidada destes grupos.

Segundo dados do IBGE, a variagédo da Taxa Liquida® de Escolarizagdo no
Ensino Médio em Alagoas, entre 1980 e 2000%', foi de 5,6% (1980) para 11,8%
(2000). Ja a Taxa Bruta de Escolarizacdo em Alagoas no mesmo periodo variou
entre 19,3% (1980) e 44,5% (2000%). Dados do instituto para Alagoas em 2012%,
trazem o numero total de matriculas (em todos os niveis) de 1.615.228, para uma
projecéo da populagao de 3.279.289.

Estas informagbes atestam a expansao da escolarizagdo em Alagoas, reflexo
de um esforco do Estado brasileiro para democratizar e massificar o acesso a
educacao formal no pais. E elas ganham maior relevo em contraste com o
analfabetismo histérico em Alagoas.

Como reflexo do acesso ao ensino em niveis fundamental e médio, observa-
se uma maior possibilidade destes agentes terem voz na arena publica e de utilizar
instrumentos institucionais publicos para combater o preconceito e barganhar sua
cidadania com uma maior participagéo social. A presenga como os agentes da rede
afroalagoana em instituicdes de ensino formal traz a reboque a possibilidade da
capacitagdo dos individuos para disputarem a dignidade simbodlica de suas
expressividades e de uma espécie de tradugdo de seus valores para o Estado
democratico, como foi visto o advento de varias leis, politicas e acdes afirmativas de

cunho étnico-racial.

20 Taxa de Escolarizagao Liquida é o calculo da razéo entre o total de matriculas de individuos que
se encontram na idade recomendada para o nivel que cursam e o numero total de individuos da mes-
ma faixa etaria. Ja a Taxa de Escolarizagédo Bruta é a razao entre o total de matriculas, independente
da faixa etaria, pela populacdo com idade prevista para cursar o nivel.

21 Fonte: MEC/INEP/Censo Escolar 1980/2000. Edudata Brasil; IBGE, Censo Demografico. Disponi-
vel em: <http://seriesestatisticas.ibge.gov.br/series.aspx?vcodigo=SEE 17 &t=taxa-liquida-escolariza-
cao-niveis-ensino>. Acesso em: 11 Nov. 2014.

22 Fonte: MEC/INEP/Censo Escolar 1980/2000. Edudata Brasil; IBGE, Censo Demografico. Disponi-
vel em: <http://seriesestatisticas.ibge.gov.br/series.aspx?vcodigo=SEE 16&t=taxa-bruta-escolarizacao-
ensino-medio>. Acesso em: 11 Nov. 2014.

23 Fonte: MEC/INEP/Censo Escolar 1980/2000. Edudata Brasil; IBGE, Censo Demogréfico. Disponi-
vel em: <http://www.ibge.gov.br/estadosat/perfil.php?sigla=al>. Acesso em: 11 Nov. 2014.
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Como apontado, outro reflexo deste acesso a escola € a possibilidade da
traducao de saberes orais e tradicionais em saberes letrados e contemporaneos, por
meio da elaboragdo simbolica (ELIAS, 2002: 97) destes temas para o universo
cognitivo da sociedade moderna. Observa-se o crescimento tanto de publicagbes de
trabalhos escritos sobre estes temas, quanto do manejo de técnicas que imbricam a
producgdo cultural e de conhecimento formal, como o audiovisual®* e os eventos
académicos®.

Ao ingressar no nivel superior de ensino e nos niveis de pods-graduagao,
observamos a atuagédo destes agentes invocando o seu proprio universo simbalico
de origem. Observa-se uma dindmica onde a atividade dos pesquisadores ampliam
os limites da visibilidade e da legitimidade da tematica negra em Alagoas, na medida
em que suas pesquisas incidem em mudancas na realidade pesquisada: ao destacar
determinados temas na esfera publica, o seu poder de nomeacdo (BOURDIEU,
1989: 146 e 237) altera os cenarios sociais, 0 que assinala novas problematicas e
favorece a figuragdo de novos cenarios, numa dinamica reflexiva.

Tendo isto em vista, os intelectuais profissionais cumprem um papel de
protagonismo para as dinamicas da rede afroalagoana. Ha, ao longo das ultimas
décadas, um contingente crescente de estudiosos e obras sobre a expressividade
negra em Alagoas. Seguem alguns aspectos e exemplos da produgao intelectual a
cerca das populagdes negras em Alagoas.

A referéncia para o resgate da producgao intelectual do periodo entre o século
XIX e meados da década de 1950, sobre os negros na vida social de Alagoas, sera
novamente o trabalho de Ulisses Rafael (2012), quando ele faz um apanhado

historico da parca producéo disponivel sobre essa tematica.

Abordar essa categoria em Alagoas, o que implicaria um exaustivo
apanhado histérico desde a chegada aquele Estado, sua distribuicdo pelo
espago geografico, cem como a identificagdo dos principais tragos culturais
deixados pela sua passagem local, ndo é tarefa das mais simples, haja vista
a grande escassez de material escrito a respeito, como é comum em
situagdbes em que sobre o grupo a ser tratado, paira a pecha de
marginalizado. (RAFAEL, 2012: 145)

24 1912: O Quebra de Xangd (AMORIM, 206), Gira das tradi¢des (FMAC, 2009), Exu: Além do Bem e
do Mal (BAGETTI, 2012), entre outros. Além do compartilhamento de videos de grupos culturais em
redes sociais como o Youtube e Facebook.

25 Eventos como o Seminario Multiplos Olhares sobre a Cultura Popular e Afro em Alagoas (2010); os
seminarios do Instituto Raizes da Africa, que teve 16 edigbes estaduais (a Ultima em 2013), uma edi-
¢ao nacional (2014) e mais duas edi¢des internacionais (2011 e 2013); os trés seminarios estaduais
de Povos de Matrizes Africanas (2013 e 2014), entre outros.
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Ao replicar as criticas do historiador alagoano, Dirceu Lindoso, Rafael destaca
o discurso anticabano da historiografia alagoana, que, segundo ele, figurou por 150

anos.

As participagbes populares aparecem nesse discurso como as de
agrupamentos sem histéria e, por conseguinte, marginais e sem
legitimidade. Os herdis populares sao incluidos na categoria de

marginalidade social: “criminosos”, “salteadores”, “bandidos”. Derrotados, os
heréis populares sdo nao sé encerrados em carceres reais. Passam
também a ocupar as enxovias do juizo histérico estamental. Do carceres da
vida escorregam aos carceres do texto.” (LINDOSO, 1983 apud RAFAEL,
2012: 147)

Ainda segundo Dirceu Lindoso, esta atitude nos relatos da intelectualidade
representou o “desmantelamento dos sistemas de oralidade das populagdes
cabanas, que ficou reduzido a uma expressividade folclérica”. (LINDOSO, 1983
apud RAFAEL, 2012: 146). Ele assinala duas excegdes, nas obras A guerra dos
cabanos (1965), de Manoel Correia de Andrade e Os guerreiros do imperador
(1978), de Décio Freitas.

A insinuacdo de marginalidade historica aos fatos cabanos continua na
Historia de Alagoas (1909), de Moreno Brandado; na Vigosa de Alagoas
(1914), de Alfredo Brandao; na Histéria de Alagoas e em Maceié (ambas
sem datas), de Craveiro Costa, na Histéria da Civilizagdo das Alagoas
(1933), Jayme de Altavilla, e de modo residual, o Bangué de Alagoas
(1949), de Manoel Diégues Junior, vamos encontrar a mesma “insinuagao
de marginalidade histérica dos fatos”. (LINDOSO, 1983 apud RAFAEL,
2012: 148)

Rafael recupera ainda a contribuicdo de Moreno Brandao, que apesar de alvo
das criticas de Lindoso, destacou tal parcialidade na tradigdo historiografica em
Alagoas, mas atenta para sua relevancia como fonte para estudos de nossa historia.

Outra vertente identificada por Rafael, € aquela que, embora também numa
perspectiva restrita, se dedicou exclusivamente a questdo do negro em Alagoas.
Entre os autores deste tipo de producao estdo Alfredo Brandao, Manoel Diégues
Junior e José Jorge de Carvalho. Ao relacionar a presenga negra as manifestagoes
folcldricas, Rafael destaca os trabalhos de Abelardo Duarte, Théo Brandao, Félix
Lima Junior e Jodo Fernandes Maya Pedrosa. Sobre a influéncia do agucar e da
monocultura agucareira em Alagoas, que prescindiu de negros para a sua producao,
destacam-se em importancia as obras Bangué das Alagoas, de Manoel Diégues
Junior e Contribuigédo a Historia do Agticar em Alagoas, de Moacir Santana.

Vale destacar ainda a produgao de alguns autores célebres como: o médico

psiquiatra, psicologo social, etndlogo, folclorista e antropdlogo Arthur Ramos, que
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escreveu, entre outros, As Culturas Negras no Novo Mundo?® e Estudos de Folk-
lore: definigbes e limites, teorias de interpretagdo®’; o médico e folclorista, membro
fundador da Comissao Nacional do Folclore, em 1947, Théo Brandao, que escreveu
diversos trabalhos sobre o folclore alagoano: Folclore de Alagoas®®, O reisado
alagoano®, Folguedos natalinos de Alagoas®, entre outros, além de diversos
ensaios e artigos publicados em revistas especializadas e jornais, além disso, seu
rico acervo de pesquisa foi doado e hoje pertence ao Museu Théo Brandado de
Antropologia e Folclore, criado no dia 20 de agosto de 1975 pela UFAL.

Em meados da década de 1960 até a década de 1990, alguns autores
seguem uma abordagem folclérica, entre os quais: o educador e folclorista Pedro
Teixeira, que incentivou varios grupos folcloricos e folguedos populares, além de
publicar obras como Folclore: musica, danga e torneio® e Andancgas pelo Folclore®;
e o jornalista e folclorista José Aloisio Vilela, que publicou diversos livros e trabalhos
na area de folclore, entre os quais: O coco de Alagoas® e Coletanea de Assuntos
Folcléricos*.

A historiografia mais critica do espago social dos negros e mesticos em
Alagoas, inaugurada por Dirceu Lindoso, aglutina interesses e se expressa na obra
de autores como Zezito Araujo, Moisés de Melo Santana, Clara Suassuna, Luiz
Savio de Almeida, Rachel Rocha de Almeida Barros, Bruno César Cavalcanti,
Ulisses Rafael, Siloé Soares de Amorim, Arim Soares do Bem, Jairo José Campos
da Costa, Clébio Correia de Araujo, Edson Bezerra, entre outros.

Ha ainda um contingente em expansao de jovens estudiosos interessados na
tematica das condigdes sociais e expressividades afroalagoanas, entre os quais me
incluo e listo Janecléia Pereira Rogério, Irinéia Maria Franco dos Santos, Jeferson
Santos da Silva, Christiano Barros Marinho, Thiago Angelim Bianchetti, Moroni
Laurindo, Larissa Fontes, Ernani Viana da Silva Neto, Ana Luiza Araujo Porto,

Kleverton Arthur de Almirante, Williem Silva de Freitas, Gabriela Torres, Denivan

26 Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 1937.

27 Rio de Janeiro: Casa do Estudante do Brasil, 1951.

28 Maceid: Casa Ramalho, 1949. (Autores alagoanos, 2. Série, 1).

29 Macei6, 1953.

30 Maceid: Departamento de Assuntos Culturais da SENEC/AL, série Estudos Alagoanos, Caderno n°
IX, 1961.

31 Maceid: Departamento de Assuntos Culturais da SENEC/AL, 1978.

32 Maceid: Pré-reitoria de Extensdo da UFAL, 1977.

33 Maceid: Departamento de Assuntos Culturais da SENEC/AL, 1961.

34 Maceio: Edufal, 1982.
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Costa de Lima, Carlos Eduardo Avila Casado de Lima, Sandreana Melo, Monica
Luise Santos, entre outros.

O | coloquio intercultural da negritude em Alagoas, realizado em janeiro de
2015 na cidade de Penedo, € um exemplo desta renovagao e expansao do interesse
intelectual no espaco social e na expressividade negra em Alagoas. Como destaca o

organizador do evento promovido pela Casa do Penedo

Este primeiro coléquio também foi pensado em trazer os jovens
pesquisadores daqui do estado, [...] que estdo fazendo mestrado e
doutorado em universidades, mas que estdo comegando a pesquisar sobre
questées negras em Alagoas, desde as questdes culturais, religiosas,
politicas. Todos eles sédo jovens pesquisadores. Isto é muito incrivel porque
ha dez anos atras n&o tinha isso aqui em Alagoas®.

O evento trouxe exposicoes, filmes, documentarios, apresentagdes artisticas
e conferéncias sobre as questdes negras, dos mais diversos temas, entre os quais:
a presenca negra na cidade histérica de Penedo (AL), seus saberes, opressao, sua
cultura religiosa e suas perspectivas contemporaneas; as comunidades quilombolas;
os atuais desafios da negritude em Alagoas; perseguicdo e memoéria de grupos
religiosos.

Outras agdes da academia passam a tratar do tema da expressividade negra
em Alagoas. A exemplo da UFAL, que por meio de projetos, programas e
equipamentos culturais da destaque para afroalagoanidade na esfera publica. Varios
projetos de extensdo lidam com estas questdes, especialmente na area do direito,
das ciéncias sociais e da saude. No edital de 2013 do Programa de Iniciagao
Artistica da UFAL (PROINART), foram contemplados 12 projetos, dos quais dois, o
Batuque Ya em movimento e o Maracatu no morro, estdo diretamente ligados as
dindmicas expressivas desta rede afroalagoana. Coordenado pela Pro-Reitoria de
Extensdao e pelo NEAB, a UFAL desenvolve o Odé Ayé, um programa de agdes
afirmativas para estudantes e a comunidade negra. Entre as acgdes dos
equipamentos culturais, tanto a Pinacoteca da UFAL, quanto o Museu théo Brandao
e a Escola Técnica de Artes da UFAL (ETA), passam a intensificar as acbdes que
exploram o tema.

Destaco a atuagdo da ETA. Criada em novembro de 2006, a escola esta

vinculada ao Instituto de Ciéncias Humanas, Comunicacdo e Artes da UFAL

35 Trecho da fala de Siloé Amorim, na solenidade de abertura do | coloquio intercultural da negritude
em Alagoas, realizado entre os dias 29 e 31 de janeiro de 2015, com recursos da Casa do Penedo e o
apoio da UFAL.
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(ICHCA/UFAL), e atua no ensino profissional técnico para as artes, com cursos
técnicos de artes dramaticas, danca, produgdo de moda, canto e instrumentos
musicais®*. Antes de sua institucionalizagdo, a UFAL ja ofertava cursos técnicos de
artes desde 1994.

A presenca de diversos agentes desta rede nos cursos oferecidos pela UFAL
pode ser associada a profissionalizacdo das manifestagdes culturais e de seu
enquadramento as exigéncias dos mercados criativos contemporéneos. Com o
dominio das novas técnicas sobre sonoplastia, iluminagédo de palco, coreografia,
figurino, arte dramatica, musica, producéo, entre outros, a expressividade sai do
terreiro para o palco, e se conjuga com a experimentagdo artistica. Passando do
culto ao espetaculo, os agentes combinam conhecimento teorico e pratico com suas
manifestagdes culturais e religiosas. Nao sé, mas principalmente por meio da oferta
de conhecimento formal dos cursos da ETA.

Estas iniciativas sdo a propria textura da rede afroalagoana, que, em ultima
instancia, € uma estrutura de relacbes que esta presente nos corpos como
disposicoes de sensibilidades, valores, percepcgdes e interesses para acao.

Em sintese, o acesso a educacéao formal, a possibilidade de formalizagao de
saberes por meio da elaboracao simbdlica, a visibilidade na arena publica reflexo da
producdo intelectual relativa a tematica afroalagoana, além de outras agbes da
academia com vistas a incorporar estas demandas em sua agenda institucional,
ratificam o processo da construgdo da atual positividade do valor afroalagoano; tal
producgao intelectual mobiliza categorias conceituais que tornam-se “armas” de uma
luta simbdlica por reconhecimento, “instrumentos” que circulam e produzem
significados, vicejando o interesse académico e politico para a questdo e cujo

alcance é bem maior do que se imagina.

3.4 O eixo artistico-cultural

Este eixo aglutina as implicagbes dos eixos apresentados acima, pois, a
emergéncia da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana se expressa
prioritariamente no manejo da cultura como recurso, imbricada, como destaca

Yudice (2004), aos campos politico, econbmico e da identidade, e como no caso

36Informacdes coletadas no perfil institucional no blog oficial da ETA. No link: <http://www.etaufal.-
com/2010/05/dois-mil-alunos-atletas-brasileiros-no.html>, consultado em margo de 2014.
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aqui exposto, ao campo religioso. Os sintomas mais evidentes da emergéncia da
rede afroalagoana sao os artistas, grupos e eventos culturais.

Para trazer as evidéncias desta ampliacdo do espaco da expressividade
afroalagoana na esfera publica local, por meio do elenco dos grupos participantes de
trés eventos significativos em abrangéncia e poder de mobilizagdo, (Polo afro
carnavalesco Tia Marcelina 2012, 2013 e 2014; Xangd Rezado Alto 2012, 2013 e
2014; Agosto Popular 2012, 2013, 2014; Festa das Aguas 2012 e 2013), vamos
trazer um levantamento da presenca de artistas e grupos culturais com afinidades
eletivas com o universo simbdlico negro de Alagoas, e de sua distribuicdo no tempo.

A partir dos dados do quadro a seguir, nota-se que o inicio das atividades dos
grupos/artistas se concentra em meados dos anos 2000. Entre os 63 grupos/artistas
que foram atrages dos eventos listados®*®, o surgimento do grupo mais antigo data
de 1910, ndo por acaso, um folguedo. Dos que tem inicio das atividades até a
década de 1960, tem se apenas trés grupos; entre as décadas de 1970 e 1980, séo
11 grupos/artistas; na década de 1990, sdo 11 grupos, e a maior concentragéo se da
a partir dos anos 2000, com a criagado de 35 grupos/artistas. Nos ultimos dez anos,
foram criados cerca de 40% dos grupos/artistas que participaram destes eventos.
Esta concentragao, serve de indicio e marco temporal — mesmo que difuso — da

emergéncia da rede de valorizagéo da expressividade afroalagoana.

37 Ha ainda trés atragdes para as quais nao foi possivel datar o inicio das atividades.
38 Aqui ndo foram listadas a reincidéncia dos grupos.



Quadro 1 — Grupos artisticos presentes no Polo afro carnavalesco Tia Marcelina nos anos de 2012, 2013 e 2014; no Xangd Rezado Alto,

2012, 2013 e 2014; no Agosto Popular 2012, 2013, 2014; e na Festa das Aguas 2012 e 2013.

(continua)

# | Grupol/artista Inicio Integrantes |Expresséo Localizagdo Vinculo
. . Vergel do Lago . . .
01 |Abada Alagoas 2002 80 Capoeira Maceio (AL) Abada Capoeira Brasil
A Afoxé Pajucara Nucleo de Cultura Afro Brasileira
02| Afoxé Odb lya 1999 34 (Danga e musica) |Maceio (AL) lya Ogunté
03 | Afoxé Ofa Omin 2012 25 Afoxe ~ Ponta Grossa lI& Axé Ofa Omin
(Danga e musica) |Macei6 (AL)
¢ A . . Afoxé Jacintinho =
04 | Afoxé Oju Omin Omorewa 2003 22 (Danca e musica) | Maceié (AL) Mae Nany Moreno
. . Afoxé Benedito Bentes . A C R
05 |Afoxé Povo de Exu 2014 25 (Danca e masica) | Macei6 (AL) 1€ Axé Legioniré Nito Xoroqué
06 | Afro Gurugumba 2002 60 Samba reggae Comunidade quilombola Escola Municipal Sao José
(Danga e musica) | Gurugumba — Vigosa (AL)
Samba reggae Jatiuca
07 | Afro Mandela 1988 40 (Danga e musica) | Macei6 (AL) B
08 |Airé Yortba 2009 15 Sambareggae | Vergel do Lago Nicleo de Cultura da Zona Sul
(Danga e musica) |Macei6 (AL)
09 |Baiana Flor de Lis 2000 15~ Baianae Cambinda Santo Eduardo -
(Danga e musica) |Macei6 (AL)
10 |Batuque Ya 2013 20 Percussdo Afro |10 c6i6 (AL) -
(Musica)
11 | Batuqueré 2013 90 Pefcgssao Afro Maceié (AL) Batuqueré: musica e cultura
(Musica) popular na escola
o Boi alagoano Jaragua _
12 Boi Aguia 2000 35 (Danga e musica) |Macei6 (AL)

col
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2012, 2013 e 2014; no Agosto Popular 2012, 2013, 2014; e na Festa das Aguas 2012 e 2013.

(continua)

# | Grupol/artista Inicio Integrantes | Expressao Localizagido Vinculo
13 | Boi Alegria 2008 30 Boi alagoano | Vergel do Lago Ndcleo Cultural da Zona Sul
(Danga e musica) |Macei6 (AL)
14 | Boi Co de Raca 1999 35 Boi alagoano = | Vergel do Lago Nuicleo Cultural da Zona Sul
(Danga e musica) |Macei6 (AL)
v . Boi alagoano Jacintinho . . .
15 |Boi Xique Xique 2010 57 (Danca e musica) | Maceié (AL) Sociedade Cultural Xique Xique
16 | Chau do Pife 1974 - Pifano (musica) Maceio (AL) -
17 | Civilizagao Negra 2012 15 Sarppa reggae Vergel do Lago — Maceio6 (AL) -
(musica)
18 | Coletivo AfroCaeté 2009 60  |PeICUSSAOAMO 50004 — Macei6 (AL) -
(musica)
19 |Dancga Afro 2002 8 Balé Afro (danga) |Jacintinho — Maceié (AL) CEPA Quilombo
20 |Davi2P 2008 - Hip-hop Clima Bom — Maceio (AL) -
21 |Demis Santana 1988 - Poeta popular Maceio (AL) -
22 |Dida 1993 7 Samba Reggae Salvador (BA) Dida Escola de Musica
23 |Dona Guilhermina - - - - -
24 | Escola de Samba Girassol 1983 600 Samba Verge_lldo Lago Grémio Recreativo Girassol
Maceio (AL)
25 |Fagner Dubrown 2007 - Cultura Popular Maceio (AL) -
26 |Familia Todos Um 2010 8 Rap Maceio (AL) -
27 |Fandango do Pontal da Barra 1930 36 Fandango - Ponta_llda Barra Mestre Pancho
(danga e musica) |Macei6 (AL)

€0l
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2012, 2013 e 2014; no Agosto Popular 2012, 2013, 2014; e na Festa das Aguas 2012 e 2013.

(continua)

# | Grupol/artista Inicio Integrantes | Expressao Localizagido Vinculo
28 |Fanfarra da Escola Julio Auto - 150 Fanfarra - Verge_lrdo Lago Maestro Djalma Lins Santos
(danca e musica) |Maceio (AL)
29 |Frick ZN 2011 - Rap Maceio (AL) -
30 | Gifa Lomim 2009 20 Percussdo Afro | Benedito Bentes Centro Afro Cultural Gifa Lomi
(Musica) Maceio (AL)
. . . e Grupo Muzenza de Capoeira e
31 | Ginga Terapia 2004 150 Capoeira Farol — Maceio (AL) Pestalozzi De Maceid
Coco . Terreiro Xamba do Quilombo do
32 | Grupo Bongar 2001 6 pernambucano Olinda (PE) Portso do Gelo
33 | Grupo Legiao 2009 20 Maculelé Vergel do Lago — Maceio (AL) Mestre Besouro
34 | Mensageiros de Pe Cicero 1963 22 Guerreiro Santo_s: Dumont Mestre André
Macei6 (AL)
35 | Guerreiro Vencedor Alagoano 1985 22 Guerreiro Verge_lldo Lago Mestre Juvenal
Macei6 (AL)
. . . Benedito Bentes Associagao Alagoana de hip-hop
36 | Guerreiros Quilombolas 2005 40 Hip-hop Maceié (AL) Guerreiros Quilombolas
37 |Igbonam Rocha 1987 _ Mu3|_cal Popular Macei6 (AL) _
Brasileira
38 | Jorge Riba 1970 _ Musica Popular | 5o buco -
Brasileira
39 |Jurandir Bozo 1999 - Cultura Popular P&o de Agucar (AL) -
40 |Liga Feminina de Capoeira de Alagoas| 2012 - Capoeira Maceio (AL) -
41 |Linete Matias 2000 - Cultura Popular Maceio (AL) -

14
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(continua)

# | Grupol/artista Inicio Integrantes | Expressao Localizagido Vinculo
42 | Luana Costa 2012 - Musica Popular 1y, 6i6 (AL) -
Brasileira
. Cha da Jaqueira
43 | Magojow 2001 - Rap Maceié (AL) -
44 |Malungos do llé 1991 30 Danga e musica Medeiros Neto — Maceio6 (AL) Centro de Cultlfra e Cidadania
Malungos do I1é
45 | Mamulengo das Alagoas 1995 10 Dancga Ponta Grossa — Macei6 (AL) -
46 |Maracatu Axé Zumbi 1981 30 Folguedos Verge_lrdo Lago Mestre Geraldo
Alagoanos Maceio (AL)
Jaragua
47 |Maracatu Baque Alagoano 2007 90 Maracatu Maceié (AL) -
48 | Maracatu Nagdo Acorte de Aira™® 2009 40 Maracatu Sao Jorge Familia Hundéso
Macei6 (AL)
49 | Maracatu Raizes da Tradigao 2008 20 Maracatu Eusta_qwo Gomes de Melo Abassa de Angola de Oya Igbalé
Macei6 (AL)
50 |Mariene de Castro 1996 - Samba Bahia -
51 |Mestre Jorge Calheiros 1975 - g(t)er;aetlura de Clima bom — Macei6 (AL) -
52 |Nega da Costa 1910 - Negra da Costa Quebrangulo (AL) -
53 |Negra Pyll 2002 - Hip-hop Macei6 (AL) -
54 |Orquestra de Tambores de Alagoas* 2004 15 Percussao Afro Maceio -

39 O Maracatu Nacao ACorte de Aira foi o primeiro maracatu nagao que se tem noticia em Maceié desde o quebra dos terreiros de 1912.

Gol
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(conclusao)

# | Grupol/artista Inicio Integrantes | Expressao Localizagido Vinculo

55 Profto e 2os | a5 femssioAfo  Wege Campeste Siupo Unis Espita Snt
56 |Rogério Dias 1995 - Cultura popular Bom Parto — Maceio (AL) Quintal Cultural

57 |Sandro Santana 1985 - Percusséo Afro Macei6 (AL) -

58 |Sirlene Gomes 1995 - Balé Afro (danga) |Jacintinho — Maceié (AL) Cepa Quilombo

59 |Star Dance 2013 12 Hip-hop Macei6 (AL) -

60 |Vibracoes 1998 12 Reggae Maceio (AL) -

61 |Wilma Aradjo 1993 - '\B"r‘fsii‘l’:irzow'ar Maceié (AL) -

62 | Xexéu - - Percussao Maceio (AL) -

63 |Zeza do Coco 1975 - Coco alagoano Capela (AL) Pagode Comigo Ninguém Pode

Fonte: Autora, 2014.

40 O seu fundador, o percussionista Wilson Santos, por meio de seu trabalho com cursos e oficinas € um dos responsaveis pela criagdo de varios grupos percussi-
vos ligados a musicalidade étnica em Alagoas, para mais informagdes sobre sua influéncia na criagdo dos maracatus urbanos de Maceid, ver A reinvengéo do ma-
racatu em Alagoas no século XXI, Trabalho de Conclus&o de Curso de, no Curso de Ciéncias Sociais (ICS/UFAL) de Carlos Eduardo Avila Casado de Lima (2011)

901
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Em artigo de 2011, Jeferson Santos da Silva, atribui a influéncia das
manifestacbes baianas na construcdo e verbalizagdo da negritude em Alagoas.
Mesmo que teca observagdes sobre influéncia da referéncia a origem africana, e da
atuacgao dos terreiros neste processo, suas conclusées apontam para a legitimidade

da cultura negra em Alagoas, por meio de referéncias a Bahia.

Neste trabalho, investigamos o processo de construcdo e verbalizagdo da
negritude em algumas organiza¢cdes do Movimento Negro do estado de
Alagoas. Percebe-se que esse processo é perpassado por um padréo que,
em vez de se voltar para a propria cultura local, buscou, nas manifestacdes
da cultura baiana, uma importante influéncia na definicdo do que é ser
negro. Nao se trata, entretanto, de um mero espelhamento, mas de uma
forma pela qual segmentos negros alagoanos externalizam sua cultura, para
que sejam mais bem-aceitos pela sociedade local, uma vez que os grupos
negros de Salvador (Bahia) gozam de uma respeitabilidade nacional.
(SILVA, 2011: 73)

A presenca de grupos folcléricos como legitimos representantes da cultura
negra, Silva atribui a sua assimilagdo sob tal 6tica por parte do movimento negro

local.

Diferentemente do habitual, alguns lideres negros alagoanos incluem outras
manifestagdes culturais — consideradas folcloricas em nosso estado — como
de origem negra e, consequentemente, integrando-as a cultura negra local.
Embora nenhum grupo folclérico se declare grupo negro, destacar tal fato é
importante para ndo pensarmos que o0s grupos negros de Alagoas
consideram como de origem negra apenas o tipo de atividade que
desenvolvem.

De qualquer modo, esse fato mostra que o Movimento Negro alagoano
possui uma concepgdo ampla do que seria a cultura negra. Ela abrangeria
manifestacbes que, historicamente, tém sido despojadas de seu carater
étnico, sob a alcunha de folclore. (SILVA, 2011: 79)

O que nos leva a algumas observagdes sobre a folclorizagdo do negro no

Brasil, do historiador e militante alagoano, Zezito Araujo.

H4a, simplesmente, a cultura negra ou a cultura de negros, pois a variedade
étnica e racial dos diferentes estoques africanos foi-se reduzindo, no Brasil,
a uma unica categoria — a dos negros: negros escravos, antes da republica:
negro cidadao, nos dias atuais. [...] Outra face deste complexo aculturagao
— desvinculagdo — espraiamento cultural € a da folclorizagdo da cultura
negra. Tal processo consiste em transformar as manifesta¢des culturais dos
negros em algo irrelevante ou em recheios ideais para se montarem
esquemas de entretenimento para vastas camadas da populagdo, em
especial para aquelas que, independentemente da cor, podem usufruir, de
forma mais plena, certo tipo de lazer produzido pela sociedade brasileira.
Como tal, esta cultura ndo é levada a sério; é, ao mesmo tempo, uma
cultura da puerilidade e do pitoresco. (ARAUJO, 2006)

Este tom valorativo na interpretacdo da incorporacdo das expressividades

negras no folclore alagoano, ignora o fato de este processo ser um mecanismo de
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sobrevivéncia deste elementos expressivos, forjados, ndo unilateralmente, mas em
um processo dialético onde as agéncias do grupo marginalizado se salvaguardou da
extingdo. E mais, com a atual conveniéncia da cultura como recurso, este aspecto
ludico experiencial, pode ser interpretado como um novo instrumento de politizacéo
mais adaptado as dinamicas politicas contemporaneas.

Com o ja citado movimento de ampliagdo do conceito de cultura, borra-se a
linha que divide o “nds” e o “eles”, entre o erudito e o popular, os brincantes agora
podem ser considerados artistas — populares, porém artistas —, € o publico, antes
incitado a contemplar a beleza do “povo”, agora é convidado a vivenciar as suas
“préprias” manifestagdes culturais. Este tragco experiencial da nova relagdo com as
culturas populares amparado na sensibilidade romantica — destacada nos estudos
de entre outros, Renato Ortiz (1992 e 2003), Marcelo Ridenti (2000) e Elizabeth
Travassos (2004) — é uma espécie de marco de passagem para este novo
significado do valor da afroalagoanidade e da incorporacédo e corporificacdo das
culturas populares como elementos identitarios em Alagoas.

Os grupos que sao instituidos neste novo momento sdcio-histérico, o fazem
sob este argumento da necessidade de pertencimento, somatizagdo e
performativagcdo da expressividade afroalagoana. Militantes o propalam e, sob
pulsdes distintas, os agentes o acolnem e o tomam como valor nos seus discursos
e, principalmente, em suas praticas. Estas praticas, estdo cada vez mais vinculadas
a um novo paradigma da expressividade afroalagoana, prioritariamente pela via da
cultura.

Muito das analises de Agier (2001) sobre a ideia de retorno a etnia do
movimento cultural negro da Bahia para restaurar ou reestabelecer um lago com a
origem africana de suas populagdes negras, ndao sO pela proximidade tematica,
pode ser dito do processo de emergéncia da rede afroalagoana. Tal como é

interpretado esse vinculo factual e legitimo

[...] da a ilusdo de um modelo preexistente, a etnia, em dire¢gdo ao qual se
faria uma regressdo, quando os movimentos que designamos por essa
expressao, se os apreendemos em suas légicas particulares e atuais, séo
frequentemente inovagdes culturais e identitarias. E o que se pode observar
no movimento cultural negro na Bahia, no Brasil, em meio ao qual os
proprios atores podem, eventualmente, declarar sua filiagdo a “etnia
africana”, e até mesmo a “etnia negra”. Essa postura étnica faz parte —
enquanto declaracdo de identidade — das categorias internas do objeto que
a analise externa, no sentido de “distanciada”, deve levar em conta e nao
reproduzir tal e qual. (AGIER, 2001: 13-4)
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Em suma, vale destacar que estes eixos s&o separados apenas a titulo de
facilitar a investigacao, possibilitando a sistematizagcdo das informagdes. Mas, na
pratica dos agentes da rede afroalagoana, estes eixos interagem mutua e
constantemente. Como é o caso de agentes politicos que se sensibilizam com a
expressividade afroalagoana, incorporando-a em suas agendas, ou artistas que se
profissionalizam para a atuagao politica; ou de intelectuais profissionais que fazem
parte de grupos percussivos, ou que ocupam cargo de gestdo publica, dentro e fora
da universidade; ou de religiosos que passam a se expressam por meio da criagao

de grupos artisticos, e que criam organizagdes para representacao politica.
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4 A EMERGENCIA DA REDE AFROALAGOANA

Este capitulo trata da ressignificagdo e dos usos socais da memoéria dos
elementos do universo simbdlico do negro em Alagoas, a partir dos processos socio-
histéricos de emergéncia da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana,
divididos em trés fases, aqui referenciadas como trés momentos de invencao de
tradicbes (HOBSBAWM, 1997), respectivamente: A invengdo de Palmares, A
invencao de Zumbi e A invencdo do Quebra de 1912. Estes processos sdo aqui
identificados a partir da segunda metade da década de 1970 até a
contemporaneidade e sao interpretados como marcos e argumentos mobilizadores
para os eventos e agentes da rede.

Ndo s6, mas principalmente, a partir do manejo do valor simbdlico da
memoria destes trés elementos histérico de Alagoas, € que emergiu 0 que aqui se
diz rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana. Pois, a invencdo ou
reinvencao € parte dos usos que se faz do passado e da memoéria — e de suas
narrativas —, que sdo objeto de lutas e disputas semanticas, conceituais, politicas e

culturais.

41 Ainvencao de Palmares

Com o termo a invencao de Palmares, faz se referéncia ao momento historico
entre o fim da década de 1970 e meados da década de 1990, onde se mobilizou um
conjunto acdes para a ressignificagdo do territério onde hoje se localiza o Parque
Memorial Quilombo dos Palmares, e onde, segundo evidéncias, se localizou o maior

quilombo da América portuguesa.

Ainda que as estimativas das fontes coevas e dos historiadores sobre o
numero total de habitantes divijam bastante — de um minimo de 6 mil a um
maximo de 30 mil pessoas —, ndo ha como negar que as comunidades
palmarinas, dada a extensao territorial € a quantidade de escravos fugitivos
que acolheram, tornaram-se o maior quilombo na histéria da Ameérica
portuguesa. (MARQUESE, 2006)

Segundo alguns historiadores, como € o caso de Dirceu Lindoso, Palmares
ainda é um fato mal compreendido pelo pensamento social brasileiro, pois, mais que
agrupamentos sociais alternativos ao regime escravista das plantations, significou

uma organizagao social pluri étnica (“porque a escravidao brasileira foi formada de
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uma pluralidade de etnias negro-africanas”), e pluri genética (“com a contribuicdo de
outras etnias nao-negro-africanas, como as de brancos pobres e mesticos e de

indios”) (LINDOSO, 2007: 28), com vistas a criar uma nag¢ao, a nagao quilombola.

O Quilombo dos Palmares é um fato histérico dificil de entender, e pelo fato
dos preconceitos historiograficos dos que assumiram a tarefa de esclarecé-
lo e explica-lo. E que a criagdo de uma comunidade de mocambos, e que
depois se organizou em quilombo, implica que ndo se tratou de um fato
meramente de fuga de escravos, mas de um enorme fato politico, que
abalou a estrutura do Estado Colonial. O que se pensou ali ndo foi s6 em
fugir, mas em criar. E criar o que? A permanéncia do estado de liberdade
com autonomia, como depois os escravos do Haiti fizeram: com sua cultura,
com sua religiosidade, com seus costumes, com suas forma de vestir, de
comer e de morar, e com isso se fez uma nagéo. Pois 0 que se tentou no
Quilombo dos Palmares foi mais que criar um estado de alforria por conta
prépria, foi criar um estado de nagao. (LINDOSO, 2007: 18-9)

Esta confusdo, fruto — como destaca o autor — de preconceitos
historiograficos, deu margens para que houvesse uma tentativa de ressignificar o
fato historico, e nesta ressignificagdo, ocorre 0 que aqui identifica-se como invengao
de tradicbes.

Tal tentativa de ressignificagdo, se formalizou no 1° Encontro Nacional do
Parque Historico do Quilombo de Zumbi dos Palmares, que ocorreu em Maceio, no
Auditério Guedes de Miranda, no dia 26 de agosto de 1980". O evento foi o resultado
de esforgos coordenados entre o Projeto Rondon?, a Coordenagdo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES), o Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq), a Empresa Alagoana de Turismo
(EMATUR), a Coordenadoria de Extensao Cultural da UFAL e a Prefeitura de Unido
dos Palmares. Houve ainda a participacdo de representantes de outras
universidades do pais, de militantes e entidades culturais ligados ao movimento
social negro nacional e daqueles que viriam a ser os primeiros representantes do
movimento social negro — oficial e na acepgao republicana do termo — em Alagoas.

O interesse central do evento foi o de demandar e subsidiar o tombamento da
Serra da Barriga, seguido da criacdo de um parque tematico em homenagem a

memoria do Quilombo dos Palmares e do seu herdi, Zumbi. Além disso,

O evento previa (1) a realizagdo de estudos, pesquisas, congressos sobre a
questao afro-brasileira, para a discussao e divulgacao das manifestagbes da

1 Segundo o Calendario Afro-Brasileiro do Conselho Estadual dos Direitos do Negro (CEDIN), da Se-
cretaria de Estado de Assisténcia Social e Direitos Humanos do Rio de Janeiro. Disponivel em:
<http://www.cedine.rj.gov.br/content/cultural/calendario.asp>. Acesso em: 11 Nov. 2014.

2 O Projeto Rondon foi criado em 1967 e extinto em 1989. Em 2005, volta as atividades sob a coorde-
nacao ao Ministério da Defesa. Disponivel em: <http://projetorondon.pagina-
oficial.com/portal/index/pagina/id/9718/area/C/module/default>. Acesso em: 11 Nov. 2014.
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cultura negra, (2) a criagdo de um conselho ou colegiado consultivo e
deliberativo paritario e de uma fundagédo ou entidade cultural estatal para
gerir o parque (sendo esta ultima sempre dirigida por negros), (3) a
elaboragcdo de um projeto de infraestrutura, tendo como responsaveis o
grupo de trabalho formado pelos participantes do encontro e por técnicos
e/ou especialistas, prioritariamente negros, e (4) a criagdo de um centro de
estudos e informagbes da realidade negra, para a academia e para a
sociedade em geral, que recuperasse e reavaliasse o papel do negro na
sociedade. (AZEVEDO, 1982 apud CORREIA, 2014)

Apds o Encontro, o projeto da ressignificacédo do espago da Serra da Barriga,
inicialmente chamado Projeto Zumbi, aglutinou outros interessados, como a
sociedade civil negra organizada, a UFAL, a Prefeitura de Macei6, o IHGAL e o
governo do Estado de Alagoas.

Ja em 1981, o conselho criado a partir do evento, o Conselho Geral do
Memorial Zumbi, elaborou propostas de preservagao, restauracao e uso da area
para o Parque Historico Nacional Zumbi junto ao Instituto Brasileiro de Patrimdnio
Cultural (IBPC) e ao Instituto Brasileiro de Desenvolvimento Florestal (IBDF), além
de solicitar oficialmente o tombamento da Serra da Barriga ao representante da
Secretaria de Assuntos Culturais do Ministério da Educacéao e Cultura.

A solicitagdo foi assinada por figuras publicas de todo Brasil, entre
professores, lideres comunitarios, instituicbes religiosas e instituicdes de ensino
superior. A articulagdo do movimento negro contou com a atuagao de representantes
em cargos publicos como Olympio Serra, pesquisador na Fundagao Nacional Pro-
Memoria, Carlos Moura, primeiro titular da Assessoria de Assuntos da Cultura Afro-
Brasileira®, do entdo recém-criado MINC*, e Abdias Nascimento, criador do TEN e
entdo Deputado Federal.

Proposta de tombamento chegou ao Conselho consultivo do Instituto de
Patrimbnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN), no ano de 1982, como um dos
primeiros pedidos de tombamento de bens representativos da cultura negra
brasileira, aprovado em 1985. E se institucionaliza com a publicagdo do Decreto n°
95.855, de 21 de Margo de 1988°, que declara a Serra da Barriga como Monumento
Nacional. Sob a prerrogativa de sua gestao, foi criada ainda a FCP em agosto de
1988, vinculada ao MINC.

3 Carlos Alves Moura tomou posse na assessoria em 5 de setembro de 1985.

4 O Ministério da Cultura foi criado em 1985, pelo Decreto 91.144 de 15 de margo daquele ano.

5 Disponivel em: <http://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1988/decreto-95855-21-marco-1988-
446225-publicacaooriginal-1-pe.html>. Acesso em: 13 Nov. 2014.
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Além do que, este movimento de ressignificagdo da memodria do Quilombo
dos Palmares néao se restringiu ao territério da Serra da Barriga, tendo se espalhado
por discussdes em todo territério nacional e, ainda em 1990, resultou na criacéo do
Memorial Zumbi dos Palmares, em Volta Redonda (RJ).

O Parque Memorial Quilombo dos Palmares foi implantado em 2007, no alto
da Serra da Barriga e pretende recriar o ambiente do mais duradouro e resistente
quilombo das Américas, sendo o primeiro e unico parque tematico sobre a cultura
negra do Pais.

Este processo de ressignificagao territorial encontrou viabilidade na mudanca
de paradigma na politica publica nacional tanto para a compreensao da identidade
nacional, como das estratégias de preservacdo da memoria por meio dos
patriménios materiais e — a partir de entdo também — imateriais da sociedade

brasileira.

Nesse mesmo periodo os 6Orgdos responsaveis pela administracdo do
patrimbnio sofreram transformacgdes quanto as politicas preservacionistas e
culturais, durante muito tempo voltadas a preservagéo e a recuperagao de
bens arquitetdnicos e outras expressdes materiais representantes da etnia
branca. O governo promoveu agdes direcionadas aos saberes e fazeres das
culturas amerindias e negras, histéricos e/ou religiosos, e até bens de cunho
ecolégico, na busca do conhecimento da identidade e da -cultura
autenticamente nacional. (KERSTEN, 2000 apud CORREIA, 2014)

O subsidio para tais demandas, além desta mudanga no paradigma da
identidade nacional, foi a produgao de relatérios por pesquisadores e intelectuais
que atestassem a legitimidade da intervengao estatal, como ratifica as investigagdes

de Rosa Lucia Lima da Silva Correia,

[...] a efetivagdo da homologagdo do seu tombamento dependeu [...] [do]
fato de o Conselho Consultivo do SPHAN® ndo ser uma instancia
administrativa, sendo, portanto, constituido ndo apenas por representantes
de drgéaos estatais, mas também por técnicos e pesquisadores especialistas
nos campos da sociologia, da antropologia, das artes e de outras areas
afins. (CORREIA, 2014)

Sobre este processo, o relato de Zezito Araujo é esclarecedor. A partir dele é
possivel identificar como o ideal de ressignificar o territorio da Serra da Barriga ndo
estava uniformizado, todavia, na medida que seu argumento mobilizava mais
agentes, mais ele ganhava em ambiéncia e penetracdo. Apesar de nao ser
convidado, Zezito Araujo, recém-contratado pela UFAL, compareceu ao 1° Encontro

Nacional do Parque Historico do Quilombo de Zumbi dos Palmares.

6 Servigco de Patrimbnio Histdrico e Artistico Nacional.
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E eu fiquei recuado la no final do auditério, e na época, compunham a mesa
o Aloisio Magalhaes, que era do IPHAN, o Professor Aloisio Galvao, que era
daqui de Alagoas, o Abdias Nascimento, que todo mundo reconhece como
uma das maiores liderangas do movimento negro do mundo, ndo s6 do
Brasil, e tantos outros que estiveram aqui. E o Abdias Nascimento fez a
seguinte indagacao: "Professor Jodo Azevedo [entdo reitor da UFAL], como
€ que vocé faz um evento desse aqui em Alagoas, e ndo convida os
professores negros da universidade? N&o tem professor negro nessa
universidade nao?". Eu nunca esqueci dessa fala. Claro, ele nao falou isso
de forma critica, mas em tom de brincadeira. E o professor Jodo Azevedo
percebeu que eu estava |a atras e disse: "Tem sim, olhe o professor Zezito
ali. Foi contratado agora no comecgo do ano. Zezito, venha pra ca pra mesa".
Veja, eu nao tinha a minima experiéncia, nenhuma relagédo com a tematica,
com Zumbi, eu ndo sabia do que se tratava. Mas eu, evidentemente, tava la
e fui, compus aquela mesa’.

Varias vistorias e marcacdes foram feitas especialmente pela UFAL e pelo

ITERAL. Em relacdo a UFAL, estas agdes se concentraram sob os auspicios da

criagdo do CEAB, instalado na casa do poeta palmarino Jorge de Lima®. Segue outro

trecho da entrevista com Zezito Araujo, que foi um dos coordenadores do processo

de demanda e efetivacdo do tombamento da Serra da Barriga em Alagoas e dirigiu o
CEAB/NEAB entre 1983 a 1991, apos dois anos de gestao de Décio Freitas:

E uma outra coisa que fez eu me envolver, isso eu reconhego e devo ao
professor Jodo Azevedo, ele me chamou depois que terminou o evento, que
durou uma semana e teve a presenga do professor Décio Freitas, do
professor Clévis Moura, do professor Manuel Correia de Andrade — aquelas
pessoas que escreveram sobre a histéria de Zumbi foram convidadas para
participar desse seminario. Ele me chamou e disse: “Olha Zezito, vocé vai
trabalhar junto com o Décio Freitas” — que foi um dos pioneiros a rever a
histéria de Zumbi dos Palmares. E no ano seguinte foi criado o CEAB, e foi
quando comegcamos essa trajetéria. [...] Eu fui morar em Unido dos
Palmares, foi uma das miss6es que o professor Jodo Azevedo me deu.
Houve a reforma na Casa Jorge de Lima, que é da UFAL, eu residi um ano
e meio la, morando Ia em Unido, foi dada a infraestrutura minima para que
eu me estabelecesse la. E foi quando nés iniciamos todo trabalho do
tombamento e desapropriagéo dos terrenos da Serra da Barriga®.

O trabalho resultou num relatério publicado em 1985, com o titulo Serra da

Barriga: exposicdo de motivos para o tombamento™. Além disso, e talvez

principalmente, este estimulo externo a negros alagoanos para considerar e

participar do processo da inclusao do sujeito negro na histéria nacional, deu bases

para a criagao do interesse e a fundagao do movimento social negro no estado.

7 Trecho da entrevista concedida por Zezito Araujo para esta pesquisa em 8 de agosto de 2014.

8 Inscrita no Registro de Edificios e Monumentos Isolados Livro de Tombo n°® 2, por meio do Decreto
5.303, de 09 de fevereiro de 1983. Em 5 novembro de 2010, foi criado no enderego o Memorial Jorge
de Lima. A administragcao do prédio é responsabilidade da UFAL.

9 Idem.

10 Serra da Barriga: Exposi¢céo de Motivos Para o Tombamento. Relatério Preliminar. Maceio: SE-

COM/SERGASA, 1985.
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Ainda a partir do relato de Zezito Araujo, desta vez em entrevista concedida

ao historiador Savio de Almeida, recuperamos o tenso processo histérico da

instituicdo do Memorial Zumbi, e os multiplos interesses envolvidos neste processo.

Em 1985, o Divaldo Suruagy [entdo governador de Alagoas] constituiu o
Memorial Zumbi. E ai resolveu montar um grupo de trabalho para tratar do
memorial: Noaldo Moreira Dantas, Edmilson, Ismar Gato (sic), Manoel
Gomes de Barros, Rosiber, Maria de Castro... S tinha eu de negro. E olha,
veja a data, em 1985. Porque era para dar sustentabilidade ao Memorial
Zumbi. Eu era o representante do Memorial Zumbi aqui. O que isso
resultou? Em nada. Nao resultou em nada. Porque havia, na época,
conflitos de interesses entre a prefeitura e o Memorial Zumbi. O Memorial
Zumbi deu uma dimensdao a Serra da Barriga nunca vista até hoje.
Realmente, tudo o que aconteceu em Unido dos Palmares, nés tivemos que
reconhecer que foi um trabalho do Memorial Zumbi, que estava a frente. No
primeiro momento, o Olympio [Serra] e depois o professor Abdias
Nascimento estiveram responsaveis. Mas ndo nos reunimos nunca. Quem
tentou nos reunir, e tem que se reconhecer, foi 0 Noaldo Dantas, que tentou
algumas vezes fazer alguma coisa juntamente com a diretoria do Memorial
Zumbi. O Noaldo Dantas era secretario de Cultura na época™.

Além das tensdes institucionais sobre o potencial do tombamento da Serra da

Barriga, seja como possibilidade de incremento no turismo étnico para Alagoas, seja

como possibilidade de empoderamento do espago pelo movimento social negro, ou

ainda como possibilidade de aprofundamento do vinculo da cultura negra com a

identidade nacional, ha ainda as tensées com os moradores da Serra. As pesquisas

de Rosa Lucia Lima da Silva Correia sobre a relacdo dos atuais moradores da Serra

da Barriga com o processo de tombamento do local, apontam para estas tensdes.

Segundo ela,

A populacdo da Serra da Barriga ndo é remanescente do antigo Quilombo
dos Palmares e suas necessidades nao se identificam com as prioridades
do projeto governamental e nem com o ideal do movimento negro para a
area. [...] Entrevistas realizadas antes do inicio das obras do Memorial
Zumbi com os(as) moradores(as) da Serra da Barriga indicam que nao ha
identificacdo da comunidade com a simbologia histérica do lugar. Quatro
fatores interferem decisivamente nessa relacdo de alteridade: falta de
politicas de comunicagao que possibilitem o acesso a informagdes sobre os
significados histéricos e étnico-culturais atribuidos a area; alijamento da
populagao local no processo de tombamento e de construgdo do Memorial
Zumbi, sem que |Ihe seja dada a oportunidade de ser participe na gestao e
na manutengdo do monumento que fica em seu territério; percepcdo de que
o monumento do herdi negro Zumbi dos Palmares representa um obstaculo
a sobrevivéncia material, ja que o tombamento cerceou a liberdade de
cultivo da terra; o fato de que a histéria de Zumbi e a instituicdo do
tombamento ndo se inscrevem como fato histérico e ato cultural
socialmente. (CORREIA, 2007: 94)

11 Extraido de Umas Poucas Palavras: O movimento negro em Alagoas, entrevista de Savio de Al-
meida com Zezito Araujo, publicada no site da UFAL. Disponivel em:
<http://www.ufal.edu.br/servidor/noticias/2011/03/umas-poucas-palavras-o-movimento-negro-em-ala-
goas>. Acesso em: 13 Nov. 2014.
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A conclusdo a que sua pesquisa chega, avalia tais tensdes enquanto fruto de
uma tentativa de recriar o significado social de um territério sob o qual estdo em
fluxo interesses concorrentes, a exemplo do que destaca a ialorixa M&e Neide Oya

d'Oxum sobre as tensdes sociopoliticas em Unido dos Palmares.

Eu ndo queria pra mim, mas que tivesse em Unido dos Palmares uma
barraca vendendo acarajé na praga. Por que a gente precisa dar a Unido a
cara de uma cidade remanescente, de uma cidade de resisténcia, de uma
cidade afro-brasileira. Que nado parece, parece uma cidade de coronéis
mesmo. [...] Precisa ser o ano inteiro, ndo s6 na semana do 20 de
novembro.'

A invencéo do Quilombo dos Palmares como uma tradigdo nacional, se apoia
sobre a legitimidade da histéria, mas ignora os processos histéricos que se
sucederam ao fato que se pretende ressignificar, pondo em oposi¢ado o novo que se
pretende estabelecer como tradicional em continuidade com um passado remoto e o
novo que é fruto da continuidade impensada da histéria. “Vé-se, portanto, que a
populacao habitante tem, em sua maioria, razées e interesses diferentes do poder
publico e do movimento negro para a area”. (CORREIA, 2007: 95).

A polifonia alcanga inclusive os intelectuais partidarios da ressignificagdo da
histéria negra no Brasil. O historiador alagoano, Savio de Almeida, mesmo que
concorde com o tombamento da Serra, € critico tenaz do apelo comercial do
tratamento turistico dado ao espago, que na construgcdo do parque sobre a area
original tratou de forma imprudente os indicios que legitimariam sua continuidade
com a ocupacgdo da Serra da Barriga pelo Quilombo dos Palmares. Em seu blog
pessoal, Savio relata seu esforco em documentar estes indicios e sua insatisfagcao
com o trato descuidado do 6rgdo responsavel por sua catalogagcdo deu a seus
registros, bem como com o trato descuidado da atual gestdo da Serra com estes
indicios.

Ainda esta por ser contada, toda a histéria da Serra da Barriga enquanto
monumento. [...] Resumindo, a serra agora estd assim. Uma vez eu a subi,
passei uma semana la em cima, muito antes de mudangas em sua
passagem. Foi toda uma semana fotografando. Completamente diferente.
As fotos eu entreguei ao NEAB [UFAL]. Nao encontram. Sumiram. Foram
umas quatro caixas de papel Kodak cheias de fotos. Subimos Pajé, Veveu,
Alex Miranda, Juarez, Cabega e quem sabe, outro mais. Dormimos dentro
de uma casa de farinha. Em nada mexemos. La embaixo, havia o que
chamavam de pedra do letreiro. Um imenso bloco de pedra com iniUmeros
sulcos. Cobri de giz e fotografei: sumiu. Pepeu futucando na beira da lagoa,

levantou umas plantas e estavam os riscos no chdo. Fotografei: sumiu. Nao
mexemos mais, porque havia uma espécie de ninho de cobra e deu medo. A

12 Trecho da entrevista concedida por Mae Neide Oya d'Oxum para esta pesquisa em 6 de agosto de
2014.
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lagoa estava assenhoreada; Veveu mergulhou e disse que encontrou uns
paus enfiados. Alucinagdo. Hoje a serra esta assim e dizem que é uma
homenagem a Zumbi. Sera? As fotos que estdo aqui, mostram a serra
civilizada, domada. E uma serra-parque. Sempre fui contra o projeto. Disse
isto por diversas vezes. Eu pensava que a serra deveria permanecer
intocada e que se desejasse fazer alguma coisa, seria a seu derredor. Bom,
vejam a serra. (ALMEIDA, 2014)

Com estas observagdes, avangamos de uma interpretagcao imediata do gesto
de (re)apropriagdo da Serra da Barriga pelo movimento social negro como um
projeto politico de ressignificacdo de um espago com vistas a saldar uma divida com
o vulto histérico da Guerra dos Palmares e com a reinterpretacdo do fato e de seus
herdis, para um movimento analitico que leva em consideragdo a concorréncia de

varios interesses, uma caracteristica da invencao de tradi¢des.

Com tantos atores e diferentes status territoriais € com diversos valores e
interesses, complementares ou sobrepostos, inscritos nas tramas a que esta
envolta a Serra da Barriga, € de se imaginar que ela possa ser desenhada
como um significante de varios significados, mas, especialmente, que ela
compde uma triade sujeito-identidade-lugar, onde os grupos sociais ou
comunidade que ali se encontram/interagem desenvolve com seu territorio,
no exato lugar onde habita ou acredita ser o marco de sua origem, o0 seu lar,
uma relagao visceral, intrinseca. (CORREIA, 2014)

As tensdes do processo de tombamento da Serra da Barriga dizem de lutas
simbdlicas, que ao aplainar certas contradicdes, pde em marcha mudangas sociais
que vao além dos objetivos primeiros de legitimar o sujeito negro na histéria
nacional, e avanca sobre sujeitos reais que ocupam o local. Ao cristalizar o
significado do territorio e de seu espago social, a Serra da Barriga se transforma em
uma tradi¢cdo inventada, um instrumento para a consolidagdo de um novo projeto de

identidade nacional.

A Serra da Barriga enquanto patriménio da nagdo € um ato de incorporagéo
da matriz cultural afro-brasileira na histéria oficial e espago publico de
celebragcdo da nagdo. Uma possibilidade de reforgar os lagos sentimentais
constituintes da nagao através de mais um mito fundador ou fundacional e
de reatualizar ou reinventar o passado para dar também uma face negra ou,
em lato sensu, multiculturalista e pluri étnica a identidade nacional.
(CORREIA, 2014)

A partir desta mobilizagcao que se estrutura a partir do 1° Encontro Nacional do
Parque Historico do Quilombo de Zumbi dos Palmares, a memoria do quilombo e da
resisténcia e do massacre dos Palmares passa a ser incorporado como elemento-
chave da mobilizacdo do movimento negro em todo pais, mas especialmente na

organizagao das agdes da militdncia e valorizagdo da expressividade negra em
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Alagoas. Este momento também inaugurou visitas sistematicas de militantes e

ativistas negros a Serra, com a utilizacdo do espagco com atividades culturais

alusivas a expressividade negra, ou ao que se entendia como tal.

Segundo Zezito Araujo, a época integrante do Memorial Zumbi e um dos

coordenadores das programacgdes artisticas das visitas a Serra, a auséncia de

atividade cultural negra em Alagoas, abriu espaco para o folclore alagoano — como

destacado acima, em muitos momentos um refugio para a expressividade da cultura

negra —, e para a produgdo cultural da Bahia, onde o valor negro ja possuia

legitimidade.

Todas as celebracbes que foram realizadas na Serra da Barriga foram feitas
pelo Memorial Zumbi. Comegou com a grande professora Carrascosa... Nos
nao tinhamos, em Alagoas, qualquer atividade cultural negra. Entdo, a gente
levava pra la as baianas, a taieira, o maculelé... Quem fazia isso era,
inclusive, a Maria Carrascosa, vinculada diretamente a universidade, ao que
era a Pr6-Reitoria de Extensdo. Tinha o pastoril... Era isso que a gente
celebrava la em Unido dos Palmares. De certa forma pegava o que eles
chamavam de folclore e levava para la. Isso, talvez, durante os quatro
primeiros anos foi, mas depois... Evidentemente que vinha da Bahia, o 1l&
Aié vinha para completar, o Olodum vinha, o Muzenza vinha... Mas, aqui de
Alagoas, nés nio tinhamos nada, nada mesmo."

No entanto, trés anos depois da entrevista acima, o proprio Zezito faz uma

ressalva quanto a esta auséncia, e a analisa hoje enquanto um sinal da falta de

vinculo do movimento social negro com estas expressividades.

Nés nao tinhamos vinculo com o movimento cultural, mas isso ndo quer
dizer que ele nao existia. Mas 0 que é que eu estou dizendo que era
movimento cultural nesse momento? Nds tinhamos um grande pintor — ele
nao participava do movimento mas ele tinha uma produgéo cultural efetiva —
que era o Mestre Zumba, um dos maiores pintores negros do estado de
Alagoas. N6s tinhamos o trabalho do pessoal dos terreiros, que a gente
nao fazia ainda — nés fizemos a pesquisa da identificacdo dos terreiros, mas
nds ndo conseguimos trazé-los para uma discussao interna, a questao da
religiosidade enquanto fruto da discriminagdo e tudo. Nés tinhamos até
dentro do movimento pessoas do candomblé, mas a gente ndo conseguia
trazer... [interrupgao] fazer um link com isso — coisa que posteriormente nés
conseguimos fazer. Quem era um elo direto que nds tinhamos com o
cultural? Porque inclusive esse elo direto que nds tinhamos nos deu uma
visibilidade e que hoje desapareceu. Foram as escolas de samba.
Principalmente a Escola de Samba Unidos do Pogo, [...] tendo em vista que
os diretores dessa escola eram também membros da Associagao Cultural
Zumbi.™

13 Extraido de Umas Poucas Palavras: O movimento negro em Alagoas, entrevista de Savio de Al-
meida com Zezito Araujo, publicada no site da UFAL. Disponivel em:
<http://www.ufal.edu.br/servidor/noticias/2011/03/umas-poucas-palavras-o-movimento-negro-em-ala-
goas>. Acesso em: 5 Nov. 2014.

14 Trecho da entrevista concedida por Zezito Araujo para esta pesquisa em 8 de agosto de 2014.
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Articulando a legitimidade que o valor do Quilombo dos Palmares alcancga
com a invencao de uma tradicdo nacional a partir dele, Edson Bezerra, em seu blog
Negros, canais, lagoas e outras imagens periféricas, traga um paralelo entre as
comunidades culturais dos bairros periféricos e a quilombagem. Sua analise, aponta,
ndo por coincidéncia, para o Quilombo dos Palmares enquanto tradicdo inventada.
Trazendo (ou inventando), a reboque, mais indicios da fusdo dos caracteres da

expressividade afroalagoana no folclore e na cultura popular local.

Sendo quase que em sua maioria a cultura popular alagoana tributaria das
raizes das culturas negras dos negros alagoanos, as comunidades dos
bairros periféricos’ que atualmente se proliferam aos arredores da cidade
articuladas sob a dominéncia das culturas populares alagoanas, se
constituem em verdadeiros quilombos urbanos, uma vez que, entre as
manifestacbes dos afro-alagoanos — sejam estas religiosas ou das culturas
populares — todas elas se enquadram em uma linhagem — mesmo que disto
nao se tenha ainda uma consciéncia clara — nos remetem para o utdpico
universo do Quilombo dos Palmares. Bem entendido, trata-se aqui de se
alinhavar uma tradicdo, ou melhor, de cria-la, no sentido de que uma
tradi¢cao tanto pode ser construida — e Palmares € disto um exemplo seminal
— como também, inventada, e é justamente disto, de uma invengdo que
estamos falando. (BEZERRA, 2010)

Os primeiros grupos a ocupar a serra eram compostos de um lado por
militantes, e de outro por grupos culturais, sendo a maioria deles de grupos de
capoeiristas locais. A capoeira € uma expressao da afroalagoanidade basilar para a
rede, mesmo que hoje seu status de esporte a desvincule parcialmente dos terreiros
centros de culto de religiosidades de matriz africana, ela € uma das responsaveis

para a inclusdo da cultura na pratica dos terreiros.

Nosso trabalho aqui, na realidade, comegou com a capoeira. Eu acho que
toda casa religiosa entrou na cultura afro através da capoeira. Na realidade,
€eu nem imaginava na época, que eu tava trazendo a cultura do povo negro
pra dentro de casa. Nao vou mentir, dizer a vocé que eu sabia o que era.
Nao, foi uma forma de ocupar a cabega dos meninos para que as maes que
trabalhavam comigo na costura... deixassem a gente costurar. [...] Al
quando um filho de santo se ofereceu pra dar aula a gente deu gracas a
deus, porque a gente comegou a trabalhar e ele ficava tomando conta dos
meninos. Quando eu acordei, trés quatro anos depois, nés estavamos com

15 Reprodugéo da nota autor: “Quintal Cultural (Vila Brejal), Cepa (Jacintinho), Guerreiros da Vila (Si-
tio Sao Jorge), Comunidade Jardim Alagoas (Préximo ao Sanatorio), Comunidade Vila Brejal (Vila
Brejal), Revolucionarte (Vergel do Lago), Comunidade Vila dos Pescadores (Vila dos Pescadores),
Sururu e Arte (Cruzeiro do Sul), Grupo Cultural Muzenza (Desenvolvem atividades nos bairros do Cli-
ma Bom, Conjunto José da Silva Peixoto, Feitosa e Benedito Bentes), Centro Cultural e educacional
do Benedito Bentes (Benedito Bentes), A Corte de Ayra (Grota do Arroz), Nucleo de Cultura afro-brasi-
leira lya ogum-te Casa de lemanja (Ponta da Terra), Axé Zumbi (Vergel do Lago), Nacleo Cultural da
Zona Sul (Vergel do Lago), Comunidade Sururu de Capote (Comunidade Sururu de Capote), Comuni-
dade Cidade Sorriso 1 ( Cidade Sorriso), Comunidade Santa Maria (Antiga cidade de lona), Cepec:
Centro de Educacéo Popular e Cidadania: Benedito Bentes, Malungos do 11é (Bebedouro), Oju omim
omorewa (Jacintinho), Afro-Caete (Jaragud), loruba (Vergel do Lago), Sua Majestade o Circo (Vila
Emater 2)".
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150 meninos aqui dentro do projeto, sé com a capoeira. Depois da capoeira
chegou a percussao, porque eles comegaram a cantar e era um pandeiro
s6, um atabaque s6 e a gente comegou juntando um dinheirinho e
comprando outros instrumentos e comegou a percussao, e com a percussao
veio o balango, veio o samba de roda, veio a danga.®

No mesmo depoimento, Mae Neide Oya d'Oxum traz um relato do processo
de ocupacédo da Serra da Barriga em ambito local, e das tensbes com a gestdo do
evento por parte da FCP. Que, segundo ela, decide, arbitrariamente, sem que haja

articulacdo com os “anfitrides”.

A exemplo do 20 de novembro do ano passado, ha quanto tempo... vocé
nasceu que ano? 847 Pois é. Ha quanto tempo a gente sobe aquela Serra
da Barriga? [Desde] Quando s6 tinha a casa de alguns moradores. Quando
num tinha nem uma barraquinha pra vocé dizer assim “vocé tem um lugar
pra vocé descansar o sol da sua cabecga”. E a gente vive lutando, lutando,
lutando, lutando... Os capoeiras primeiro que a gente. Cao pra os
capoeiristas, os capoeiristas € que sdo a grande massa dali. Os religiosos
precisam estar mais presentes ali. O capoeira ele pega R$ 2, R$ 5 e vai pra
num carro, sobe no carro, sobe a pé, mas ta la encima, suado, como até
mesmo hoje em dia. Hoje ja tem carro pra capoeirista, tem van confortavel
pra religioso, tem almogo, tem a agua, tem o café da manha, tem o
acolhimento(!): luta do povo negro! Luta nossa! Eu n&o fiz nada sozinha,
mas tenho o orgulho de dizer que participei disso ai. Que tava na linha de
frente, brigando pelo alimento dos grupos culturais, brigando por um 20 [de
novembro] com mais igualdade, e 0 ano passado eu quase morri do
coracdo. Porque parecia que a Serra nao era nossa! Que nés nao éramos
os anfitrides da casa. Mas eu acho que a gente precisa sentar e rever isso
ai. Nao ¢ a Mae Neide ir sozinha com seu grupo ndo, é todo mundo. "’

Esse processo de ocupagao contemporanea da Serra da Barriga durante o 20
de novembro, em especial das tensbes com a apropriagdo da Serra da Barriga como
um marco para a histéria nacional, faz com que outros estados onde a cultura negra
tem mais legitimidade e poder simbdlico disputem a condugao das atividades, muitas
vezes, como destacado na fala de Mae Neide, ignorando a atuagao dos movimentos
sociais e culturais negros de Alagoas. Em sua fala, ela se refere a predominancia de
grupos pernambucanos na celebragdo do 20 de novembro de 2013 na Serra da
Barriga.

Com a emergéncia da rede de valorizacdo da expressividade afroalagoana,
0s agentes locais obtiveram subsidios para reclamar sua participagdo mais ativa na
ocupacao da Serra da Barriga durante as festividades do Dia da Consciéncia Negra.
Estes agentes, por meio de articulagbes em conjunto, disputam politicamente um

novo modelo de atuacdo e o empoderamento do territdrio e de seu novo espago

16 Trecho da entrevista concedida por Mde Neide Oya d'Oxum para esta pesquisa em 6 de agosto de 2014.
17 Idem.
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social, agora mais legitimo e mais assistido pelo poder publico. Foi neste sentido
que foi realizada, em 30 de maio de 2014, uma reunido com a representagcao
regional de Alagoas da FCP, entidade gestora das atividades na Serra da Barriga, e
o deputado federal por Alagoas, Paulo Fernando dos Santos, o Pauldo, convocada

por militantes e, aqui, agentes da rede afroalagoana.

Ela [Articulagdo pela Cultura Popular e Afro Alagoana] veio construindo uma
agenda que identifica a cidade de Macei6 com a cultura negra. Que
identificacdo é essa? Dentre varias tentativas nossas, duas agbes se
concretizaram com muita forga, que foi o Agosto Popular [...] e a Festa das
Aguas. Que se consolidaram e hoje é agenda da cidade, ninguém discute, é
agenda nossa. [...] Para gente é fundamental que a gente marque a cidade
com esse simbolo estético da cultura negra.®

Um dos pontos de pauta para essa reunido seria a relagdo dos grupos
culturais com a Fundacao Palmares. A gente precisa fortalecer a Fundagao
Palmares local, para que os grupos locais tenham forca, e os grupos locais
precisam ter acesso a presidéncia da Fundacgao Cultural Palmares nacional,
principalmente no que diz respeito as festividades do dia 20 de novembro.
Todos que estdo aqui, e outros que ndo puderam se fazer presentes, a
gente acompanha ano a ano as celebragdes do 20 de novembro em
Palmares, isto € uma pratica comum entre os grupos, e todos os anos a
gente tem inquietacbes com a relagdo da [Fundagdo Cultural] Palmares
nacional com os grupos locais. Todos os anos! [...] S6 pra destacar, o ano
passado foi a auséncia de grupos alagoanos nas festividades de celebracao
do 20. Entre os campos de atuagédo da Palmares esta a preservagao e o
cuidado a grupos culturais, e é razoavel que se tenha relagdes mais
préximas com grupos culturais alagoanos.™

Esta necessidade de afirmar o vinculo original € algo que nos aponta para a
emergéncia da rede afroalagoana, pois a afroalagoanidade passa a ser um valor
caro, assim como a memoria dos elementos histéricos que o ratificam. Essa
memoria, como destaca Pierre Nora, tende a se fixar nos locais que a representa,

tonando-se pontos de acesso a memorias esfaceladas.

[...] a curiosidade pelos lugares onde a memodria se cristaliza esta ligada a
este momento particular da nossa histéria. Momento de articulagdo onde a
consciéncia de ruptura com o passado se confunde com o sentimento de
uma memoria esfacelada. O sentimento de continuidade torna-se residual
aos locais. Ha locais de memodria porque ndo ha mais meios de memoria.
(NORA, 1993 apud MAIA ALVES, 2011: 117)

Enquanto uma primeira fase para a emergéncia da rede afroalagoana, o
processo de invengao de Palmares diz de um grupo de atores e fatos historicos, sem

0s quais nao seria possivel a atual valorizagao da expressividade negra em Alagoas.

18 Trecho da fala de Rogério Dyas durante a reunido.
19 Trecho da fala de Christiano Barros Marinho durante a reunido.
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Notadamente marcada por tragos mais reflexivos e politicos da
expressividade negra, e a lacuna de que fala Zezito Araujo do traco artistico e
cultural desta expressividade seja pela auséncia, seja pela pouca visibilidade e/ou
formalizacdo dos grupos que haviam, vai ter uma resposta no préximo momento,
quando esta lacuna gera uma demanda, e incita a criagdo de varios grupos
declaradamente afro em Alagoas. Tais grupos guardam uma diferenga com os
criados no terceiro momento principalmente por sua atuacdo em espacgos e bairros
periféricos, pela influéncia dos moldes dos grupos de percusséo “afro” da Bahia e
por estarem num limite muito ténue entre o profissionalismo e o lazer. Dito de outro
modo, por serem mais informais atendendo a uma necessidade de entretenimento

por meio do tambor.

4.2 Ainvengao de Zumbi

Numa espécie de extensao da invencdo de Palmares, o foco passa a ser o
manejo da memoéria de uma das principais figuras deste quilombo, seu lider, Zumbi
dos Palmares. Sao difusos os limites temporais de tal momento, mas a priori eles
estdo situados entre meados da década de 1990 e os primeiros anos de 2000. A
invencado de Zumbi aqui se refere a isto.

Em um contexto nacional, destacam-se dois eventos que esteiam tal
fendbmeno: a Marcha Zumbi dos Palmares: contra o Racismo pela Igualdade e a
Vida, no dia 20 de novembro de 1995, reunindo cerca de 30 mil pessoas na capital
federal pela celebragdo da memdria do tricentenario da morte do lider negro — desde
entdo a data foi adotada como o Dia Nacional da Consciéncia Negra no calendario
historico nacional; e a sua inscricdo como herdi nacional, no Livro dos Herdis da
Patria, por meio da Lei n° 9.315, de 20 de novembro de 1996, em 21 de marco de
1997.

Além de chamar a atencdo para a memoria de Zumbi dos Palmares, os
manifestantes presentes na Marcha Zumbi, em sua maioria militantes do movimento
social negro, entregaram ao entdo presidente da republica, Fernando Henrique
Cardoso, um documento com diversas reivindicagdes tanto para o combate ao
preconceito e a discriminagao racial, como para criar e efetivar direitos culturais,
econdmicos e sociais da populagao negra brasileira.

Segundo Luciana de Barros Jaccoud e Nathalie Beghin,
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E importante destacar a abertura em relagdo ao tema por parte do chefe do
Executivo Federal: ja em seu discurso de posse, o presidente reconhece a
existéncia e a relevancia do problema racial bem como a necessidade de
interlocugao politica com o Movimento Negro brasileiro. (2002:19)

Estas reivindicagdes foram reunidas no Programa de Superagdo do Racismo

e da Desigualdade Racial, incluso no documento entregue a Fernando Henrique

Cardoso, tal programa tinha como propdsito essencial converter a “igualdade formal”

em “igualdade substancial”. Pois

Como registra o documento entregue ao Presidente da Republica pelos
organizadores da “Marcha Zumbi dos Palmares contra o Racismo, pela
Cidadania e a Vida”, o Movimento Negro considera entdo que ja havia feito
todas as denuncias, destruindo o mito da democracia racial; passaria agora
a exigir acdes efetivas do Estado: “E dever do Estado Democratico de
Direito esforgar-se para favorecer a criagdo de condigbes efetivas que
permitam a todos beneficiar-se da igualdade de oportunidade, assegurando
a eliminacdo de qualquer fonte de discriminacao direta ou indiretamente e
reorientando o sistema educacional no sentido da valorizagdo da pluralidade
étnica que caracteriza nossa sociedade”. (JACCOUD e BEGHIN, 2002:45)

Segundo Helcias Pereira, um dos fundadores do Anajo, primeiro APN em

Alagoas, a mobilizacdo do movimento negro para e os reflexos da Marcha Zumbi

sdo um divisor de aguas para o tratamento do Estado brasileiro para as questdes

raciais.

Eu digo que ai foi o divisor de aguas. A Marcha Zumbi, nos trezentos anos,
fez com que o movimento negro nacional — e nés APNs éramos desse
seguimento, desse bolo de entidades, eram umas oito, dez entidades
nacionais... Nos entregamos a Fernando Henrique Cardoso um documento
fazendo uma série de reivindicagdes para o movimento negro, para o povo
negro, para a comunidade negra brasileira. E dentro dessa lista de
reivindicagdes estavam politicas publicas para a populagdo negra, estava
uma série de coisas, opgbes de promocgdo da igualdade racial para a
populacdo negra. Entdo foi quando Fernando Henrique Cardoso criou o GTI,
o Grupo de Trabalho Interministerial. Nesse GTI nés conseguimos colocar
alguns militantes de nome, como Vové do IIé Aié, Jodo Jorge do Olodum,
Vera Regina Triumpho dos APNs la do Rio Grande do Sul, enfim. E ai esse
grupo conseguiu, durante os dois ultimos anos de Fernando Henrique
Cardoso, apresentar uma demanda. Quando Lula foi eleito, entdo, no seu
primeiro margo, no primeiro 2 de margo do seu mandato ele criou a
SEPPIR, em 2003%.

O GTI a que se refere Helcias € o Grupo de Trabalho Interministerial de

Valorizagdo da Populagdo Negra, o GTI Populagdo Negra, criado por decreto

presidencial e ligado ao Ministério da Justica.

A proposta nasce dentro do governo a partir da articulagdo de setores do
Movimento Negro que defendem uma atuagdo mais incisiva do governo
federal no estabelecimento de politicas publicas e sem a marca

20 Trecho da entrevista concedida por Helcias Pereira para esta pesquisa em 11 de agosto de 2014.
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culturalista que muitas vezes prevalece no ambito do Estado quando
se pensa no segmento negro. [...] A constituicdo do GTI Populagdo Negra
€ a de um colegiado formado por oito representantes da sociedade civil
(oriundos do Movimento Negro) e dez representantes governamentais. O
GTI Populagcdo Negra organiza-se em torno de 16 areas e, em 1998, os
principais resultados do grupo sao apresentados a Presidéncia da
Republica. Até hoje, o GTI Populagdo Negra nao foi extinto oficialmente,
porém encontra-se desativado, ndo se reunindo ha algum tempo.
(JACCOUD e BEGHIN, 2002:19-20 — grifo nosso)

Nota-se que na década anterior, aqui tida como parte do primeiro momento da
emergéncia da rede afroalagoana, a invengcao de Palmares, as demandas sao
atendidas prioritariamente por agées no dmbito cultural — como destaca o trecho da
pesquisa de JACCOUD e BEGHIN —, como por exemplo a criacdo da FCP; na
década de 1990, aqui parte do segundo momento, a invengado de Zumbi, ha uma
evolucdo das demandas que tornam-se reivindicagdes pelos direitos civis, do que
resulta, por exemplo, a criacdo do GTI Populagcdo Negra.

Tal mudanca do tratamento do Estado brasileiro para as questdes raciais
também pode ser identificado na criacdo do | Programa Nacional dos Direitos
Humanos (I PNDH), langcado pelo Ministério da Justica, em 1996, que destina um
topico especifico para a populagcédo negra. Os objetivos do movimento negro passam

a figurar também na plataforma do poder publico. Entre estes objetivos estéo:

(i) propor agbes de combate a discriminagao racial; (ii) elaborar e promover
politicas governamentais; (iii) estimular a¢des da iniciativa privada; (iv)
apoiar a elaboragdo de estudos atualizados; e (v) estimular iniciativas
publicas e privadas que valorizem a insergéo qualificada dos negros nos
meios de comunicag¢do. (JACCOUD e BEGHIN, 2002:20)

Alguns militantes do entao florescente movimento negro alagoano, a exemplo
do proprio Helcias Pereira, estiveram presentes ndo s6 na Marcha como em sua

preparagao, o que, como se observa em sua fala, gera reflexos na mobilizagdo local.

A partir de 94, nds criamos o Escritorio Nacional dos 300 anos de Zumbi, a
gente fez parceria com a CONEN, a Coordenacado Nacional de Entidades
Negras, e vieram pra ca os companheiros da Bahia, Aracaju, Pernambuco e
Rio Grande do Norte, foi o escritério nordeste. A gente criou.... [interrupgao]
Ai nesse caso a gente fez a Marcha?®', a gente ocupou a Praga dos
Palmares? de forma muito interessante, com caixas de som, com carro de
som, sabe? S6 em 94 que a gente conseguiu trio elétrico e palco grande,
mas antes era no chdo mesmo, e sempre ocupou?.

21 Uma mobilizagao local.
22 Situada no Centro de Maceié.
23Trecho da entrevista concedida por Helcias Pereira para esta pesquisa em 11 de agosto de 2014.
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Em sua fala, Helcias também destaca o reflexo das mobilizagdes pelos
direitos das populagdes negros em ambito nacional, contextualizadas em relacéo a
um momento histérico de reabertura democratica, e o processo segundo o qual a
imagem de Zumbi como icone negro figura primeiro na mobilizagdo de grupos de
outros estados, 0 que causou — e em certa medida ainda causa — uma inquietagao
para que sua relevancia seja incorporada também a mobilizagdo do movimento

negro local.

Quando nds criamos a CONEN, em 80, 82, estavam sendo criados... o PT*
estava surgindo, a CUT?® estava surgindo, o Lula®® estava comegando a ter
0s espacos politicos, enfrentando inclusive o poder militar, etc. O que é que
acontece? O movimento negro também comegou a fazer uma série de
pressoes e articulagdes. Nos trezentos anos — eu costumo dizer, pra mim,
aqui de Alagoas, que ta longe do sudeste, que o movimento la era mais
efervescente, por incrivel que pareca, aqui em Alagoas a gente tinha Serra
da Barriga, a histéria do Quilombo dos Palmares e Zumbi, e Zumbi era
muito mais homenageado la fora do que aqui, pela populagao alagoana?.

O movimento negro alagoano — e o nacional — também recebe um incremento
de legitimidade com a preparacgao e a realizagdo da 3° Conferéncia Mundial contra o
Racismo, Discriminagao, Xenofobia e Intolerancias Correlatas, realizada na cidade
de Durban, Africa do Sul, em 2001. O movimento negro e o Governo brasileiro

participaram ativa e intensamente do evento.

A partir de 2000, intensificam-se os debates dentro do governo federal. Com
efeito, com a preparacgéo da participagado do Brasil a Ill Conferéncia Mundial
contra o Racismo, a Discriminagdo Racial, Xenofobia e Intolerancia
Correlata, promovida pela ONU e a ser realizada em Durban, na Africa do
Sul, no ano seguinte, uma série de eventos sucederam-se no biénio 2000-
2001, recolocando a tematica racial na agenda nacional. Em 8 de setembro,
é criado o Comité Nacional para a Preparacao da Participacao Brasileira a
Durban, que envolve, de forma paritaria, representantes governamentais e
ndo-governamentais. Com o intuito de subsidiar os trabalhos do Comité, sdo
realizados, no segundo semestre de 2000, em todo o pais, pré-conferéncias
e encontros promovidos tanto pela Fundacdo Cultural Palmares como pela
Secretaria de Estado dos Direitos Humanos. O processo de preparagao
culmina com a realizagdo da | Conferéncia Nacional contra o Racismo e a
Intolerancia, que teve lugar no Rio de Janeiro entre 6 e 8 de julho de 2001,
da qual participaram cerca de 1.700 delegados oriundos das mais diversas
regides do pais. Por fim, entre 31 de agosto e 7 de setembro de 2001,
acontece, em Durban, a lll Conferéncia Mundial contra o Racismo, a
Discriminagdo Racial, Xenofobia e Intolerancia Correlata, que conta com
cerca de seiscentos participantes brasileiros representando instituigdes
governamentais e ndo-governamentais. (JACCOUD e BEGHIN, 2002:21-2)

24 Partido dos Trabalhadores.

25 Central Unica dos Trabalhadores.

26 Luiz Inacio Lula da Silva, trigésimo quinto presidente da Republica Federativa do Brasil, cargo que
exerceu de 1° de janeiro de 2003 a 1° de janeiro de 2011.

27 Trecho da entrevista concedida por Helcias Pereira para esta pesquisa em 11 de agosto de 2014.
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Segundo a historiadora do NEAB/UFAL, Clara Suassuna Fernandes, a
delegacao brasileira contou com a participacdo de varios militantes do movimento
negro de Alagoas, entre os quais o entdo Secretario de Defesa e Protecdo das
Minorias do Estado de Alagoas, Zezito Araujo.

Tal incremento de legitimidade pode ser identificado por exemplo com a
criagao, por decreto presidencial, o Conselho Nacional de Combate a Discriminacao
(CNCD), ligado a Secretaria de Estado dos Direitos Humanos do Ministério da
Justica (SDH/MJ), logo e m seguida ao retorno de Durban; e o langamento, ja em
2002, do Il Plano Nacional de Direitos Humanos (Il PNDH) e do Programa Nacional

de Agdes Afirmativas, sob a coordenagéo da SDH/MJ.

As metas do || PNDH ampliam as fixadas em 1996 no tocante a valorizagéo
da populagcdo negra, consagrando o termo “afrodescendente”, oriundo da
Declaragdo e Plano de Agédo de Durban. Ademais, o Il PNDH inova ao
propor uma série de medidas que visam equilibrar e melhorar os indicadores
econdmicos e sociais dos grupos raciais menos favorecidos. As agdes
propostas dizem respeito sobretudo as areas de justica, educacgao, trabalho
e cultura. Ha também no Il PNDH o reconhecimento dos males causados
pela escraviddo e pelo trafico transatlantico de escravos, que constituem
crime contra a humanidade e cujos efeitos, presentes até hoje, devem ser
combatidos por meio de medidas compensatdrias.

Em 13 de maio de 2002, nas comemoragdes do aniversario da Aboligéo, é
criado, por decreto presidencial, o Programa Nacional de A¢des Afirmativas,
sob a coordenacdo da Secretaria de Estado dos Direitos Humanos do
Ministério da Justica. Esse Programa tem por objetivo implementar uma
série de medidas especificas no dmbito da administracdo publica federal
que privilegie a participacdo de afrodescendentes, mulheres e pessoas
portadoras de deficiéncia. (JACCOUD e BEGHIN, 2002:23-4)

Como destaca Helcias Pereira: “As cotas, o Estatuto [da Igualdade Racial], a
SEPPIR... ndo vieram por vontade prépria ou iluminagao do gestor. Vieram por conta
da histéria que foi criada, da luta do movimento negro.”® A inclusdo de Zumbi dos
Palmares na galeria de herdis nacionais, também pode ser interpretada como um
reflexo disto que Helcias identificou como “um divisor de aguas”.

Apesar de uma Obvia mudangca de paradigma, esta atualizagdo do
personagem de Zumbi na historiografia nacional oficial também trouxe tensdes no
sentido de que esta incluséo se efetiva sem que se altere o status da questao negra
quando, por exemplo, se mantém intactas a representacdo de personagens
contradizentes, até antagdnicos, da nova interpretagdo que se pretende estabelecer.

Esta tensao foi identificada também na pesquisa de Andreas Hofbauer:

Aos olhos dos militantes do MNU, Zumbi, festejado no dia 20 de novembro,
representa, em primeiro lugar, um "simbolo negro". O pronunciamento do

28 Idem.
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coordenador nacional do MNU feito em Brasilia durante um ato politico que
encerrava a Marcha Zumbi dos Palmares contra o Racismo, pela Cidadania
e a Vida, foi claro. Diferentemente de outros lideres politicos e
representantes de outras entidades negras, Luiz Alberto enfatizou, no seu
discurso comemorativo de 300 anos de Zumbi, a necessidade de delimitar o
alcance do simbolo Zumbi:

Se hoje o povo negro de todas as parte do Brasil com o esforgo estupendo
se deslocou até aqui a Brasilia para demonstrar a nossa unidade de objetivo
€ preciso separar a nossa manifestacdo com [de] um discurso de que Zumbi
neste momento representaria o ideal de todos os brasileiros. Mas isto ndo é
verdade. Zumbi representa o ideal do povo negro e do povo oprimido.
Porque Zumbi n&o pode ser colocado na galeria dos heréis nacionais, ao
lado de Domingos Jorge Velho. Zumbi ndo pode ser colocado na galeria de
herdis nacionais ao lado de princesa Isabel. Porque esses herdis séo herois
deles, Zumbi é herdi nosso - e isso tem que ficar afirmado! (discurso de Luiz
Alberto, 20/11/1995). (HOFBAUER, 2006: 387-8)

A partir da gestao de Ronaldo Lessa a frente do governo de Alagoas, entre os
anos de 1999 e 2006, este personagem histérico comeca a forjar-se como icone da
afroalagoanidade, sendo legitimado como patrono de varias instituigdes do poder
publico. Ja em seu discurso de posse, Ronaldo aponta seu interesse ha memoria do
lider negro: “As circunstancias histéricas depositam sobre nossos ombros a tarefa
grandiosa de conduzir esse processo e contribuir para resgatar a brava memoaria de
Alagoas, bem corporificada na luta libertaria de Zumbi dos Palmares.” (LESSA apud
MARTINS e SANTOS, 2013: 104).

Em diversas outras situagdes Ronaldo Lessa declara publicamente suas
inclinacdo ideologica e determinagdo estratégica de, enquanto governador do
estado, apoiar a reelaboragdo das narrativas da historia alagoana, incluindo em

posigcao de destaque a memoria de Zumbi dos Palmares enquanto heroi.

A referéncia da gente, quando a gente aprofunda a histéria nossa [...] ndo
tem nada tdo forte quanto a resisténcia e a criagdo do Quilombo dos
Palmares. Entdo essa foi toda a histéria, tudo o que eu conheci, a marca, a
referéncia, o ponto de partida de Alagoas historicamente, culturalmente
tinha que ser isso. Ai eu fiz questdo, lutamos, tivemos adeptos, a coisa foi
simpatica. Repare que mudamos o0 nome do aeroporto e depois eu criei uma
televisdo nova — ndo €& uma televisdo € um complexo de comunicagao,
porque tem varias radios no interior também do Instituo Zumbi dos
Palmares, com essa marca Zumbi dos Palmares. (Depoimento de Ronaldo
Lessa In: MARTINS e SANTOS, 2013: 104)

Tal inclinagao também se reflete claramente na incorporagao de militantes do
movimento negro alagoano em sua equipe de governo e na implementacao de
diversas politicas publicas sensiveis aos problemas especificos das populacdes
negras. No entanto, esta interagdo se da em via de mao dupla, tendo em vista que a

eleicdo de Ronaldo Lessa para governador foi pleiteada a partir de uma coligacéo,
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Alagoas para todos, constituida por partidos e ideologias de esquerda® — partidos
estes que inclusive se constituem em dialogo com movimentos sociais e demandas

de grupos minoritarios.

A empatia do entdo governador por tais politicas se deve as diversas
tentativas que o movimento social negro, ao longo de sua historia, efetivou a
fim de se construir dentro do estado um consenso em torno das questbes
étnicas que envolvem a populag¢édo negra do Brasil e de alagoas. (MARTINS
e SANTOS, 2013: 99)

A oportunidade de ascensao de uma lideranga de ideologia de esquerda se
da inclusive em uma situacdo de crise das liderangas politicas tradicionais do

estado. Segundo os historiadores locais, Carlos Martins e Laurita Santos,

Havia uma crise no seio das elites politicas alagoanas, e essa instabilidade
politica associada a um outro fator importante, o impeachment do presidente
Fernando Collor de Melo, na presidéncia da republica, foram elementos
determinantes na vitéria das forgas de esquerda em Maceié. (MARTINS e
SANTOS, 2013: 101)

Vale destacar que a estratégia de atuagao por dentro da maquina publica nao
foi uma unanimidade no movimento negro alagoano. Enquanto um setor via na
empatia da atual gestdo — ou melhor, do atual gestor — uma oportunidade de avanco,
e se sentia atendida na medida em que varios militantes estavam sendo
incorporados na estrutura do governo, outro setor interpretava esta ascensao de
forma negativa, como um risco para o poder de embate do movimento, uma
estratégia de cooptacgao.

Entre os militantes integrados a equipe de governo de Ronaldo Lessa estdo o
historiador Zezito Araujo, um dos fundadores da ACZ e do NEAB/UFAL, que tornou-
se secretario de estado; a psicéloga Vanda Menezes, também fundadora da ACZ e
que igualmente tornou-se secretaria de estado; e do arte educador, Helcias Pereira,
fundador do primeiro APN em Alagoas, incorporado como diretor e gerente, entre
outros. Como destaca a pesquisa Movimento Social Negro e Estado: a politica

publica como resultado dessa correlagéo,

E notéria nesse governo uma participagéo de militantes negros intervindo
efetivamente nas instdncias governamentais, o que possibilitou o
surgimento de alguns 6rgdo com a finalidade de pensar, articular e efetivar

29 Partido Socialista Brasileiro (PSB), Partido dos Trabalhadores (PT), Partido Democratico Trabalhis-
ta (PDT), Partido Comunista do Brasil (PCdoB), Partido Popular Socialista (PPS), Partido Trabalhista
do Brasil (PTdoB), Partido de Reedificagdo da Ordem Nacional (PRONA), Partido Republicano Pro-
gressista (PRP), Partido Verde (PV), Partido Trabalhista Nacional (PTN), Partido da Solidariedade Na-
cional (PSN), Partido da Mobilizagdo Nacional (PMN) e Partido Social Trabalhista (PST).
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politicas publicas reivindicadas pelo movimento. (MARTINS e SANTOS,
2013: 112-3)

A seguir, os varios equipamentos publicos criados, subsidiados ou
redirecionados para reverenciar Zumbi dos Palmares e outros que, se nao o fagcam
mencao direta, apontam para uma sensibilizacdo institucional para as questdes
negras naquela gestdo do governo de Alagoas:

a) O criagcdo do Instituto Zumbi dos Palmares, sistema publico de
comunicag¢ao do Estado, por meio da Lei n° 6.224, de 8 janeiro de 2001, e segundo
folheto institucional, “breve estara contribuindo para regionalizar as produgdes
jornalisticas, artisticas e culturais” (Alagoas, 2002 apud MARTINS e SANTOS, 2013:
105)

b) A medalha Zumbi dos Palmares, criada em 2002, e concedida anualmente
no dia 20 de novembro, em mengao ao Dia da Consciéncia Negra.

c) A mudanca do nome do aeroporto internacional de Macei6 para Aeroporto
Zumbi dos Palmares, ainda em 1999. Por fugir da normas do Ministério da
Aeronautica, que postula que aeroportos devem ser identificados com o nome da
cidade sede, de povoado ou o nome de personalidades da aviacio brasileira, houve
uma resisténcia que teve como réplica a insisténcia no nome do herdi negro, em sua
resposta, mais uma vez, o governador enfatiza sua necessidade de instaurar um

novo tratamento para a meméria de Zumbi:

Nao posso atinar que “necessidade técnica” possa justificar a mudanca do
nome de um aeroporto. Mas, ainda assim, a insistir nessa tecla, seria
tecnicamente correto e politicamente justo alterar o nome do Aeroporto
Campo dos Palmares para Aeroporto Zumbi dos Palmares, ndo somente
porque nao existe qualquer localidade denominada “Campo dos Palmares”,
como pelo fato de que o nome Palmares, em Alagoas, esta indelevelmente
ligado a Zumbi e ao famoso quilombo chefiado por ele.

Zumbi n&o prestou servigos diretos a Aviagdo porque eu seu tempo de vida
a Aviacdo nao existia sequer em sonhos. Mas como heréi brasileiro, foi
muito mais além: prestou servigos a humanidade e, por isso, figura naquela
categoria de pessoas cuja grandeza foge as miudezas de qualquer lei
efémera. O nome de Zumbi honraria qualquer aeroporto, mas sobretudo
seria simbdlico se figurasse no aeroporto da terra onde inscreveu uma das
paginas mais autenticas, mais libertarias, mais corajosas da Histéria do
Brasil. Opor a esta pretensao legitima do povo de Alagoas, argumentos
administrativos e burocraticos de segunda ordem e interpretagdo confusa, é
a agir de forma que coloca a Aeronautica involuntariamente em ma situagao.
Rejeitar o nome de Zumbi no Campo dos Palmares soa como discriminagao
aos herdis que nao se fizeram sob a tutela do Estado, mas sim, em
circunstancias em que foram considerados até como “ inimigos” do Estado.
E preciso esclarecer, porém, que os herois ndo pertencem ao Estado e sim
a Nagéo, pois esta é infinitamente maior. (LESSA, 2007 apud MARTINS e
SANTOS, 2013: 107)
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d) A mudanca no nome do palacio do governo para Palacio Republica dos
Palmares, tendo seus espacos internos também identificados com personagens
negras e quilombolas. “O Palacio Republica dos Palmares, nome que nés
escolhemos para o novo prédio, € mais uma homenagem do governo de Alagoas a
luta e a histéria do Quilombo dos Palmares e, em consequéncia, ao bravo povo
alagoano, destacou Lessa”. (ALAGOAS, 2002 apud MARTINS e SANTOS, 2013:
120).

e) A criagcado da Secretaria Extraordinaria de Programas e Projetos Especiais
(SEPES/AL), que por meio da Lei Delegada n° 01, em 8 de janeiro de 2003, passa a
ser chamada Secretaria Especializada de Defesa e Protecdo das Minorias
(SEDEM/AL), 6rgao responsavel por de implementar politicas publicas de promog¢ao
da igualdade racial, defesa e inclusdo dos diversos segmentos sociais vitimas de
discriminacgao. A gestao desta secretaria ficou a cargo de Zezito Araujo.

f) A criagdo da Secretaria Especializada da Mulher, por meio da Lei n° 6.326,
de 03 de julho de 2002, 6rgao responsavel por de implementar politicas publicas
para as mulheres, atendendo a demanda de ordem econdmica, social, cultural e
racial. A gestdo desta secretaria ficou a cargo de Vanda Menezes.

g) A criacao do Nucleo Tematico da Identidade Negra na Escola, por meio da
portaria n° 806, de 07 de margo de 2004, vinculado a Secretaria Executiva de
Educacdo, com vistas a atender as demandas da Lei Federal n°® 10.639 e da Lei

Estadual n°. 6.814/07*. Segundo Arisia Barros, uma de suas gestoras,

O Nucleo nasceu no bojo de um projeto ambicioso: criar pontes de
sensibilizagédo, decifrar o racismo na postura pedagogica, criar a escuta,
reinventar a capacidade individual e coletiva de enxergar as muitas
possibilidades de retrabalhar o curriculo escolar, principalmente o curriculo
oculto — palavras nao verbalizadas — carregadas de sentido. (BARROS,
2007: 50)

h) A criagao do projeto Xiré que, segundo Helcias Pereira,

Era uma articulagdo de educadores, era uma comissdo pela
transversalidade pela educagédo na questao étnica. A partir dessa discussao
do Xiré na educagao, na rede estadual de educacdo, varias politicas
comecgaram a acontecer dentro da instancia da instituicdo. Tanto é que hoje
existe a Geréncia Afro dentro da Educacao que [...] € fruto da primeira
articulagdo. Como eu digo nada cai de para-quedas (sic), (né?) essas
conquistas sao conquistas da luta que vem da histéria (né?). (Depoimento
de Helcias Pereira In: MARTINS e SANTOS, 2013: 119-20)

30 Regulamentacédo estadual da Lei Federal n°® 10.639.
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Em sintese, a gestdo de Ronaldo Lessa pode ser considerada a face
institucional — impossivel de ser compreendida sem suas interlocug¢ao e interagao
com o movimento negro alagoano — da invengdo de Zumbi. Na avaliagdo do ex-
governador, sua atuacdo teria colado definitivamente a imagem de Zumbi a
identidade de Alagoas. “Entao, ouve toda essa mudanca e Alagoas passou a ter
orgulho de sua historia, orgulho de ser a terra de Zumbi dos Palmares — Explica
Ronaldo.” (MOUSINHO e CAVALCANTE, 2006 apud MARTINS e SANTOS, 2013:
105).

Eu sempre me preocupei em trabalhar a autoestima e a identidade do nosso
povo, por isso eu me empenhei em desenvolver agées de resgate das
tradicbes populares, como o Carnaval, o Sdo Jodo e outro festejos
populares, que ndo contavam com o apoio e o incentivo do poder publico.
Trabalhamos também a questdo da identidade, incluindo a histéria de
Alagoas no curriculo da rede municipal de ensino, estimulando o debate
sobre a afro descendéncia da maioria do nosso povo e homenageando
Zumbi dos Palmares. Para mim, difundir esses valores é fundamental para
fortalecer a autoestima e consolidar as mudangas na sociedade — afirma
Ronaldo. (MOUSINHO e CAVALCANTE, 2006 apud MARTINS e SANTOS,
2013: 102-3)

A outra face iluminada neste processo de invencdo de Zumbi é a da cultura
popular e periférica — agora assimilada e autoproclamada enquanto cultura “afro”.
Para a analise da emergéncia da rede afroalagoana, esta dimensao se destaca por
dois aspectos em particular: o contingente “invisivel” — que n&o figura na memoria
coletiva e publica, a ndo ser em grupos restritos, € nem mesmo na pesquisa
profissional®® —; e a influéncia do prestigio e visibilidade dos grupos de samba

reggae de Salvador nesta explosao de grupos percussivos nas periferias de Maceio.

E no inicio da década de 90 o movimento negro aqui em Alagoas ele foi
forte! Fortissimo! Ele foi muito forte... E acho que 1993, mais ou menos, ai
comecga essa historia de Olodum, né? [...] Meu irmao, foi doidice isso.
Porque a gente nado tinha identidade, a gente ndo tem! Infelizmente...
Quando chega o Olodum no Brasil todo, ai neguinho falou: “Opa, também
quero!”. Ai surgiu o Afro Mandela, né? A partir do Olodum. Do Afro Mandela
ja surgiu num sei quem... daqui a pouco a gente tinha uns trinta grupos de
samba reggae na cidade. Mas era muito tambor, velho! Era muito
tambor...*

Quando o [Afro] Mandela surgiu — que foi o primeiro grupo [negro] musical
cultural de Alagoas, logo depois surgiram varios grupos. [...] Ai foi um bum.
Nés tinhamos aproximadamente uns vinte grupos, ou mais, aqui em
Alagoas. Isso tudo na década de 90%.

31 Talvez pelo segundo aspecto, a influéncia baiana, estes grupos tenham sido desprezados enquan-
to unidade de sentido autbnoma e legitima.

32 Trecho da entrevista concedida por Wilson Santos para esta pesquisa em 14 de agosto de 2014.
33 Trecho da entrevista concedida por Zezito Araujo para esta pesquisa em 8 de agosto de 2014.
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O surgimento de tantos grupos em um periodo tao curto, ndo apenas coincide
com a ascensao de grupos de samba reggae de Salvador, como os depoimentos
acima, e outros colhidos durante a pesquisa, ratificam a hipotese de que o prestigio
e a visibilidade de grupos como IlIé Aié e Olodum foram estimulos diretos para esta
mobilizacdo em Maceio.

No entanto, ao entender a continuidade com o momento anterior da
emergéncia da rede afroalagoana, percebe-se que esta explosdo também atende a
uma demanda do movimento negro local, que ao assimilar as criticas da
folclorizagdo do negro, buscam privilegiar a escolha de expressdes artisticas 0 mais
distantes possivel dos folguedos e correlatos. Em artigo, Zezito Araujo, o historiador
e um dos fundadores do movimento negro em Alagoas, traz esta nova relagdo™

entre a cultura negra e o folclore.

Tal processo [folclorizacdo da cultura negra] consiste em transformar as
manifestacdes culturais dos negros em algo irrelevante ou em recheios
ideais para se montarem esquemas de entretenimento para vastas camadas
da populagdo, em especial para aquelas que, independentemente da cor,
podem usufruir, de forma mais plena, certo tipo de lazer produzido pela
sociedade brasileira. (ARAUJO, 2006: 109)

Fato é que estes grupos “afro” estavam ligados, mesmo que de forma muito
instavel, a um processo de ressignificacdo da identidade negra em Alagoas. Este
processo, como destaca o percussionista Wilson Santos, chamou a atencido da

periferia para as questdes étnicas intrinsecas a sua exclusao social.

Isso por um lado foi bom porque movimentou as comunidades e criava um
espago de discussdo, mas que ainda eram deficientes, ta ligado? Eram
espacos deficientes. Se a gente tivesse o amadurecimento que a gente tem
hoje eu acho que a gente poderia com aquele movimento, a gente poderia
transformar e sei la... mesmo que a gente ndo conseguisse resgatar uma
identidade passada, mas talvez a gente conseguisse elementos pra
trabalhar uma identidade alagoana.®

Esta deficiéncia a que Wilson Santos se refere também pode ser interpretada
como um sinal de que estes eram ainda rudimentos de espac¢o de discusséo, e
reflexo de um movimento negro despreparado para lidar com o potencial mobilizador
da arte e da cultura ndo sé como meio de agregar e entreter, mas inclusive como

meio de discutir e barganhar direitos politicos, visto que apesar de numeroso, o

34 Como visto anteriormente, na fase da invengéo de Palmares, as expressdes do folclore eram ab-
sorvidas nas celebragdes negras como representantes, sendo uma solugéo absolutamente viavel
para a auséncia de expressodes culturais declaradamente negras.

35 Trecho da entrevista concedida por Wilson Santos para esta pesquisa em 14 de agosto de 2014.
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movimento centralizava as discussdes e a maioria dos sujeitos, a “massa”, figurava

no movimento sem associar a expressividade do grupo percussivo de que fazia

parte com a propria identidade negra — isto em sua dimenséo politica, “era o tambor

pelo tambor™®.

O movimento foi muito forte, as vezes a gente conseguia, sei la, 500, 600
pessoas naquela praga dos Palmares, ali lotava. Ai o pessoal ia mesmo e
tal. E quando fazia os encontros, quando tinha reunido do movimento negro,
esse espago cultural® aqui ndo cabia ndo, era muita gente. Mas, claro, vocé
tinha as liderangas que conduziam a massa, porém a massa, o foco da
massa, era somente o tambor. Era s6 a percussido. Entendeu o esquema?
Al j& é outra questdo.®

Essa auséncia de elementos que fixassem essa modalidade de

expressividade como habito representativo de identidade, tornou este movimento

vulneravel. Os referenciais que vinham a reboque com estimulo dos grupos baianos,

também se esvaem com o declinio do prestigio e da visibilidade desses grupos.

Olodum sobe, Olodum desce, e quando o Olodum desce, naturalmente,
esse movimento também comeca a descer. Comegam outras coisas. Como
nao tinha raiz, entdo... muito vulneravel. O Afro Mandela foi o que resistiu
mais, mas chegou uma hora que n&o deu.*

O que se ventila com o depoimento de Wilson Santos a seguir, € que talvez

haja uma ligagdo entre essa assimilagdo tdo rapida dos grupos baianos pelas

periferias de Maceié e uma necessidade latente e reprimida de expressao por meio

do tambor. O percussionista observa de forma muito perspicaz e sensivel a

realidade que o cerca, e trazendo um relato de memorias pessoais, nos diz das

dindmicas de conteng&o e marginalizagao da expressividade afroalagoana.

Ai um fenébmeno que acontece na década de 90 é justamente o bum do
Olodum, porque a gente ndo escutava muito o tambor aqui ndo, no maximo
um boizinho que saia no carnaval ali, tudo e tal... (sons imitando o batuque
do ritmo do boi), pronto, acabou! Nao tinha tambor, ndo tem tambor, velho.
N&o tinha intervencao de tambor. Ou entdo o tambor do terreiro, né? Ai o
que a gente fazia? Os ogéas... Era engragado que a gente fazia o seguinte: a
gente sabia que sexta e segunda tinha toque, numa casa ou outra, né?
Entdo... As vezes a gente ndo ficava nem sabendo. O que é que a gente
fazia? A gente saia e.... “Meu irmao, vamos pra um toque!”, ai a gente saia
pelo mundo: Vergel, Ponta Grossa, Trapiche, na, na, na... Dando rolé, s6
com o ouvido na captagdo aqui e: “Deve ser na casa de fulano”. E
emburacava, entendeu? “Vamos de novo!”... E era massa, porque era um
exercicio da porra e enfim... Mas eram as referéncias que a gente tinha: o
coco de roda, o xangd, a capoeira... o boi olhe |a, uma vez ou outra, mas as
coisa mais fortes eram essas.

36 Idem.

37 Espaco Cultural Salomao de Barros Lima, equipamento cultural da UFAL.
38 Trecho da entrevista concedida por Wilson Santos para esta pesquisa em 14 de agosto de 2014.

39 Idem.
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Ainda que seja clara a referéncia aos grupos baianos, ndo se pode confundir
0s grupos alagoanos com copias vazias de sentido. Se a referéncia a origem
africana das populagdes negras brasileiras; a mobilizagdo a partir de comunidades
periféricas; a escolha do samba reggae como ritmo cardeal; e a reprodugdo do
repertorio dos grupos mainstreams do axé baiano os aproximam, o relevo do
elemento ritmico da musicalidade e a rivalidade dos grupos baseada nesse aspecto

sdo exemplos de tragos peculiares aos grupos percussivos de Alagoas.

O que vocé tinha naquele momento ali era — que era diferente da Bahia —
era que a galera trabalhava muito essa questao dos arranjos ritmicos. Entao
rolava meio que uma disputa entre um grupo e outro, quando se encontrava
na praga a galera parava s6 pra escutar. Tinha hora que o show era s6
percussao. Tipo assim, metade do show era percusséo. [...] e depois uma
disputa mesmo: “Meu mestre é melhor do que o seu”. [...]

Vou te falar uma que de repente alguém nem te falou. Existia uma
concorréncia de grupos antes de 2005, onde existia até provocagbes no
microfone: o cara tava no palco e tava insultando o outro grupo. Grupo que
ndo gostava do Afro Mandela, grupo que... deu pra entender?*'

Ao considerar que os grupo baianos, com a amplitude de sua legitimidade e
representatividade, forjam um significado caracteristico de negritude, coadunado aos
elementos culturais da origem africana dos negros baianos — e brasileiros —, e aos
da periferia negra, tendo este significado caracteristico despontado como um valor
universal. Tal valor universal para a negritude, ao colocar em relevo as similaridades
das comunidades periféricas em todo territério nacional a partir do referencial
baiano, irrefletidamente desbota as distingdes, seja do grau e tipo de vinculo com a
Africa, seja das singularidades de cada periferia em particular.

Todo este processo, seja em sua face institucional, seja em sua face da
cultura popular e periférica, esta sendo legitimado pela revisdo da memdéria de um
icone, Zumbi dos Palmares, algo que serve como um forte argumento mobilizador
que toca o afeto dos sujeitos. Tais afetos, e ndo o argumento mobilizador, é que
justificam a mudanca de habitus que pde em marcha a emergéncia da rede de

valorizacdo da expressividade afroalagoana.

40 Trecho da entrevista concedida por Wilson Santos para esta pesquisa em 14 de agosto de 2014.
41 Trecho da entrevista concedida por Ari Consciéncia para esta pesquisa em 15 de agosto de 2014,
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4.3 Ainvencao do Quebra de 1912

Por invencdo do Quebra de 1912 compreende-se o impulso, a priori
intelectual, em dar visibilidade ao evento onde uma milicia paramilitar invadiu e
devastou terreiros de religiosidade de matriz africana, destruiu e ridicularizou objetos
sagrados de culto e violentou e assassinou varios religiosos — implicando, inclusive,
na migracaéo de varios destes para estados vizinhos. E, ao dar visibilidade a este
fato, explicar a auséncia de espacos publicos para a expressividade negra em
Alagoas; argumentar a necessidade de reapropriagdo dos caracteres negros da
cultura alagoana; estimular a criacdo e o fortalecimento de grupos artisticos,
culturais e politicos autodeclarados afroalagoanos; e legitimar uma divida histérica
do Estado local com os religiosos de matriz africana, o que se estendeu as
populagdes e expressividades negras.

Entre os varios lideres religiosos agredidos no ocorrido, destaca-se a
sacerdotisa conhecida como Tia Marcelina, por ter sido uma das mais violentadas —
preco a ser pago por ter sido, pelo que indicam os registros, a mentora espiritual do
governador de Alagoas aquela época, Euclides Malta —, e por ter resistido e
enfrentado a tdo cruel repressdo em nome de sua fé religiosa. Segundo consta na
memoria oral, mesmo sob ataque violento, Tia Marcelina repetia enfurecida: “Bate
moleque, bate moleque! Quebra perna, quebra brago, arrebenta cabega, mas nao
tira o saber!”.

Foi em sua homenagem o primeiro texto relativo ao evento, Uma lembrancga
de amor para Tia Marcelina*, do historiador Savio de Almeida. Como destacado no
topico O siléncio quebrado*, Savio de almeida faz parte de uma corrente da
historiografia critica de Alagoas, que tenta incorporar a histéria oficial os sujeitos
marginalizados material e simbolicamente. No texto dirigido a ialorixa tido como o
maior martir do Quebra de 1912, ele destaca as imagens e personagens da
religiosidade de matriz africana, predominantemente negras, de Alagoas. Abrindo o

texto de forma categérica, Savio afirma:

As palavras negro e escravo tentam uniformizar o que ndo podem. [...]
Existe € um monte de tese elaborada e quando em vez, um mestrando ou

42 Publicada pela primeira vez em 1987, na Revista do Departamento de Letras Classicas e Vernacu-
las do CHLA da UFAL. O texto esta disponivel no blogue do autor, no link <http://contextotribuna.-
blogspot.com.br/2012/05/religiao-afro-macumba-nas-alagoas-luiz.html>. Acesso em: setembro de
2014.

43 Ver pagina 68.
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doutorando resolve escutar o tam-tam-tam do ingome*. Ta vendo, TIA
MARCELINA, como existe entendido na gente? (ALMEIDA, 2012)

Em mengao as conjunturas do episodio do Quebra, ele segue:

Acontece que, num esquisito passe de magica, o Xangd dos locais
afastados, foi colocado no centro do poder e macumbeiro foi catalogado
como pertencente a hierarquia do Estado oligarca. A Soberania, num
majestoso rasgo de insanidade, deu o toque de que o Xangd era a religidao
oficial do Estado de Alagoas, personificado na familia Malta. Dai, as
perseguicdes que foram realizadas, a destruicdo dos templos, prisdes,
espancamentos, mortes. Este periodo ficou conhecido como o QUEBRA e
ainda estava presente na memoria dos terreiros de Maceid, ha uns vinte
anos passados, quando conversavamos com Luiz Marinho, Joca, Joado e
tantos que ja se foram. Eles recontavam a histéria da perseguicao, falavam
das lalorixas humilhadas e das fugas que se procediam. (ALMEIDA, 2012)

Como atesta a pesquisa de Irinéia Maria Franco dos Santos (2014: 229),
estas memoarias, ainda citadas no texto de Savio de Almeida, estavam sendo
progressivamente ofuscadas. Por motivos que n&o nos € possivel precisar se ndo na
medida do constrangimento e das disputas e ciumes entre povos que vistos de fora
sao aplainados sobre a alcunha de afro-brasileiros. “Os mais velhos teriam se calado
sobre o evento, ndo repassando a historia para os mais jovens, inclusive nao
gostando de menciona-lo. [...] Somente em 2008%, alguns deles foram ouvidos e
seus depoimentos registrados.” (SANTOS, 2014: 229)

Sempre em um tom afetivo e quase literario, Savio de Almeida nao se esquiva
de elencar varios fatos que evidenciam o tratamento violento com estas populacoes,
que nos seus requintes de crueldade carrega uma mensagem quase que

pedagdgica para a contengao destas expressividades.

Os ingomes ficaram calados e muitos, juntos com os /lus* transformaram-
se em fogo ardente, qual fogueira de S&o Jodo. O Aleri ficou mudo e mudo,
também, ficou o Adja*’. O Xaxara*® de Omolu virou pagode; o pataxo de
Oxala ficou envergonhado. [...] Foram quatro artigos no JORNAL DE

44 “0O ingono é um grande atabaque, cujo nome é derivado de n'gomba (tambor dos negros conguen-
ses), ou angoma (tambor dos negros de Luanda). Utilizado no xangé de Pernambuco e em dangas
populares, como o coco, 0 zambé e o bambelé. Também chamado engono, ingome, ingomba”. Fonte:
MARCONDES, Marcos Anténio. (Ed.). Enciclopédia da musica Brasileira - erudita, folclérica e popular.
3. ed. Sao Paulo: Arte Editora/ltad Cultural/Publifolha, 1998.

45 Quando foi realizado o Projeto Gira da Tradi¢éo, que fez o registro audiovisual de 16 entrevistas
entre os religiosos mais antigos de Maceié. Um documentario do projeto esta disponivel em
<http://g0oo.gl/s4i0G9>. Acesso em: janeiro de 2015.

46 Tradicionalmente é como os atabaques sdo chamados na nagao Ketu, em um sentido lato, se re-
fere aos atabaques e instrumentos percussivos usados para a musica sagrada nos rituais de religiosi-
dade de matriz africana.

47 Adja, Adjarin, Aja, Aaja, é uma sineta de metal com uma ou mais campainhas, utilizada na intera-
¢ao com os Orixas, ou com pessoas em estado de transe.

48 O xaxara (sasara, em ioruba), bastdo cerimonial, é um dos emblemas de Omolu, feito com folhas
de palmeiras, migangas, buzios, etc. e tem uma certa semelhanga com uma vassoura.
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ALAGOAS ridicularizando tudo e, especialmente, a TIA MARCELINA; a
bruxa miseravel, feiticeira de fedor no sovaco. E no ano de 1916, nas
edicées de 27 a 29 de junho do mesmo Jornal, ainda se martelava contra
ela, numa série de artigos: O MISTERIOSO CONCLAVE. Uns, mais
eruditamente, dizem que a TIA MARCELINA morreu a golpes de sabre. [...]
Pegaram tudo aquilo; o que ndo queimaram, jogaram numa exposi¢ao de
puro deboche. (ALMEIDA, 2012)

Também dedicado a memodria de Tia Marcelina € o Manifesto Sururu®,
langado em 2003, pelo socidlogo Edson Bezerra. O texto € uma exaltagdo das
imagens periféricas da cultura alagoana, aqui reclamadas como legitimas
representantes de nossa identidade. “O manifesto sururu quer muito pouco. Quem
sabe um pouco mais do que exercitar um certo olhar: um olhar atento por sobre as

coisas alagoanas”. (BEZERRA, 2004)

O manifesto sururu esta atento para os batuques noturnos dos terreiros
periféricos e fora de rota e também dos milhares de capoeiras espalhados.
O manifesto sururu se alegra com a folia dos meninos de rua, com os
guerreiros e com as tradi¢cdes alimentadas pelos povos periféricos.
Manifesto sururu: mistura e associagéo de moluscos, peixes, aguas, negros,
cafusos (sic), morenos e de todas as mesticagens possiveis das gentes
alagoanas. (BEZERRA, 2004)

Ja em sua nota explicativa para a dedicatéria do manifesto a Tia Marcelina,
Bezerra a apresenta como icone da resisténcia das culturas populares ao poder de

nomeacgéo da elite local.

Tia Marcelina, a ex-escrava de origem africana e matriarca do Candomblé
em Alagoas, foi a mae de santo morta durante o movimento que entraria
para a histéria como O Quebra. As reminiscéncias dos relatos registram que
mesmo sabendo antecipadamente da quebra dos terreiros, quando a turba
chegou ao seu barracdo, ao invés de correr, ela se adentra no espaco
sagrado o Pegi®® e que, ao ser espancada a chutes de coturno por um
soldado de policia, ao tempo em que gritava por seu orixa ela dizia, bate,
bate vocés matam o corpo, mas nao a sabedoria.

Ao oferecermos a escrita do manifesto a sua homenagem, registramos
uma divida histérica no que acreditamos ser ela a figura histérica mais
importante da resisténcia das culturas populares ao colonialismo e
desaculturamento das elites alagoanas para com as particularidades
locais. (BEZERRA, 2004 — grifo nosso)

As personagens a quem ele recorre e 0 modo como as representa, também o
inclui na corrente da historiografia critica de Alagoas. Ao mencionar Calabar e Zumbi

dos Palmares em seu manifesto, Edson Bezerra coteja o prestigio destes com o das

49 O referido manifesto foi publicado no jornal Tribuna de Alagoas em 12 de setembro de 2004, e esta
disponivel no blogue Negros, Canais, Lagoas e outras imagens periféricas, no link <http://outrasima-
gensperifericas.blogspot.com.br/p/manifesto-sururu-edson-bezerra.html>. Acesso em: setembro de
2014.

50 Espécie de espacgo sagrado, similar a um altar.
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figuras dos marechais alagoanos. Segundo ele, Calabar e Zumbi sdo “migrantes
deslocados da colbnia central’.

Os deslocados nesse contexto, se refere ao lugar que tanto Calabar como
Zumbi dos Palmares ocupam nas representacbes dominantes das elites
alagoanas. SO recentemente e apds ter sido reconhecido nacionalmente
enquanto um herdi nacional, € que Zumbi comegou a ser visibilizado e
incorporado nos discursos e representacbes do imaginario alagoano.
Todavia, nem Zumbi nem Calabar ainda ndo tém, ao contrario dos
Marechais alagoanos — Floriano Peixoto, Marechal Deodoro e Pedro de
Gois Monteiro — estatua ou monumento erguido em suas homenagens.
(BEZERRA, 2004)

Estes sao os dois registros inaugurais desta corrente intelectual que busca
reativar a memoéria do Quebra de 1912, desta feita sob uma nova 6tica das relagdes
sociais ali implicadas. No entanto, apesar de intelectuais profissionais, estes dois
textos — um artigo quase literario, ndo por acaso publicado em uma revista do
departamento de Letras da UFAL, e um manifesto — sdo declaradamente frutos das
inclinagdes politicas dos autores.

Segundo a ja citada historiadora e uma das lideres do Laboratério de Historia
Afro-Brasileira (LAHAFRO) e do Laboratério Interdisciplinar de Estudo das Religides
(LIER), Irinéia Maria Franco dos Santos,

As primeiras informag¢des conhecidas sobre a presenga da religiosidade
negra em Alagoas, em especial, na cidade de Maceid, datam de fins do
século XIX e inicio do século XX. [...] O fato histérico resgatado que se
tornou o marco da renovacado destas pesquisas foi o chamado Quebra-
Quebra, Quebra de Xangd ou Operagdo Xangd, ocorrido em fevereiro de
1912. (SANTOS, 2014:223-4)

Estudos mais sistematicos e distanciados do Quebra de 1912, séo
desenvolvidos nos trabalhos de Siloé Amorim (2006) e Ulisses Rafael (2012). A
primeira destas pesquisas foi publicada no videodocumentario 7972: o Quebra de
Xangé, produzido com recursos do prémio DocTV.

Em locugdo na abertura do documentéario, Siloé Amorim parte de uma
experiéncia pessoal para situar a importancia do debate sobre o preconceito, a

segregacao e exclusao de que € vitima a cultura negra no Brasil.

Eu e meus irmaos fomos criados com a ideia de que as praticas religiosas
africanas mantinham pacto com o demdbnio e que as pessoas que
frequentavam os terreiros de candomblé faziam feiticaria, macumba.
Quando eu era crianga, no breu da noite, batuques de um terreiro no
caminho de casa, disparavam meu coragado. Meu pai, vilvo casou-se com
Maria, mulher negra com quem viveu até o fim de seus dias, aos 94 anos.
Somente aos 92, despojado de censura, meu pai me disse que Maria
recebia entidades e que ele proprio sentia a presenga delas, mas nele nao
vinham, s6 nela. Maria negava aqueles rituais. Uma vida inteira em siléncio.
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A opressdo sobre as praticas religiosas africanas em nossas casas € um
sinal do quanto a cultura negra foi segregada e excluida no Brasil. Essa
faceta opressora de nossa histéria deve ser discutida e desmistificada.
(Depoimento do autor In: AMORIM, 2006)

Também®' Amorim percebe e aponta em seu documentario como o evento

nao estava no imaginario dos religiosos de matriz africana, sendo em grupos muitos

restritos.

Locucgao: A senhora ja ouviu falar do Quebra de Xang6?
Elza (Casa da Pomba Gira): Quebra de Xang6? Do Quebra? N&o.

Locugao: Ja ouviu falar da Tia Marcelina?

Angela Brandao (Casa dos Pretos Velhos): Quem?

Locugao: Tia Marcelina

Angela Brandio (Casa dos Pretos Velhos): Nao, eu conhego a tia Celina
dali.

Pai Maciel (Federagao dos Cultos e Afroumbandistas de Alagoas): Tia
Marcelina é verdade que ela foi a Yalorixa mais famosa do estado de
Alagoas, porque foi ela que fundou o candomblé nesse estado, agora a
nacao de origem que ela fundou foi Nagé.

Locugéo: E o senhor ja ouviu falar do Quebra dos terreiros em 19127

Luiz Brandao (Casa dos Orixas): Rapaz eu ja ouvi falar, mas nao tenho
conhecimento dele nao.

(AMORIM, 2006)

Com o depoimento da antropdloga Rachel Rocha, o filme aponta indicios de

que a disputa de fato era politica e que o aspecto religioso € chamado a disputa por

uma “conveniéncia socio-historica”.

Por que a oposi¢cdo de Fernandes Lima teria usado esse argumento da
associagdo de Euclides Malta as casas de culto pra fazer uma contra-
propaganda do governador? Porque ele sabia que esse argumento ecoava
negativamente na populagdo. Entdo, essa era uma populagado preparada
secularmente para ndo gostar dessas referéncias. Pra se envergonhar
dessas referéncias. Pra querer esconder do resto da populacdo esses
tracos da nossa suposta africanidade. (Depoimento de Rachel Rocha In:
AMORIM, 2006)

Tal hipétese encontra eco no depoimento do presidente da Federacdo dos

Cultos e Afroumbandistas de Alagoas,

Quando o doutor Euclides Malta perdeu as elei¢cdes e foi embora, antes de ir
viajar ele recomendou a madrinha, a Tia Marcelina, que ela fosse embora
pra Bahia... que ela fosse embora que ndo ficasse em Maceié porque o
outro governador estava tomando posse e ele ndo ia aceitar, ele nao ia
consentir candomblé, porque ndo se dava com negocio de candomblé. la
haver uma repressado séria. E ela nao foi, ndo tomou o conselho dele e
permaneceu em Maceid, entao, apds a posse do outro, dai a poucos meses
aconteceu a repressao. (Depoimento de Pai Maciel /n. AMORIM, 2006)

51 Assim como apontam os indicios relatados por Irinéia Maria Franco Santos (2014).
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Ao trazer o relato da migracdo de varios religiosos e centros de culto,
especialmente para Pernambuco, e com eles suas praticas e simbolos, Siloé reforga
a tese de que o Quebra desmantelou os espacos de expressdo publica das
religiosidades de matriz africana e toda e qualquer expressividade correlata. O que

ganha ambiéncia com o depoimento do antropdlogo Bruno César Cavalcanti:

Eu acho que o evento da destrui¢cao do terreiros, aqueles dias de violéncia,
eles estabeleceram um cddigo de convivéncia posterior extremamente
severo, moralizador e controlador do espaco. Eu creio que o Quebra se
apresentou como uma pedagogia exemplar — para usar uma palavra
definitiva sobre isso. A violéncia do Quebra, ela ndo sendo uUnica no pais, ela
que foi muito mais efetiva e eficaz nos resultados que ela gerou. (/n:
AMORIM, 2006)

O trabalho compilado no documentario, traz efeitos politicos e simbdlicos,
gera a circulagado de informagdes e memodrias e sua subjacente politizagdo; produz
as novas sensibilidades que engendra. Enfim, uma nova narrativa pedagdgica, com
muito mais penetragao pela acessibilidade do suporte audiovisual, no entanto, com
menos poder de nomeagdo quando posto em paralelo a um estudo publicado em
livro, como o0 que veremos a seguir.

Este outro estudo, ja mencionado em outros momentos deste trabalho, é o de
Ulisses Rafael, publicado no livro Xangé Rezado Baixo: religido e politica na
Primeira Republica (2012), resultado de sua tese de doutoramento, onde ele traz
respectivamente uma descricdo detalhada do episédio; uma analise do ex-
governador Euclides Malta, enquanto um pivé do corrido, desde sua trajetéria e
manobras politicas até sua relagdo com os cultos afro-brasileiros em Alagoas; uma
recuperacao da participacdo dos negros na vida social de Alagoas naquele contexto
histérico, visto que sdo eles os mais e imediatamente associados aos cultos afro-
brasileiros e, por conseguinte, as maiores vitimas da perseguigao; e, finalmente, ele
traz o papel da fac¢ao paramilitar que efetivou a “Operacédo Xangd”, a Liga dos
Republicanos Combatentes, surgida em Maceié em 1911, ano anterior ao massacre.

Segundo a obra de Ulisses Rafael,

Considera-se que a “Operagédo Xangd” desenvolveu-se nos moldes de uma
tragédia, nos termos a que se refere Tzevetan Todorov, como um evento
dotado de qualidades dramaticas e éticas, mais do que pelas caracteristicas
histéricas. (RAFAEL, 2012: 22)
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A partir destes dois ultimos documentos, o argumento do Quebra de 1912
transcendeu a discussao intelectual e foi apropriada pelos agentes culturais e,

curiosamente, reapropriada pelos religiosos.

O conhecimento do evento do Quebra e o resgate dessa memoria tem para
a historia das religides negras em Alagoas uma importancia politico-cultural,
como também uma importancia psiquico-social para a populagdo negra na
cidade. O “ajuste de contas” com o passado seria ainda essencial para a
retomada da valorizagdo do individuo negro, de sua religiosidade e
culturalidade em Alagoas. (SANTOS, 2014: 228)

E contemporaneamente, uma resposta as atrocidades do Quebra de 1912 é
uma das principais motivagdes/justificagcdes de grupos artisticos, culturais e politicos
que se autodeclaram afroalagoanos. Clébio Araujo afirma: “Na verdade o Quebra é o
mote histdrico para se discutir a questao da identidade alagoana a partir dos povos
de matriz africana” (OLIVEIRA, 2013).

Eu vi de perto uma nagao chorar

Homens a se banhar com o sangue do meu povo
Vi Tia Marcelina acreditar

que tudo ia mudar

Eu vi Zumbi jurando guerra

Vi Ogum a comandar

Nossa histéria ndo se perdeu

O desamor ndo nos venceu

Se os tambores se calaram

Eu rezei baixo pra ndo morrer

E o siléncio de uma fé

E a catequese de um poder...

Hoje meu Xangb é rezado alto

Ninguém cala a nossa fé

No ilé eu bato cabega

E pro mundo eu canto sou o candomblé!

Nossa chama esta acesa

Tem fios de conta e tambor pra falar

Que nds somos a resisténcia, a prépria justica.
(Rezando Alto de Luana Costa — ainda sem registro fonografico)

Tenho tristes lembrangas daquele dia ...
Quebraram minha casa, bateram em minha tia
Quiseram acabar com a negra tradigéo

Nao bastando o sofrimento que foi a escravidao
[..]

Bate Moleque

Saiba que o corpo enfraquece

Bate Moleque

Mas alma forte ndo padece

Bate Moleque

S6 ndo pense que nos parou

E muito afiado o machado de xangb...*?
(ASSIS, 2010)

52 Disponivel em: <http://www.vibracoes.com.br/discografia/musicas/6%20Bate%20moleque.mp3>.
Acesso em: 15 Jan. 2015.
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O violéncia que impregna o evento é atroz e desumana em muitos aspectos,
isto ndo esta absolutamente em questao, no entanto, vale notar que apenas depois
de um século passado foi possivel construir um espago publico capaz de abrigar

uma discussao para a problematizacdo do Quebra de 1912.

Mostras histéricas desse racismo ndo nos faltam, desde o Quebra dos
Terreiros de 1912. Ou seja, como sempre, ao longo dos anos,
repetidamente, os pobres, negros e mesticos deveriam abrir alas a
civilizagdo branca, procurando o “seu lugar’ histérico, o da periferia
geografica e cultural.

Por falar em visibilidade, nos parece ser este o nucleo da questao: a Festa
de lemanja em Alagoas reflete o momento atual de fortalecimento das
culturas negras, colocadas fora do esquadro, ha décadas, por uma elite que
se julga branca, ndo percebendo que a nossa Histéria se confunde, em
grande medida, com a Histéria do povo negro. (ARAUJO e CAMPOS, 2013)

O ponto maximo para a construcdo deste espaco publico é a idealizacéo e
realizacdo do evento Xangd Rezado Alto. Proposto por um grupo de cientistas
sociais, entre eles, alguns religiosos de matriz africana, o projeto nasce a partir da
UNEAL e logo aglutina varios outros érgaos da administragdo publica e movimentos
negros de Alagoas. Nas palavras de Vinicius Palmeira, presidente da FMAC e um

dos gestores do projeto,

A importancia de tudo isso é lembrar que apesar de todas as perseguicoes,
de tudo que aconteceu, de toda discriminagao sofrida por essa gente, por
esses povos que compdem a formagdo do povo de Maceid, esta viva, essas
tradigbes continuam em pé. Elas foram preservadas ndo porque as politicas
protegeram a ponto de serem preservadas, mas porque o movimento de
resisténcia ligado a religido e as tradi¢gdes culturais desse povo fez possivel
com que hoje a gente tivesse na terceira edigdo desse projeto que
denominamos de Xangd Rezado Alto. [...] E importantissimo lembrar que
nds temos uma origem negra, nds somos uma cidade que até 1912 era uma
cidade caracterizada pela presenca de grupos de negros que comandavam
inclusive a economia de Macei6é. Entdo sendo assim, é impossivel se
desvencilhar de um fato histérico que ta dentro do bojo de formagao
politica, social, cultural da cidade de Macei6. [...] No&és somos um
governo plural, que entende que a cultura afro-brasileira é parte integrante
da nossa cultura téo vasta e tao diversa. (AMORIM, 2014)

Nas palavras de um de seus idealizadores,

O que a gente quis provocar — esse projeto € um projeto pedagogico — dar
uma visibilidade a cultura negra, que até entdo ela ndo tema visibilidade
que ela merece, que a forga que ela tem. S6 pra gente ter uma ideia, existe
algo de trés mil terreiros espalhados pelas periferias, pelo interiores, quer
dizer, a alma da cultura popular é a cultura negra.*

53 Depoimento de Edson Bezerra, extraido da matéria Diversos grupos afros sairam as ruas de Ma-
ceié para lembrar o quebra, exibida no telejornal Pajugara Manha, da TV Pajugara, em 02 de fevereiro
de 2002, dia do cortejo da primeira edicdo do Xangd Rezado Alto. Disponivel em::
<http://tnh1.ne10.uol.com.br/video/pajucara-manha/2012/02/02/62995/diversos-grupos-afros-sairam-
as-ruas-de-maceio-para-lembrar-o-quebra>. Acesso em: 18 Dez. 2014.
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O babalorixa lider da Casa de lemanja, o Pai Célio, ao ser entrevistado na
primeira edicdo do Xangdé Rezado Alto, faz alusdo a 1912 como uma explicagdo do
“xang6 rezado baixo”, e novamente o reclama como momento a ser superado para

que a expressao publica da religiosidade seja uma realidade.

Primeiramente, hoje é um dia de reflexao, além da festividade. Mas é um dia
de reflexdo. Quando eu falo refletir, refletir esse periodo, o que ocorreu em
1912. Entdo, nds resistimos a tudo isso. Resistimos ao ponto de nao
tocarmos os nossos tambores, este periodo ficou conhecido como o periodo
do xangd rezado baixo, porque batiamos palma para saldar o nosso orixa, o
Nnosso orixa era guardado em petisqueiros, em armarios, em baus, porque
ndés ndo podiamos manifestar a nossa fé. E hoje nds podemos manifestar
essa fé, mas nao podemos esquecer o ontem. Porque se nds estamos aqui
em praga, fazendo esse ato, essa celebragdo, nés devemos tudo a nossa
ancestralidade. (AMORIM, 2014)

Outro religioso, o babalorixa presidente da Federagdo Zeladora das Religides
Tradicionais Afro-Brasileiras em Alagoas (FRETAB), Paulo Silva, destaca a
participacao de trés instituicbes de ensino superior na realizagdo do evento, isto de
forma horizontal com organizag¢des da religiosidade como um indicio da relevancia

do massacre e de sua memoria.

Esse movimento num é de agora que a gente ta querendo realizar. Ja € um
pensamento de longas datas. E viemos concretizar agora.

A importancia € muito grande pra o nosso estado de Alagoas e a
importancia é tdo grande que fez com que UNEAL, a UFAL e Cesmac*
fizessem uma parceria com as federagdes e as casas religiosas de matriz
africana, pois de tao sério que é a data dos cem anos do Quebra de Xangb.
Que hoje é Xangb Rezado Alto. E eu tenho certeza que a partir da hora que
0 governador assinar essa documentagdo ndés vamos se tornar muito mais
fortes ainda. Ele reconhecendo, pedindo desculpas por tudo que fizeram —
que ndo foi ele, mas como ele esta no governo, ele esta pedindo desculpas
por todos os atos atrocidades que houve no passado, na data de 1912%.

Em seu depoimento, ele se refere ao perdao oficial e simbdlico que Teotdnio

Vilela Filho, na condi¢gdo de governador de Alagoas, protagonizou.

Estamos aqui reunidos para quebrar o siléncio oficial que reinou durante
décadas sobre os horrores daqueles acontecimentos que marcaram o ano
de 1912. Naquele tempo, uma onda de violéncia sem precedentes se
abateu sobre os terreiros em Maceid6 e sobre as pessoas que entado
praticavam os ritos de origem africana — o Estado ndo cumpriu, naquele
momento, seu papel de assegurador dos direitos elementares do cidadéo,
nem na garantia do direito a liberdade religiosa.

]

54 Centro Universitario CESMAC, antigo Centro de Estudos Superiores de Macei6 dai a sigla.
55 Depoimento extraido da matéria de cobertura do evento do canal Quatro Cantos, em 02 de feve-
reiro de 2002. Disponivel em: <http://goo.gl/KF0y9z>. Acesso em: 18 Dez. 2014.
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Tia Marcelina, idosa com mais de oitenta anos, morreu vitima de um golpe
de sabre em sua cabega e chutes desferidos por um ex-soldado, desertor
da forga publica. Conta-se que no dia seguinte a perna do referido soldado
secara e, depois, todo o corpo.

Em verdade, frente a esses episdédios horrorosos, o que secou mesmo foi
nossa memoaria e, junto com ela, nossa propria identidade perdeu parte de
seu brilho. Secou parte de nossas culturas populares, com a perda de
importantes liderangas e artistas do povo, detentores de praticas e saberes
ancestrais impregnados ao nosso imaginario e nas coisas do cotidiano.

[...]

A conquista de um futuro digno para Alagoas exige o revisitar do seu
passado, na busca de corrigirmos os erros historicamente cometidos e
ajustarmos o leme em diregéo a dias melhores.

O “Quebra”, mais do que um evento restrito ao aspecto religioso, apresenta-
se como um momento de prevaléncia dos sentimentos de violéncia e
intolerancia, expressbes retrégradas que precisam ser definitivamente
superadas, em nome de uma sociedade verdadeiramente democratica e
inclusiva.

[...]

De fato o “Quebra” nos empobreceu culturalmente, mas sobretudo nos
impediu de crescermos através do convivio com as diferengas e,
compartilhando saberes, construirmos um desenvolvimento social baseado
em nossa diversidade e, portanto, comprometido com a inclusédo cidada de
todas as parcelas da sociedade.

Assim, observando atentamente o ocorrido ha um século, o Estado de
Alagoas pede perddo pelo que seus Poderes Constituidos possam ter
contribuido, por agdes e/ou omissdes, para com a violéncia desencadeada
pelos obscurantistas da entidade civil conhecida como Liga dos
Combatentes Republicanos e quem quer que lhe tenha sido cumplice na
vergonhosa onda de crimes cometidos contra os praticantes dos cultos afro-
brasileiros.

[...]

Ao pedir perddo nao pedimos o esquecimento. Muito pelo contrario.
Exibimos nossa dor e queremos expurgar nossa vergonha por aquele
periodo tenebroso, convocando os alagoanos a se aprofundarem no estudo
de nossa histéria. Estamos nos convidando a conhecermos a nés mesmos,
entendermos nossas feridas, reconhecer nossos erros; compreender o
passado, enfim. Nao para carpirmos pecados, como se lagrimas e lamentos
expiagdo fossem. Mas para que, conhecendo e reconhecendo ocorréncias
vergonhosas e terriveis como essa, possamos combater, com firmeza, toda
e qualquer possibilidade de tragédias semelhantes.®

Apos este impacto numa nova delimitagdo do espago de expressao publica

para as expressividades afroalagoanas, o evento que surge como um complexo de

acgoes, incluindo seminarios, formagdes, estimulos a novos grupos e organizagdes

politico-culturais por meio de premiagéo, culminando com um cortejo pelo Centro de

Maceio, partindo da Praga Dom Pedro II°” em dire¢édo a Praga Floriano Peixoto®, no

56 Trechos de seu discurso na solenidade do pedido de perdao.

57 Mais conhecida como Praga da Assembleia, por abrigar a Assembleia Legislativa do Estado de
Alagoas, no passado era conhecida como Praga do Pelourinho, por abrigar um espago para o agoite
de escravos. Em mencgéo a este passado € que a pracga foi escolhida para a partida do cortejo do

Xang0b Rezado Alto.

58 Conhecida como pelo seu antigo nome, Praca dos Martirios, ou Praga do Palacio, por abrigar a
sede do governo do estado.



145

dia 2 de fevereiro, em alusdo ao aniversario do evento, com a participacéao de
religiosos e grupos percussivos, a partir de sua segunda edicdo, e em processo de
retragdo, vem se resumindo ao seu momento festivo. Se antes o foco parecia ser o
fomento de expressividades em poténcia, tal mudanga na estratégia de execugéo do
projeto sugere que o seu foco passou a ser a visibilidade de expressividades ja
formalizadas — e que, em certa medida, atendam as exigéncias técnicas e estéticas

dos mercados de bens simbdlicos contemporaneos.

Figura 4 — Celebragdao da meméria do centenario do Quebra de Xang6 de 1912, quando um
século depois, o governador de Alagoas pede perdao oficial pelo evento

Diério Oficial » 3

Maceid, quinta-feira. 2 de fevereiro de 2012

MARCO HISTORICO
v

Governador

assina decreto
de perdao pelo
Quebra de 1912

CENTENARIO DO EVENTO ENTRA PARA A HISTORIA

MARCELO CABRAL

Repérter

Durantetoda a lardede ontem,
representantes de casas de can-
domblé e grupos culturais de ori-
pgem africana tomaram as ruas do
Centro de Maceio, Eles seguiram
em cortejo da Praga Dom Pedro 11
atéa Praga Floriano Peixoto, onde
ogovernador Teotonio Vilela Filho
assinou o pedido oficial de per-
déo,emnomedasociedadealago-
ana, pelo epistdio conhecido co-
moQuebrade Xangd, ocorridoem
1912, Na ocasiiio, a milicia arma-
daconhecida como Liga dos Com-
batentes invadiu, destruiu e sub-
meteu religiosos de matriz africa-
na & violéncia @ humilhagio pi-
blica. Batizado de Xangd Rezado
Alto, 0 evento desta quarta-feira
foi promovido pela Universidade
Estadual de Alagoas (Uneal), no
dia em que é lembrado o cente-
nério do Quebra.

Apos a passagem e revista as
tropas ao lado do reitor da Uneal,
Jairo Campos, e da Mae Mirian,
vice-presidente da Federagio Ze-
ladora das Religides Afro-Brasi-
leiras em Alagoas, o governador
TeotonioVilela, secretérios de Es-
tado e representantes das casas
de candemblé formaram a frente
de honra do evento.

LIBERDADE DE CULTO

Emseudiscurso, Teotonio sau-
dou o5 alagoanos de todas as ma-
trizes culturaig, e alirmou que o
momento era para reconhecer os
harrores praticados contra estas
religides alros hiexatos 100 anos.
"Naquele momento, o Estado fa-
lhou em garantir 08 mais bisicos
direitos aos seus cidadaos, como
a liberdade de culto, Neste epi-
sodio, a primeira a sofrer foi Tia
Marcelina, idosa, vitima de um
polpe de sabre na cabeca, Com o
Quebra, nossa propriaidentidade
perdeu parte de seu brilho, das

Fonte: Reprodugéo do suplemento do Diario Oficial de 02 de fevereiro de 2012

préticas cullurais, dos celeiros
de cidadania e vida comunitaria
que os terreiros representam. 0
Quebra nos empobreceucultural-
mente. Muito me orgulha, nacon-
digdo de governador do Estado,
junto com a Uneal, passar a lim-
po @ histdria. Este ato de violén-
cia trouxe inquestiondvel prejui-
20 para todo o povo alagoano, em
nome do qual peco perdéo neste
momento, Precisamos revisitar
a histdria para nao repelir erros
histdricos, rumo a uma socieda-
de realmente democrética, igua-
liwdria e inclusiva. Perdoar, mas
nunca esquecer”, disse o gover-
nadar,

Em seu discurso, Jairo Cam-
pos afirmou que apos décadas
de perseguicdo e de xangd reza-
do baixo, Alagoas finalmente po-
de celebrar a diversidade e a li-
berdade do xangd rezado alto. "B
queostambores nao calem mais®,
afirmou. Para Mae Mirian, ma-
triarca das religides de matriz
africana em Alagoas, o governa-
dor Teotonio Vilela Filho é um ho-
mem digno de aplauso.

A secretaria de Estado da Mu-
Iher, da Cidadania e dos Direitos
Humanos, Katia Born, destacou
em seu discurso o fato de o cui-
dado com as comunidades qui-
lombolas e as religides de origem
africana estar incluso em proje-
tos do Alagoas Tem Pressa. "Ho-
ie, o governador do Estado pede
desoulpas publicamente, através
deumdecretogovernamental que
protegerd cadaterreiroem Alago-
as, para que ndo sejam invadidos
nunca mais”, disse a secreldria.

As apresentagdes culturais
que marcam a data continuam
nesta quinta-feira (2), na Praca
dos Martirios, com uma progra-
magio que conta com apresenta-
coes de grupos de aloxé, maraca-
tu, hip-hop, reggae e outras ma-
nifestagoes populares de origem
afro-brasileira.
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Decreto assinade pelo governader Teotonio Vilela pede o perddo oficial em nome da sociedade alagoana

. Wi wE
Um dos mais antigos representantes da cultura afro, Pai Maciel recebe do governader uma copia do decreto
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Vale destacar um apelo pedagdgico das agdes e dos conteudos propriamente
intelectuais vinculados a UFAL, UNEAL e outras instituigdes que circulam e tornam-
se bandeiras de luta, “armas” conceituais e politicas para as lutas simbdlicas, a partir
de artigos, livros, entrevistas, documentarios, seminarios, aulas, etc; formando, pois,
novas estruturas éticas e estéticas. Este apelo aglutina e gera novas disposigdes,

acoes e interesses em torno da identidade e da expressividade afroalagoana.

4.4 Festas negras em terras Caetés

Ao longo deste trabalho houve um esforgo para apontar e compreender o
quao nublados estdo os limites entre tradicdo e inovagdo no fenbmeno aqui
entendido como a emergéncia da rede afroalagoana.

Esta ténue linha tracejada em um espaco simbdlico, nos coloca uma questao:
o quanto as relagdes raciais no Brasil, e em especial em Alagoas, impactaram nas
praticas expressivas dos sujeitos negros? Como saber o que havia nos espagos que
a nossa sociedade legou a escuridao?

Ao lancar luz sobre esta expressividade, a rede afroalagoana nos convida a
conhecer as festas negras das terras caetés. Sdo nessas festas, nas celebragdes,
na comunh&o de interesses, na ocasidao de demandas que afetam a todos é que se
faz possivel perceber a rede em sua materialidade mais vivaz.

As discussdes sobre as estruturas e processos socio-histéricos desenvolvidas
acima, tentam elencar de forma objetiva as circunsténcias para a sua emergéncia,
resgatando as figuragdes ao longo do tempo que fizeram com que a expressividade
negra ocupasse um espago positivo na esfera publica contemporanea de Alagoas.

Se ao longo do trabalho buscou-se nado naturalizar a visao dos sujeitos, nao
transformar suas predile¢cdes subjetivas em verdades objetivas, o que se pretende
neste topico é evitar o risco de ir de um extremo ao outro, naturalizando as
explicagbes causais como Uunicas justificativas para os fendmenos que aqui
tratamos, reduzindo a agao dos agentes a uma acgao instrumental e suas motivagdes
a mera exploragdo de oportunidades que o incremento simbdlico e material destas
expressividades trouxeram.

Muitos dos eventos que ganharam luz com a emergéncia da rede

afroalagoana, visto que soO tiveram meios de materializar e ganhar espagos de
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expressao na arena publica neste novo cenario, ja existiam ou em poténcia ou em
espacos e dimensdes mais restritas.

O que a maioria dos relatos e observacdes apontam € que ha uma relagao
extremamente passional e afetiva dos agentes da rede com a cultura e as
expressividades negras. E mais, esta relagdo passional se instaura na medida em
que estes sujeitos sdo provocados pelo preconceito e pela discriminagdo. Neste
momento de impasse eles recorrem a reflexividade, e ao optar incorporar a
identidade negra, o fazem com forte apelo politico. Absolutamente todos os que aqui
foram entrevistados e que se declararam negros, passaram por uma espécie de
iniciacdo de sua negritude, um momento de tensao onde a cor da pele ou a
inclinagcdo ideoldgica cobrou uma distingdo interna e externa, uma mudanga na
autoimagem e na representacdo de si na sociedade. Nao raro sao estes sujeitos
“‘iniciados” as liderangas que coordenam os eventos que evidenciam a emergéncia e
a existéncia da rede de valorizagdo da expressividade afroalagoana.

Dito isto, o relato descritivo das dinamicas em torno das festas negras nos
servira de descricdo da propria rede pois a rede se materializa quando diversos
segmentos e grupos interagem para articulada e conjuntamente propor atividades
gue colocam em evidéncia a expressividade negra.

As festas sdo preparadas com um certo grau de formalizagdo. Apdés uma
provocagao que normalmente esta ligada a datas alusivas ao universo simbdlico do
negro, algumas liderangas se reunem, e ao definir estratégias que atendam ao
minimo de objetivos comuns sem que o atrito natural das negociacées ponham em
risco o préprio evento, delegam entre si as tarefas para a realizagéo.

Sao produzidos oficios de solicitagao de palco, equipamentos de luz e som,
agua e alimentacgdo, transporte e traslado, em algumas circunstancias, cachés,
material de divulgacao e sinalizagcao e etc. Esses documentos s&do encaminhados a
orgaos publicos, em especial aos que sao responsaveis pela gestdo publica da
cultura, a FMAC e a SECULT/AL, e a 6rgaos que atendam as demandas raciais,
como a FCP, a Secretaria de Estado da Educagdo e do Esporte (SEEE/AL), a
SEDEM/AL, o ITERAL, entre outros. Apesar de raro, algumas empresas privadas
apoiam a realizagao destes eventos.

A producdo e distribuicdo destes documentos, bem como as possiveis
negociagcbes com o poder publico, estdo sempre condicionadas por outras

demandas pessoais e profissionais dos agentes, visto que apenas em rarissimas
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excegoes eles realizam esta atividade de forma profissional e remunerada. Justo por
esta limitacdo de tempo, alguns agentes sao sobrecarregados, o que implica em
tensoes e disputas.

Entre estas liderangas que coordenam os eventos, ha uma rotatividade das
figuras, mas em geral, a coordenacado conta sempre com liderangas dos grupos
percussivos, das casas de axé, do movimento negro politico, da capoeira e algum
gestor publico.

Entre estas figuras se destacam pela frequéncia e pela representatividade: o
antropologo, fundador do Coletivo AfroCaeté e da Articulagédo pela Cultura Popular e
Afro Alagoana, ha pouco incorporado na equipe do escritorio regional da FCP e
professor da rede publica de ensino, Christiano Barros Marinho; a capoeirista,
graduanda em danga literatura, fundadora do CEPA Quilombo, Sirlene Gomes; a
ialorixa e gestora do Centro de formacéo e inclusao Inaé, Mae Neide; o coordenador
do Nucleo Cultural da Zona Sul, Nonato Lopes e e o religioso, coordenador do Afoxé

Odéb lya e gestor da FMAC, Amauricio de Jesus.

Figura 5 — Convite para a Festa das Aguas, de 2014
Roda de Coco
Fagner Dubrown :
Linete Matias :
Rogério Dyas :
Praga Multieventos - Praia de Pajugara aceio Sandro Santana °
Zeza do Coco :
toda de Tambores :
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cMANJIA Afro Mandela
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& Civilizagdo Negra
Coletivo AfroCaeté
Maracatu Rafzes da Tradicao
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Fonte: Pagina virtual em rede social (https://www.facebook.com/ColetivoAfroCaete)

Por essa estrutura precaria, incerta até bem préximo do evento, varias sdo as
tensdes. Exemplo disto é o transporte dos grupos, por se tratarem de instrumentos e
indumentarias volumosas, e o transporte publico local ser precario, muitos grupos
sdo dependentes do transporte especifico para o evento, que nem sempre atende

de forma satisfatoria, muitas vezes feito em automoveis sucateados e por empresas
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que nao tem afinidade com a questdo negra, ou mesmo preconceituosas e

contrarias a realizagao destes eventos.

Figuras 6, 7, 8, 9, 10, 11, 12, 13, 14 e 15 — Rituais religiosos e apresentacgoes artisticas
na Festa das Aguas 2014

Fonte: Acervo pesséal de Camila Guimarée (6, 7,8,9,10,11,12, 13 e 14)
e Christiano Barros Marinho (15).

Quanto a divulgacdo, com o suporte gratuito das redes sociais na internet, a

realizacao deste eventos ganhou certa independéncia. No entanto, todas estas
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tensdes entram em suspensao, durante as festas. O éxtase das cores e do batuque
que inunda os espacgos publicos, contagia nao sé a audiéncia, também afeta
diretamente os grupos — o que, em ultima instancia, os mobiliza para a realizagao
das proximas festas.

E nesse fluxo entre as frustracdes dos preparativos e a satisfacdo das
experiéncia que os movimentos se afirmam. As expressividades se consolidam na
medida que a balanga segue pendendo para o prazer que estas atividades
propiciam. No encontro, nas conversas, na confraternizagdo entre sujeitos que
compartilham estas frustracbes e satisfagcbes que as linhas da trama da rede

afroalagoana ganham contornos possiveis de serem percebidos.
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5 CONSIDERAGOES FINAIS

A partir da observacéo latente entre os agentes, grupos e movimentos negros
de Alagoas — a de que estariamos passando por um momento de ascensao
numeérica e de valorizagdo —, o presente trabalho tentou trazer elementos que
verificassem esta suspeita.

Para elucidar a questdo das dindmicas de interagdo e dos processos que
possibilitaram a emergéncia da rede afroalagoana, partimos de um didlogo aberto
com as produgdes tedricas das ciéncias sociais, afim de encontrar o eco dessa
intuicdo nas reflexdes sobre os processos culturais e sobre as relagdes raciais
contemporaneos. De grande valor foram as contribuigdes colhidas na leitura do
trabalho de Manuel Castells e Norbert Elias, para entender as dindmicas de
interacdo, interna e externa, da rede afroalagoana. Bem como, a luz das teorias
simbdlicas e dos estudos culturais foram determinantes para a compreensdo do
fendbmeno aqui tratado.

A conjuntura local e o histérico das relagbes raciais locais trouxeram a
trajetoria secular do violento silenciamento das populagbes marginais,
predominantemente e quase por metonimia, ndo-brancas — o que o antropdlogo
pesquisador das relagcbes raciais locais, Bruno César Cavalcanti, chamou muito
categoricamente de “pedagogia exemplar™'.

Posto lado a lado com o de outros centros urbanos do pais, 0 movimento
negro alagoano ainda soa acanhado; deste ponto de vista a valorizagdo da
expressividade negra em Alagoas é, mesmo que proporcionalmente, menos
abrangente e menos legitima. No entanto, posto em perspectiva com nossa
formacgao social, a rede afroalagoana ganha dimensdes histéricas; foi na intengao de
colocar a presente investigacdo em tal perspectiva que invocamos as reflexdes
sobre o silenciamento da sociedade alagoana sobre seus aspectos negros que
Ulisses Rafael (2012) muito bem formulou.

Tendo estabelecido as ferramentas tedricas para a percepg¢ao e compreensao
da rede afroalagoana, um recuo no tempo para a revista do recente processo de
mudanca de paradigma das relagdes no pais, com a reabertura politica pds-ditadura

civil-militar, s6 veio a confirmar as suspeitas aqui tidas como hipoéteses.

1 Ver pagina 140.
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Com a investigacado dos elementos estruturais da rede afroalagoana, nao se
quer, no entanto, justificar ou restringir a explicacdo dos eventos, antes estes
elementos foram uteis para entender um cenario onde foi possivel por em pratica
estratégias para a mudancga do valor social do sujeito negro em Alagoas.

Nesta ambiéncia, a assimilagdo da responsabilidade do Estado brasileiro com
a marginalizacdo de sujeitos nao-brancos — seja por empenho, chancela ou
negligéncia —, enquanto divida histérica com as popula¢des negras; e a nova leitura
das categorias cultura e desenvolvimento — o que forjou a necessidade de
organismos supranacionais normatizarem sobre a diversidade e a cidadania
culturais —, configuram um cenario politico capaz de receber e, por vezes, dar
respostas as demandas da rede afroalagoana.

Outra mudanga de paradigma, com a superagdo, mesmo que parcial, do
xangé rezado baixo? e a intensificacdo do transito entre religiosidade, cultura e
politica ratificam a hipétese de que a conveniéncia e o aspecto declarativo da cultura
nas dinamicas contemporaneas sédo elementos estruturantes da rede afroalagoana,
que dao dignidade simbdlica a expressdo publica dos caracteres negros em
Alagoas. Vimos que nao necessariamente o numero de terreiros e centros de culto
cresceram, mas que notadamente, os centros com mais poder de nomeacgéo,
conseguiram fazer frente ao preconceito e a discriminagc&o, inclusive em nivel
institucional.

A educacéao formal enquanto um requisito tacito para a participagao cidada no
estado republicano brasileiro e a renovagdo do interesse da pesquisa social
profissional sobre a presenga negra em Alagoas, também & um dos pilares para a
rede de valorizagao da expressividade afroalagoana emergente.

Ainda enquanto condigao basilar, relatamos uma efervescéncia de grupos
artisticos e culturais, que se autoafirmam afroalagoanos. Na visdo de um dos
fundadores do primeiro movimento negro oficial pos-republica de Alagoas, Zezito
Araujo, esta expansdo da tematica negra na esfera publica é patente, no entanto,
ainda problematica. Se por um lado, confirma-se a hipotese de uma expansao da
dignidade simbdlica da expressividade negra, a dignidade material ainda é precaria

e questionavel.

As pessoas comegaram a apropriar-se dessas tematicas, como hoje eu vejo
muitos grupos — como esse que vocé participa —, a tematica é negra, mas
necessariamente ndo tem negro no grupo. Mas vocé faz a divulgagdo da

2.Ver pagina 70.
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cultura de matriz africana em Alagoas e eu acho que isso é que é positivo
hoje. Quer dizer, ndo € um movimento politico nas tradigdes do passado,
mas €& um movimento politico resgatando a histéria da cultura negra
alagoana. O que eu vejo é que nds nao conseguimos fazer com que esses
segmentos que lidam com a cultura negra alagoana, diferente de alguns
estados, sentar pra fazer uma discussédo de um nivel politico da situagao por
exemplo do grande indice de criminalidade que a juventude negra esta
passando em Alagoas. [...] E a gente esta lidando com a tematica negra e
nao consegue sentar pra discutir isso. Ai vocé sai da politica cultural pra
discutir uma politica social, que vai além da questdo do negro. [...] Vocé se
apropria, de forma positiva, da tematica e dos nomes, mas vocé nao
consegue discutir as pessoas que dao origem a isso, que sdo as pessoas
negras que estdo sendo assassinadas?!... pelo poder publico, que esta
sendo assassinada ou envolvida pelas drogas aqui no nosso estado...
porque, tenha certeza, o estado alagoano, a elite econémica e politica
alagoana, o interesse dela é nesse genocidio, vocé vé que nao ha politica
publica na area da educagado, na area dos direitos humanos, na area de
seguranga publica para deter isto ai. Ndo ha recursos alocados pra isso a
nivel municipal, a nivel estadual. O governo federal veio com essa politica
de juventude negra e tudo, mas nao coloca recurso pra tanto a sociedade
civil viabilizar isso como até o poder publico municipal e estadual fazer isso.
Entdo, a juventude negra maceioense e alagoana, ela esta sendo vitima de
um genocidio! Um exterminio! E esse exterminio ele é racial e ele é
proposital, porque eles querem acabar com a violéncia e da l6gica deles, a
violéncia é criada por esses jovens negros. Entdo, como diz o ditado
popular, de uma cajadada sé vocé mata dois coelhos: elimina esses negros
— que a maior parte da populagéo alagoana, 67% da populagéo é de negros;
e ao mesmo tempo elimina os marginais, que também sdo negros como
resultado de uma politica discriminatéria e desigual que mais marginaliza
pobres e negros no estado de Alagoas. E a gente ndo consegue fazer essa
discusséo.?

Ao serem identificadas as bases que sustentam a emergéncia da rede
afroalagoana, o recuo no tempo apontou o que aqui esta representado enquanto
fases desta emergéncia. Esta geragbes se organizam em torno de trés argumentos
mobilizadores, gestados na invencdo de tradigbes a partir de trés elementos
historicos de Alagoas: a invengao de Palmares, a invengao de Zumbi e a invengao
do Quebra de 1912.

Assim, alcangamos a compreenséo de que as festas negras em terras caetés

passam por um novo e rico momento.

Eu queria enfatizar uma coisa: de dez anos pra ca a histéria do negro ela ta
em outra cadéncia, eu volto a questdo do isolamento de alguns grupos que
viviam dentro das periferias e que de repente mudam toda esta estética, o
surgimento de cinco anos pra ca do AfroCaeté deu as condigdes de
comegar a perceber que os personagens sairam da universidade para as
bases, que antes era da base para fora, e que num tinha essa estética de ir
pra fora, se isolava. Os grupos — eram mais de vinte bandas afros — que de
repente ndo faziam nada, so6 tocar final de semana e ensaiar. Entao assim,
essa evolugao, quando vocé fala que porque nao participou e que acha que
houve uma inovagao, houve uma inovagao! Eu percebi isso na reuniao
passada la em Unido dos Palmares, onde a discussao € outra, a discussao

3 Trecho da entrevista concedida por Zezito Araujo para esta pesquisa em 8 de agosto de 2014.
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nao & mais pessoal, até tem alguns olhares mas ndo é mais pessoal, né? A
discussdo é a discussdo pra progredir o movimento. Evoluiu muito,
enriqueceu bastante as discussbes: quem nao falava agora é obrigado a
falar, certo? Quem nao aparecia esta sendo obrigado a aparecer e quem
ndo questionava agora tem que questionar, nem pra dizer as
consideragées da reunido. Entdo eu acho que evoluiu bastante e eu
acredito que via crescer mais ainda.* (grifo nosso)

Este constrangimento de que fala Ari Consciéncia € uma evidéncia da
emergéncia da rede valorizagao da expressividade afroalagoana.

Tendo escolhido tratar da expressividade enquanto instancia mais material e
acessivel, a identidade negra em Alagoas esteve sempre as voltas desta pesquisa.
O que me provocou para a necessidade de uma pesquisa que a partir da
investigacdo da acomodagao do valor da identidade negra em Alagoas, evidencie
como esta identidade negra se desdobra em multiplas identidades, referenciadas
nao mais a partir de um paradigma universal, mas compostas a partir de fragmentos
da historia e das expressividades manejados simbolicamente, a exemplo dos
movimentos hip-hop, reggae. Estes varios fragmentos trazem consigo uma
possibilidade de estabilizagdo de uma negritude caracteristica de Alagoas.

Aqui, no entanto, se buscou compreender a elaboracdo e a implementacao
complexa de uma agenda para um projeto de identidade afroalagoana, uma politica
da identidade.

Um fenbmeno correlato aqui muito latente e que carece de mais pesquisas &
a determinagdo da reflexividade na construcdo da identidade negra, e a
subsequente atenuacéo da importancia da cor da pele, quica pela adog&o do critério
de autodeclaragao para as pesquisas censitarias do IBGE, quica pelo mesmo motivo
que, como Savio de Almeida destaca®, categorias como negro, escravo e — hoje —
marginal se confundem, quica por todos ou nenhum desses, ou ainda outros
motivos, vé-se serem formulados arranjos como “branco de alma negra” e “negro por
consciéncia histérica®”.

Em todo o mundo a questdo racial é tema polémico. No Brasil ndo é
diferente. E mais: existem dificuldades adicionais na medida em que a longa
e historica estabilidade da desigualdade entre negros e brancos faz que o
convivio cotidiano com ela passe a ser encarado pela sociedade como algo
natural. Se é verdade que conquistas foram alcangadas nos ultimos anos,
por tratar-se de processo recente ainda subsistem inUmeros problemas que
merecem ser analisados e debelados para ampliar e aperfeicoar o
atendimento publico. (JACCOUD e BEGHIN, 2002:12)

4 Trecho da entrevista concedida por Ari Consciéncia para esta pesquisa em 15 de agosto de 2014,
5 Ver pagina 135.
6 Trecho da entrevista concedida por Helcias Pereira para esta pesquisa em 11 de agosto de 2014.
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A pedagogia da coergao, a violéncia que se perpetuou como estratégia de
marginalizagdo, foi e segue sendo eficaz. Neste contexto, qual a necessidade de
expressdo publica da identidade afroalagoana diante do risco de represséo
sanguinaria? Tal necessidade fica aquém de uma compreensao objetiva, o que se
vé nascer e se quis compreender aqui é a pedagogia do estimulo, da valorizagao e
legitimacao da cidadania e dignidade do sujeito negro na sociedade alagoana.

Dito isto, espero ter contribuido, dentro das minhas limitagcdes, para
desnaturalizar a desigualdade e a discriminagao entre brancos, negros e mestigos, e
para, se ndo combater, denunciar o estado barbaro onde a cor da pele segue sendo

sentencga de morte.
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ser comemorado no dia 8 de dezembro de cada ano.

BRASIL

Decreto n® 95.855, de 21 de Margo de 1988. Declara Monumento Nacional a Serra
da Barriga, em Unido dos Palmares, Estado de Alagoas, e da outras

providéncias.

Decreto n° 4.887, de 20 de novembro de 2003a. Regulamenta o procedimento
para identificagao, reconhecimento, delimitagao, demarcacgao e titulagao das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que

trata o art. 68 do Ato das Disposi¢coes Constitucionais Transitoérias.
Decreto n°® 6.226, de 4 de outubro de 2007. Institui o Programa Mais Cultura.

Decreto n°® 8.136, de 5 de novembro de 2013. Aprova o regulamento do Sistema
Nacional de Promocgéao da Igualdade Racial - Sinapir, instituido pela Lei n°
12.288, de 20 de julho de 2010.

Lei n° 1.390, de 3 de julho de 1951. Inclui entre as contravengodes penais a

pratica de atos resultantes de preconceitos de raga ou de cor. Lei Afonso Arinos.

Lei n®7.437, de 20 de dezembro de 1985. Inclui, entre as contravengoes penais a
pratica de atos resultantes de preconceito de raga, de cor, de sexo ou de

estado civil, dando nova redacao a Lei n°® 1.390, de 3 de julho de 1951.

Lei n®7.716, de 5 de janeiro de 1989. Define os crimes resultantes de

preconceito de raga ou de cor. Lei Cao.

Lei n® 8.081, de 21 de setembro de 1990. Estabelece os crimes e as penas
aplicaveis aos atos discriminatorios ou de preconceito de raga, cor, religiao,
etnia ou procedéncia nacional, praticados pelos meios de comunicag¢ao ou por

publicacao de qualquer natureza.

Lei n°® 9.315, de 20 de novembro de 1996. Dispoe sobre a inscricao do nome de

Zumbi dos Palmares no Livro dos Herédis da Patria.

Lei n® 10.639, de 9 de janeiro de 2003b. Altera a Lei n°® 9.394, de 20 de dezembro

de 1996, que estabelece as diretrizes e bases da educagao nacional, para
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incluir no curriculo oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da tematica

“Histoéria e Cultura Afro-Brasileira”, e da outras providéncias.

Lei n°® 11.645, de 10 de margo de 2008. Altera a Lei no 9.394, de 20 de dezembro
de 1996, modificada pela Lei no 10.639, de 9 de janeiro de 2003, que estabelece
as diretrizes e bases da educagao nacional, para incluir no curriculo oficial da
rede de ensino a obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura Afro-

Brasileira e Indigena”.

Lei n°® 12.288, de 20 de julho de 2010a. Institui o Estatuto da Igualdade Racial;
altera as Leis nos 7.716, de 5 de janeiro de 1989, 9.029, de 13 de abril de 1995,
7.347, de 24 de julho de 1985, e 10.778, de 24 de novembro de 2003.

Lei n°® 12.343, de 2 de dezembro de 2010b. Institui o Plano Nacional de Cultura -
PNC, cria o Sistema Nacional de Informagoes e Indicadores Culturais - SNIIC e

da outras providéncias.

Lei n® 12.711, de 29 de julho de 2012a. Dispoe sobre o ingresso nas
universidades federais e nas instituicoes federais de ensino técnico de nivel

médio e da outras providéncias. Lei das Cotas.

Lei n® 12.735, de 30 de novembro de 2012b. Altera o Decreto-Lei no 2.848, de 7
de dezembro de 1940 - Cédigo Penal, o Decreto-Lei no 1.001, de 21 de outubro
de 1969 - Codigo Penal Militar, e a Lei no 7.716, de 5 de janeiro de 1989, para
tipificar condutas realizadas mediante uso de sistema eletrénico, digital ou
similares, que sejam praticadas contra sistemas informatizados e similares; e

da outras providéncias.

Lei n® 13.018, de 22 de julho de 2014. Institui a Politica Nacional de Cultura Viva

e da outras providéncias.
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