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EDITORIAL

O numero 71 do Boletim, publicacdo da Comissdao Maranhense de Folclore — CMF, vem a publico
com um conjunto de textos e informacdes sobre o campo da chamada cultura popular no Maranhao.
Na secdo Artigos, foram reunidos um conjunto de textos e temas que contribuem para conhecer o
diversificado e rico campo da chamada encantaria maranhense, em seus lacos com as religides afro-
amerindias. Assim, o artigo intitulado ZIMAR: O estado de ser cazumba, de Jandir Gongalves, Reinilda
Oliveira e Sergileide Lima, trata da confec¢do de cazumbal, a partir do mestre/artista Zimar. Em
seguida, o artigo O Protagonismo da Mulher como Cazumba dentro do Bumba meu boi de Sotaque da
Baixada em Sdo Luis-Ma, de Bruno Silva Sousa, Geiza Soares Goveia e Liedson Almeida Lemos,
decorrente da disciplina Cultura Popular, no curso de Turismo da UFMA, é um estudo sobre a presenca
dos cazumbas nos bois, a partir de revisao bibliografica e entrevistas com brincantes. No artigo Turmas
de Samba do Maranhdo: tradicdo a ser (re) conhecida, de Marilande M. Abreu, faz-se uma
apresentacdo do projeto Inventdrio das Turmas de Samba do Maranhdo, que esta sendo realizado a
partir de uma parceria entre a UFMA e o IPHAN-MA.

Dando continuidade a discussdo sobre patrimoénio, o artigo Revalidando o titulo do Tambor de
Crioula do Maranhdo: relato de uma experiéncia, de Rodrigo Ramassote e Rafael Bezerra Gaspar,
apresenta importantes analises e encaminhamentos quanto a revalidacdo do titulo de Patrimonio
Cultural do Tambor de Crioula do Maranhao. Ainda sobre o tema do patrimonio, o artigo O Patriménio
Cultural Material Em Metamorfose: Uma apresentacdo do caso da Fonte do Ribeirdo em Sdo Luis-MA,
de Guanni Laissa Figueiredo Bogéa, é uma importante analise baseada na Histdria Oral, sobre os usos
e transformacdes da Fonte do Ribeirdo, no Centro Histérico de Sdo Luis/MA.

Nos artigos seguintes, temos discussOes e relatos de variados temas. Assim, o artigo Lei Paulo
Gustavo Em Sdo Luis: Relato De Experiéncia Das Oficinas De Elaboragdo De Projetos Culturais, de
Jefferson Dantas, é um interessante e instigante artigo sobre a aplicacdo e execug¢do da Lei Paulo
Gustavo em Sao Luis. Apds abordar esse importante tema das politicas culturais, que precisa ser
discutido com mais afinco no Maranhao, temos um artigo intitulado Pindoba: Uma diversidade étnico

cultural quilombola em Pago do Lumiar, de Sérgio Henrique Pinto Silva, Graciele de Oliveira

10 termo cazumba também pode ser pronunciado como cazumba, dependendo do grupo, da regido ou
mesmo de quem o enuncia, sendo corretas ambas as grafias.
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Castelo Branco, Jodo Victor Mendes Silva e Heriverto Nunes Mendonga Junior, cujo texto descreve
alguns aspectos culturais da comunidade quilombola de Pindoba, no municipio de Paco do Lumiar-
MA.

No tema das festas populares ligadas a encantaria e religiosidade afro-maranhense, o artigo Um
Olhar de Dentro sobre o Festejo do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora da Conceicéo do Terreiro
Ogum Megé em Pinheiro-MA, do pai de santo Raimundo José do Rosdrio Ferreira e do professor
Claudeilson Pinheiro Pessoa, descreve uma festa do Divino nessa Casa de Mina.

Na secdo Janela do Tempo, o artigo Corddo de Bicho ou Brincadeira de Saldo de seu Manoel
Domingues, de Rosdrio/MA, de Jandir Gongalves e Marilande M. Abreu, apresenta um breve relato e
imagens dessa festividade, realizada por seu Manoel Domingues, no municipio de Rosario-MA.

Na secdo Resumos (Teses, Dissertacdes e TCCs, Exposicbes), temos a exposicdo intitulada Zimar,
com curadoria de Jandir Gongalves, Reinilda Oliveira e Sergileide Lima, originalmente exposta no
Centro Cultural Vale Maranhao, de agosto de 2022 a fevereiro de 2023, e que agora estd compondo
o anexo do Museu Nacional da Republica na cidade de Brasilia, e ficard aberta até dia 09/06. A
exposigdo traz 65 caretas de cazumba produzidas por Eusimar Meireles Gomes - Zimar - artista
baixadeiro, natural de Matinha, além de uma exposicdo fotografica de Reinilda Oliveira e um
documentario de Beto Matuck.

Na secdo Noticias, a comissdo responsavel pelo processo eleitoral da Comissdo Maranhense de
Folclore — CMF, comunica que no dia 26 de abril de 2024, foi realizada, no Museu da Cultura Popular
— Casa de Nhozinho, a Eleicdo da Diretoria da Comissdo Maranhense de Folclore — CMF, para o biénio
2024-2026.

E, como de praxe, para encerrar este Boletim de Numero 712, a secdo Perfil Popular,
homenageia uma importante mestra ou mestre da cultura popular, descrevendo sua trajetdria e
vivéncia no campo simbdlico que envolve a encantaria maranhense. Neste nimero, Carolina Martins
faz uma homenagem a sua avd, no artigo Marlene Sousa, descrevendo a vida e trajetdria de dona
Marlene num terreiro de Umbanda. O texto cativa pela histéria de vida da homenageada,
pela delicadeza da escrita, e ainda, pela forma como a pesquisadora relata a histéria de sua avd, que

é também, em alguma medida, a sua prdpria histdria.
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Os escritos que constituem esta publicacdo sdo, antes de tudo, um convite para adentrar no rico

e belo universo simbdlico magico-religioso afro-amerindio.
Desejamos, assim, uma boa leitura.
Carolina Martins — CMF
Marilande Abreu - CMF

Reinilda Oliveira — CMF
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ARTIGOS

ZIMAR: O estado de ser cazumba

Jandir Gongalves?
Reinilda Oliveira®
Sergileide Lima*

Eusimar Meireles Gomes, conhecido por Zimar, é fazedor de caretas de cazumba, nasceu
em 18 de maio de 1959, no povoado Cutia |, em Matinha-MA, municipio baixadeiro®. E filho de
Joana Meireles Gomes e José Carneiro Gomes, conhecido como Zé Roxo. A familia de agricultores
viveu na Enseada da Mata e de |4 mudou-se para a sede. No inicio dos anos 2000, ele se consolidou
enquanto produtor de careta de cazumba, quando resolveu adaptar um queixo ao formato do seu rosto,

em decorréncia de ferimentos causados por um que havia comprado.
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Imagem 01: Zimar com queixo de careta de cazumba

Foto: Reinilda Oliveira

2 pesquisador da Cultura Popular Maranhense.

3 Doutoranda em Histdria pela Universidade Estadual do Maranhdo (UEMA). Bolsista da Universidade Estadual do
Maranhdo. Mestre e graduada em Histéria pela mesma instituicdo. Especialista em Gestdo Escolar pela Faculdade
Educacional da Lapa (FAEL), em Docéncia e Gestdo na Educacdo a Distancia pela Faculdade Focus e Alfabetizacdo e
letramento pela UniBF. E-mail: reinilda.oliver@gmail.com

4 Graduada em Desenho Industrial, com especializacdo em artes visuais: cultura e criagao.

5 Na Baixada Maranhense, ha diferentes ritmos de batuque do Bumba meu Boi. Em Matinha, € comum o uso da marcacéao,
tamborete ou tamboreto, caixa, gaita, matraca, pandeiro, tarol, produzindo desta forma, uma cadéncia que contraria a ideia
de sotaque da baixada, reproduzida em Sao Luis. Em algumas localidades, os grupos de Bumba meu Boi sdo conhecidos por
turmas, que sdo complementadas pelo nome do proprietario ou lugar de origem, a exemplo da Turma da Sede, Turma de
Capitolina, Turma de Narciso, Turma de Meia Légua, Turma do Jacuica, Turma do Santeiro, lembrando que todos esses
grupos possuem uma outra denominagao, que é o nome oficial do grupo



mailto:reinilda.oliver@gmail.com

Cazumba ou Cazumbé é a figura responsavel por todo tipo de palhacada nos grupos de
Bumba meu boi na Baixada e do sotaque da Baixada ou Pindaré em S&o Luis. Ele costuma usar
careta, farda aos moldes de uma tanica, com um cofo amarrado no quadril para dar uma
malemoléncia. Outros acessorios também sdo utilizados, a exemplo do chocalho, boneca, cip6 de
mururé ou qualquer objeto que esteja no ambiente da brincada.

Quando perguntamos o que ¢ o Cazumba, Zimar comenta: “O Cazumba pra mim, ¢ uma
figura que eu acho mais importante da boiada.” Diz ainda que ¢ divertido, animado e valoroso na
morte do boi, tendo preferéncia pelos Cazumbas e pelas indias, e ndo gosta muito dos batuqueiros,
nem dos bailantes, outros brincantes do Bumba Boi.
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Imagem 02: Para Zimar as caretas sdo horrorosas. “E é assim que sdo boas, tem que ser feia”.
Foto: Reinilda Oliveira

Zimar quando crianga, acompanhava o pai na garupa do cavalo para ver a Turma de Quitério, no
povoado Cutia I. Depois, comegou a brincar na Turma de Ulisses Mendonca e Capitolina dos Santos,
em Santa Rita, povoado de Matinha.
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Nos dias de hoje, podemos entender o modo de fazer as caretas de Zimar em trés diferentes fases.
Em uma primeira fase, sua producdo de queixo era feita com madeira paparatba, umas mais simples,

com entalhe e pintura menos elaboradas, com o pre¢o mais acessivel para atender a criangada.

Imagem 03: Careta com entalhes simples/2007
Foto: Jandir Goncalves

E outras com entalhes e fei¢des mais bem elaborados, com perucas, brincos, bonés, bolas

de natal, astracd, lingua de tecido, pelego, areia brilhante, com narizes e bocas retorcidas, verrugas,
tumores, rugas, cicatrizes, sinais, criando assim aspecto extravagante.



Imagem 04: Zimar com caretas de madeira paparadba- 1° fase de produgdo - inicio dos anos 2000
Foto: Reinilda Oliveira

Em 2011, em uma segunda fase de producdo, apos sofrer um Acidente Vascular Cerebral
(AVC), o que o impediu de trabalhar com a paparauba, Zimar se reinventou. Passado um tempo, ao
olhar um capacete de motoqueiro, teve um insight e disse: “Rapaz, isso aqui da pra fazer uma careta.”
E assim o fez. No fogo, acontece a transformacéo do capacete, que ao derreter vai dando forma de
alguma feicdo, que nem sempre € a planejada.

Atualmente, as caretas de Zimar sdo engendradas pelo que sua imaginagdo permitir,
utilizando miscelanea de materiais como canos de PVC, panelas de aluminio e para-lamas de moto
para dar forma a careta, embora prefira o plastico dos capacetes. O isopor desse material também
serve para outros modelos de caretas, acrescentando, pinturas, perucas, chicotes de metaloide, pecas
de ventilador, garrafas PET, cascas de coco da praia, tecidos, escovas de dente, pneus de bicicleta,
espelhos, latas, cdmaras de pneu, serragem de madeira, tampas, fungos orelha de pau, brinquedos,
luminérias de carro e moto.

10



Imagem 05: Feicgdes diversas
Foto: Reinilda Oliveira

Os queixos podem ter fei¢des diversas como: macacos, pessoas, porcos, ongas, jacarés,
lebes, cachorros, mucuras, cavalos. O artista trabalha em sua casa, que confunde com um sonho
delirante por ter uma diversidade exposta pela varanda, sala, copa, com destaque para a cozinha, onde

queixos e mascaras estdo pendurados em demasiada quantidade para um passeio quimérico.

Imagem 06: Oficina de Zimar
Foto: Reinilda Oliveira

Em uma terceira fase, a partir de 2022, Eusimar inicia producdo de mascaras para fofao,
personagem do carnaval maranhense, utilizando basicamente o isopor, que vem dentro do capacete,

em que faz entalhes e ranhuras como se fosse madeira e finaliza pintando.

11



Imagem 07: Méscara de foféo feitas de isopor
Foto: Reinilda Oliveira

Hoje, ele fornece queixos e caretas para turmas da regido, a exemplo do Bumba Boi Flor de Matinha,
do qual é participante, enquanto chefe de Cazumba, para a Turma do Linda Jéia, Turma do Cacoal,

Turma de Narciso.

Imagem 08: Ponta Grossa- Matinha

Foto: Reinilda Oliveira

12



Eusimar tem participagdo em algumas publicacGes e produgdes audiovisuais: Careta de
Cazumba, de Maria Mazzillo, Daniel Bitter e Gustavo Pacheco; Ciranda de saberes: percursos
cartograficos e praticas artesanais em Alcantara e Baixada Maranhense, de Raquel Gomes Noronha,
Andréa Katiane Ferreira Costa, Gisele Saraivara e Marcio Guimardes. Tem participacdo nos
documentarios: Artistas cazumbas, da diretora Angela Marcelani, Flora Moana Van de Beuque e
Lucas Van de Beuque; Matanga, de Maria Mazzillo e Zimar, de Beto Matuck. Em 2023, teve sua
primeira exposicdo intitulada Zimar do Centro Cultural Vale Maranhdo (CCVM) em Séo Luis e da
SP- Arte Rotas Brasileiras.

A exposicao originalmente exposta no Centro Cultural Vale Maranh&o de agosto de 2022
a fevereiro de 2023, agora esta compondo o anexo do Museu Nacional da Republica na cidade de
Brasilia e ficara aberta até dia 09/06/2024.
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Imagem 09: Exposu;ao Zlmar do Centro Cultural Vale Maranhao (CCVM)

Foto: Reinilda Oliveira

Imagem 10: Exposi¢do Zimar do Centro Cultural Vale Maranhdo (CCVM)

Foto: Jandir Gongalves

13
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O protagonismo da mulher como cazumba dentro do Bumba meu boi de sotaque da baixada em
S&o Luis-MA

Bruno Silva Souza®
Geiza Soares Goveia’
Liedson Almeida Lemos®

1. INTRODUCAO

No Maranhdo, dentro da manifestacio do Bumba meu boi existem caracteristicas que
diferenciam os diversos grupos espalhados, seja pelo canto, danca e percussao, chamados de sotaques.
Cada grupo possui suas préprias caracteristicas, ou seja, instrumentos, indumentarias, ritmos e toadas
do seu sotaque. No presente trabalho, o sotaque que seréd abordado é o da baixada, ou como também é
conhecido, sotaque de Pindaré, no qual aparece a figura do Cazumba?®.

O presente artigo tem por objetivo apresentar relatos sobre a presenca feminina dentro do
Bumba meu boi de sotaque de baixada, através do personagem Cazumba, visando destacar o
protagonismo e a importancia da mulher como brincante no personagem. O desenvolvimento da
pesquisa foi realizado a partir de entrevistas com cazumbas do Bumba meu boi da Floresta e o de Santa
Fé, descrevendo suas experiéncias, vivéncias e trajetoria dentro dos grupos.

A questdo da presenca feminina dentro de grupos de Bumba meu boi, por muitos anos, foi vista
como um grupo de suporte (ALBERNAZ, 2010, p. 13), que acompanhava as brincadeiras (geralmente
com seus companheiros) sendo responsaveis por ajudar no que for necessario durante a brincadeira,
como carregar roupas e distribuir bebidas.

O texto € dividido em duas partes, a primeira destaca esse personagem enigmatico e curioso,
tanto como brincante dentro do Bumba meu boi, abordando sua funcdo e principais caracteristicas,
afinal, quem é este personagem que causa curiosidade e encanto em quem o vé? No segundo momento
se tem as entrevistas, que sdo os relatos pessoais de cazumbas mulheres de dois grupos de Bumba meu
boi do estado do Maranh&o. Do Boi de Santa Fé foi entrevistada Priscila Costa e Boi da Floresta a Clara
Barros. Além disso, entrevistamos o Sr. Nogueira, brincante de cazumba desde 0s 5 anos no interior do
estado, a fim de escutar 0 que 0 mesmo acha sobre a insercdo da figura feminina no personagem do

Cazumba.

6 Graduando em Turismo (UFMA). E-mail: bruno.ss@discente.ufma.br
7 Graduanda em licenciatura em Artes Visuais (UFMA). E-mail: geiza.soares@discente.ufma.br
8 Graduando em Histéria licenciatura (UFMA). E-mail: liedson.lemos@discente.ufma.br

9 Personagem do Bumba meu boi de sotaque da baixada caracterizado com méscara animalesca, um vestido de bordado
coloridos e um sino de bo

14
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2. O PERSONAGEM: CAZUMBA

Falar de cazumba € sempre se remeter a alegria. Dentro do Bumba meu boi é ele quem primeiro
adentra nos terreiros® com sua careta (mascara), roupa (farda) brilhante, gingado cadenciado e seu
chocalho para afastar os espiritos e energias negativas para a apresentacdo do grupo que ira acontecer.

O Cazumba ndo possui género ou idade especifica para se brincar. Entre criangas, jovens e
idosos, mulheres e homens, a diversdo de se apresentar sendo um personagem tdo emblematico nos
arraiais é livre. Durante a brincadeira, é ele que interage mais com as pessoas, conquistando risadas e
chamando as pessoas que estavam apenas como admiradoras e ouvintes para entrar na roda.

O bailado dos Cazumbas ¢ inconfundivel, assim como as suas caretas. As mais tradicionais s&o
pequenas mascaras bordadas com muito brilho e caracteristicas animalescas. Atualmente, muitos
grupos de Bumba meu boi optaram por fazer caretas maiores e agora com mais um elemento visual
marcante que atrai 0s holofotes de todos que estdo para assistir a apresentagdo: o LED. Por ultimo, o
personagem usa uma bata, espécie de manto que cobre todo o corpo do brincante, bordado com variadas
figuras com seus significados, que por dentro, tem o “cofo”: nada mais do que um cesto de palha
amarrado a cintura ou qualquer objeto largo que dé movimento a cintura do brincante.

Portanto, o Cazumba ou Cazumba para outros, é um ser mistico cheio de caracteristicas proprias
que demonstra cada vez mais seu diferencial para 0 mundo. Mesmo quem diga que 0 personagem
assusta por suas caracteristicas hibridas (metade homem e metade animal), a sua fungéo é levar diversao

para o grupo de Bumba meu boi e fazer jus ao nome de “brincadeira”.

10Espago onde o grupo de Bumba meu boi esta se apresentando.

15



\“\\\\\.’4,’

\g\om ‘
upaeS

?, mp .\‘o.

Imagem 01: Cazumba do Boi de Santa Fé

Fonte: Arquivo pessoal de Liedson Lemos

2. ENTREVISTAS COM OS BRINCANTES QUE DAO VIDA AO PERSONAGEM
CAZUMBA

Ao longo da pesquisa, colhnemos falas de personagens do meio cultural e entrevistamos trés
cazumbas, o0 José Domingos Nunes Nogueira, mais conhecido como Sr. Nogueira (Cazumba do Boi
Unidos de Santa Fé), Priscilla Pereira da Costa (Cazumba do Boi Unidos de Santa Fe) e Lara Barros
Moura (Cazumba do Boi da Floresta).
No momento da entrevista, procuramos deixa-los bem tranquilos, para contar um pouco sobre
as suas trajetorias nos seus respectivos bois, e apds isso, partimos para um breve questionario no qual

0s interrogamos sobre os seus posicionamentos acerca do protagonismo da mulher, como Cazumba
dentro do Bumba meu boi de sotaque da baixada.

16
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A primeira entrevistada foi Lara Barros Moura, que é integrante do Boi da Floresta e atua

como Cazumba. Ao longo da entrevista, percebemos um discurso de resisténcia do movimento

feminista dentro do Bumba Boi. Segundo a entrevistada, dos 20 cazumbas da floresta, 8 sdo mulheres.

Lara também compartilhou a sua experiéncia em um de seus trabalhos como Cazumba na cidade

de Pindaré-mirim, no interior do Maranhdo. Ela relata a forma assustada quando souberam que ela era

Cazumba e quando perceberam o seu interesse pelo personagem, fala também as particularidades e

diferengas, “em Pindaré¢ a vestimenta dos cazumbas ¢ chamada de farda, enquanto no boi da Floresta ¢
chamada de bata” (MOURA, Lara Barros. Data da entrevista: 15 de junho de 2023).

Ela classifica 0 Cazumba como um ser zombeteiro e subversivo. Ao ser interrogada sobre a
importancia do protagonismo da mulher como Cazumba dentro do Bumba meu boi de sotaque da
baixada, Lara afirma a importancia de buscar formas de inserir a mulher dentro da brincadeira ndo sé
como cazumba, mas em todos os setores, principalmente na administracéo, pois isso é fundamental para

que as mulheres adentram cada vez mais novos setores e espagos.

Imagem 02: Entrevista com Lara Barros na Casa do Tambor de
Crioula Fonte: Arquivo pessoal de Liedson Lemos

17



Imagem 03: Cazumba Lara Barros no Boi de Floresta
Fonte: Leandro Valente

A segunda entrevista foi com o Sr. Nogueira que iniciou a sua vida como Cazumba aos 5 anos
e atualmente é do Bumba meu boi Unidos de Santa Fé, onde brinca desde 1991. Nogueira foi muito
importante para nossa entrevista, pois conseguiu, de maneira cronoldgica, analisar de acordo com o seu
ponto de vista, as mudancas ocorridas a partir da figura do personagem Cazumba e as transformaces
que alcaram o personagem a um elevado nivel de protagonismo dentro do boi. Ele relata que
antigamente os cazumbas tinham suas “batas” e “caretas” bem mais simples e com menos brilho, que
os cazumbas também tinham as suas proprias “malas”, referéncia que faz ao cofo, e no meio das
brincadas, levavam carnes dos terreiros, pegavam bebidas e comidas em geral. Existe muita
malandragem no personagem que, para ele, € a marca maior do ser Cazumba.

Durante toda a entrevista, ele tragou paralelos com o passado, muitas das vezes em tom de
critica, pois ressalta a nostalgia que tem pela simplicidade da brincadeira, algo que ndo se observa nos
tempos atuais. Para ele, atualmente a figura do Cazumba alcangou um nivel de protagonismo,
equiparando-se a figura do boi. Ele fala que “antigamente todos iam curiosos para o Bumba Boi para
ver o couro do boi, hoje as pessoas vao para olhar os cazumbas” (NOGUEIRA, Jos¢ Domingos Nunes.
Data da entrevista: 27 de junho de 2023).

Ao ser questionado qual a sua posicdo em relagdo ao protagonismo da mulher como Cazumba

dentro do boi de sotaque da baixada, Sr. Nogueira afirmou, através de poucas palavras, e com seu jeito
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engragado de ser, que “é muito importante a mulher participando”, “a mulher ganha mais
empoderamento”, “as mulheres estdo quebrando essas barreiras, antigamente as mulheres ndo podiam

ser cazumba, porque os maridos ndo deixavam” (NOGUEIRA, Jos¢ Domingos Nunes. Data da
entrevista: 27 de junho de 2023).
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Imagem 04: Registro ap6s entrevista com o Sr. Nogueira na Casa do Tambor de Crioula

Fonte: Arquivo pessoal de Liedson Lemos

A ultima pessoa entrevistada foi Priscilla Pereira da Costa do Boi de Santa Fé. Ela considera o

Cazumba como um ser encantado, um ser de poder. Explica que nas apresentacdes o Cazumba é o
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responsavel por espantar os males, e que ele ndo é homem, nem mulher, e sim um ser magico, pois tem
0 poder de encantar as pessoas.

Ela também o observa como um ser brincalhdo. Apds descrever o personagem, ela analisa o
papel da mulher dentro do Bumba meu boi relatando que "as mulheres carregavam os chapéus, as
carretas, elas que estavam nas cozinhas preparando as comidas nos tempos festivos” (COSTA, Priscilla
Pereira. Data da entrevista: 27 de junho de 2023). Hoje estando nos arraiais como Cazumba, Priscilla
aponta que guando tira a méascara nota varios olhares surpresos, pelo estranhamento de notarem uma
mulher atuando como Cazumba e isso lhe gera vérias reflexdes, onde analisa que é fundamental a
atuacdo da mulher na participacdo desses personagens para que se modifique cada vez mais o cenério

machista e para que sirva de inspiracdo para outras mulheres também adentrarem.

< oxd-sesb-zme »

LIEDSON

Priscilla

Imagem 05: Entrevista com a Priscilla Costa de forma virtual

Fonte: Arquivo pessoal de Liedson Lemos
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Imagem 06: Priscilla Costa como Cazumba no Boi de Santa Fé

Fonte: Arquivo pessoal de Priscilla Costa

CONCLUSAO

Respondendo a pergunta inicial do texto: Quem € este personagem que causa curiosidade e
encanto em quem o v&? E o Cazumba, personagem mascarado que desperta olhares curiosos, com seus
movimentos, suas luzes e vestimentas coloridas, personagem que habita no sotaque da baixada, aquele
que afasta os espiritos e as energias negativas. E interessante buscar entender como a presenca do
cazumba reflete em uma trajetdria Unica para cada brincante, para cada mulher que vestiu e veste a
careta, € urgente buscar enaltecer cada vez mais a voz de mulheres que estdo em posi¢des que antes,
eram ocupadas somente por homens, olhar aquele espaco, através de seus olhos, de sua leitura. Por fim,
ndo deixar de ressaltar que, falar desse personagem e de seu universo Unico, é falar de alegria e

aprendizado.
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Turmas de Samba do Maranh&o: tradicéo a ser (re)conhecida
Marilande M. Abreu®!

Introducéo

O Estado do Maranhdo, que juntamente com a Bahia e 0 Rio de Janeiro, é um dos trés estados com a
maior populagdo negra do pais, é descrito em diversos estudos e pesquisas em decorréncia da diversidade
de festas e manifestacdes rituais, cujas origens estao relacionadas as culturas afro-amerindias (Ferretti, M.;
2000, Abreu, M.; 2009; Ferretti, S.1999; Martins, A, . 2021; Martins C., 2021). Manifestacdes da chamada
cultura popular como bumba boi, tambor de crioula, festas religiosas como Divino Espirito Santo entre
outras, demonstram a diversidade dessas manifestagdes e a importancia da musica e de batuques (de caixa,
tambor, pedacos de madeira), nesses rituais festivos frequentemente constituidos de rituais
religiosos/sagrados e profanos/mundanos.

O samba circula no mundo da encantaria, a encantaria circula no samba, € possivel fazer essa
interpretacdo realizando trabalho de campo em terreiros do Maranhdo, frequentando rodas de samba,
circulando em festas da cultura popular. Assim, por exemplo, no terreiro do Justino, de base matriarcal,
fundado no final no século X1X, localizado na Vila Embratel, em Sao Luis, ao final dos rituais de tambor
de mina, apos fechar o ritual de toque de mina, os encantados continuam incorporados nas mulheres, num
outro saldo, ndo mais onde se realizava o toque do tambor, inicia-se uma sociabilidade festiva. Nesse
espaco, um grande saldo que da para o quintal, onde também funciona a cozinha do terreiro, pessoas e
encantados cantam, batucam, dangam e conversam. Samba, toadas de bumba boi, musicas da moda,
musicas do catolicismo popular fazem parte do repertério. Esse encontro frequentemente raia o dia e
adentra o final da manha.

A histdria do samba no Estado do Maranh&o é rica e diversificada, tem influéncia da mina, como
também o tem das escolas de samba do Rio de Janeiro. O samba, apontam inimeros estudos, é patrimdnio
nacional e enquanto tal esta escrito e descrito, em sua diversidade, influéncia e historia. Existe o samba
paulista, o0 samba baiano, o samba carioca. E 0 samba maranhense, em suas formas e expressées multiplas.
O samba que trago neste texto ainda nédo esta catalogado, classificado e sistematizado nos estudos de samba
no Maranhao ou no Brasil. Porém, os pesquisadores, interessados em geral que se interessam pela chamada

99 ¢c.

cultura popular, ao circularem neste Maranhao, terdo encontrado relatos de grupos de “batucada” “turmas,

ou mais recentemente escolas — de samba; cujas baterias sdo formadas instrumentos

11 Antropdloga e psicanalista. Profa. Dra. Departamento de Sociologia e Antropologia — DESOC/UFMA. Coordenadora do
Grupo de Pesquisa Religido e Cultura Popular — GP Mina. Membro da Comissdo Maranhense de Folclore — CMF. Membro
da Associagao Psicanalitica de Porto Alegre - APPOA
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como: tambores de diferentes tamanhos chamados retinta, crivador, controle, tambores de marcagéo 1,
marcacgdo 2, e marcacao 3; chiadeira; tarol.

A palavra turma estd na origem da escola de samba “turma da mangueira”, segundo a historiadora
Mundinha Araujo*?, nasceu de um grupo de jovens, em sua maioria rapazes, que se reuniam embaixo das
mangueiras da praga do bairro do Jodo Paulo, ficou conhecida como a turma da mangueira, e mais tarde
deu origem a escola de samba. Do mesmo modo, existe a “turma do quinto” outra escola de samba de Sao
Luis, capital do Estado com a palavra “turma”. Esse termo parece abranger diferentes movimentos e
atuacdes do samba no Maranhdo. Na regido do Munim, municipios como Rosario, Axixa e lcatu sao
marcados por esses grupos de pessoas, homens, mulheres e criangas, que participam e mantém, através de
geracOes, essa manifestacdo popular carnavalesca em diferentes comunidades dessa regido.

N&o existe um Unico modelo ou padrdo das turmas de samba, sdo formadas por grupos de pessoas,
que principalmente no periodo do carnaval, mas ndo somente, se organizam, constituem lacos de
solidariedade e reciprocidades para organizar uma brincadeira composta por uma bateria, puxador, alas,
aderecos, rainhas de bateria. Essa tradi¢éo se diferencia dos blocos de carnaval atuais, caracterizados pelo
uso de abada e um carro de som, (ou trio), que puxa o bloco., mas pode-se afirmar que suas transformacGes
estdo dretamente ligadas a influéncia das escolas de samba do Rio de Janeiro.

Essas turmas de samba ndo sdo estruturadas como escolas de samba com alas e temas desde o inicio,
inovacgdes vdo sendo incorporadas na trajetoria de alguns desses grupos, que vai adapatando-se a cada
carnaval. Manter-se é resisténcia. Nao funcionam como blocos tradicionais, como Fuzileiros da Fuzarca
do bairro da Madre Deus, mas algumas caracteristicas como a bateria, aproximam esse bloco das turmas
de samba. Essas turmas de samba, como os fuzieliros, sdo expressdes do carnaval, mas dialogam com
outras manifestacdes da cultura popular’®, e apresentam especificidades que nos levam a alguns
questionamentos balizadores de uma pesquisa intitulada Execucdo da acdo de Inventario Nacional de
Referéncias Culturais das Turmas de Samba do Maranhdo. O que sdo as turmas de samba e batuzada?
Quem sdo as pessoas que as manté e transmitem? Em quais municipios estdo? S&o mantidos por fazedores
de cultura que mantém também outras manifestacdes da cultura popular? Quem séo e onde estdo as turmas
de samba do Maranh&o, e em que se diferenciam dos blocos chamados tradicionais, escolas de samba, ou
ainda das rodas de samba e pagode, frequentes em todo o estado?

As turmas de samba do Maranhao

12 Em conversas e reunides da Comissdo Maranhense de Folclore, Mundinha Araljo contou, em detalhes, essa
histéria que acompanha como pesquisadora e habitante de Sao Luis/Ma.

13 Seu Manequinho, lendario puxador do boi de Presidente Juscelino, que compds uma das mais famosas toadas
de bumba boi, “Te amo sim”, é puxador de samba da Escola “Amor do samba”, do povoado de Santa Rosa,
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municipio de Axixa. E puxador também de Baile de Sdo Gongalo.
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A partir de uma parceria entre a Universidade Federal do Maranhdo (Ufma) e o Instituto de Patriménio
Histdrico e Cultural Nacional (Iphan), sera realizada uma pesquisa que busca levantar dados sobre as
turmas de samba no estado do Maranh&o. Pretende-se, a partir do trabalho de campo, etnografia e pesquisa
documental, levantar e sistematizar dados para fins de registro e salvaguarda de um importante elemento
cultural dos grupos e comunidades tradicionais do Maranhdo - os grupos de samba e batucada, que se
espalham por todo o estado. Tendo como norteador o Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC)
do Iphan, os processos metodologicos da pesquisa visam levantar, sistematizar e alimentar a referida
plataforma.

A formacdo da identidade nacional brasileira e a ideia de brasilidade a ela subjacente estdo
diretamente ligadas a relacdo dicotdmica que o Estado brasileiro, com suas elites politicas e econémicas,
desenvolveu com 0s grupos e minorias étnico-raciais afro-amerindias. Contraditoriamente, essas elites
politicas e econdmicas ora extraem e usurpam a arte e a estética das manifestacdes rituais de comunidades
tradicionais, transformando-os em simbolos nacionais; ora coloca essas minorias numa espécie de limbo
social, reagindo as suas reivindicagcdes com violéncia e autoritarismo. As resisténcias a esse dominio se
ddo a partir da cultura como afirma Gramsci (Canclini, N., 2013), e seguindo essa interpretacdo, as
chamadas Turmas de Samba do Maranhao podem ser consideradas movimentos estéticos e rituais festivos
de resisténcia nos municipios do Maranh&o nos quais insistem em existir.

Documentados em arquivos, mas, também vivos e atuantes em diferentes cidades como Pindaré-
Mirim, S8o Luis, Mirinzal, Brejo, Miranda, Viana, Axixa, Morros, Icatu, Juscelino, Pedro do Rosério,
Cururupu, Santa Helena, essas turmas e escolas de samba estdo presentes em todo o estado. E, como
manifestacdo tradicional, seu registro e inventario como patriménio imaterial brasileiro é importante e
urgente para quem mantém e transmite, ¢ uma tradi¢do ancestral desses grupos sociais e sdo cada vez
menores, em consequéncia de fatores externos e internos. Faz-se necessario elaborar uma cartografia das
turmas de samba e sistematizar dados consistentes, para fins de registro e salvaguarda dessa manifestacéo.
Esses grupos carecem de uma atuacao do Estado e de politicas que possam reconhecer a importancia dessas
turmas de samba e seus fazedores para 0s grupos tradicionais que 0s mantém, para essas counidades

quilombolas rurais do Maranh&o.
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Imagem 01: equipe acompanhada de D. Domingas, da Turma do Morro,
Comunidade Areias - Santa Rita-MA. Foto: Raul Brunno

Imagem 02: equipe acompanhada do mestre de cultura Ze Luis, Rosario/MA.
Foto: Marilande Abreu
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Procedimentos metodol6gicos

Como a encantaria maranhense se associa ou remete as Turmas de Samba no Maranhdo? Quais
personagens se repetem com frequéncia? S&o liderados por homens e/ou mulheres? Vincula-se a quais
outras festas e rituais? Se apresentam somente no periodo do carnaval? Em quais cidades encontram, nos
dias atuais, as Turmas de Samba? Como se organizam? Quem as mantém? Quais relacbes mantém com
casas de cultos e rituais afro-amerindios? Quais os fatores de um aparente desaparecimento dessas Turmas
de Samba no Maranh&o? Essas sdo questdes com as quais a equipe de campo, formado por pesquisadores*
da Ufma, Uema, Casa de Nhozinho e Iphan, se ocupardo neste estudo.

Os procedimentos metodoldgicos da pesquisa se constituem em algumas etapas, que consistem em
trabalho de campo, para viagem as cidades nas quais existem “turmas de samba”. Nesses municipios serao
realizados registros audiovisuais, entrevistas com fazedores, registros documentais e audiovisuais.
Simultaneamente serd realizada pesquisa documental e audiovisual em arquivos publicos e bibliotecas,
sites, redes sociais. Além disso, sera realizado estudo bibliografico sobre o samba no Maranhao e no Brasil.
Esses procedimentos metodoldgicos permitirdo construir dados etnograficos, e subsidiar a construgao dos
dados que serdo inseridos na plataforma de Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC), do
Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional (Iphan), instrumento de identificacdo do patrimonio

cultural brasileiro mantido por essa entidade.

14 pesquisadores do projeto de pesquisa Execucdo da acdo de Inventario Nacional de Referéncias Culturais das Turmas de
Samba do Maranhdo: Marilande M. Abreu (UFMA), Jandir Gongalves (Casa de Nhozinho), Carolina de S. Martins (UEMA).
Discentes de mestrado: Raul Brunno P. Silva (PGCult/UFMA); Victor Henrique de S. Arcanjo (mestrando Iphan); Discentes
de graduacdo: Maria Vitéria C. Miranda, Rafaela Moreira A. da Cunha (Ciéncias Sociais — UFMA), Bruno Silva Sousa
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(Turismo — UFMA\). Pesquisadores Iphan: Rafael Gaspar, lzaurina Maria de Azevedo Nunes.



o P i
Imagem 03: Sr. Manequinho, puxador da turma de samba Mangueira do Samba,
Comunidade Santa Rosa, Axixd MA. Foto: Marilande Abreu

Inventario Nacional de Referéncias Culturais - INRC: plataforma de inventarios e salvaguarda
do IPHAN

O Iphan, érgdo do Estado vinculado ao Ministério da Cultura, é responsavel por manter o patriménio
material e imaterial do Pais, sua histdria € importante para a discussao das politicas publicas de patriménio
no pais. Uma de suas agdes, que visa ampliar o reconhecimento de bens — materiais e imateriais —de
culturas tradicionais e populares, € a construcdo de uma plataforma que sistematize informac6es e dados,
que ficam disponiveis tanto para visita quanto para solicitagdo de reconhecimento e salvaguarda. Mais
recentemente, essa plataforma de inventérios transformou-se numa agil e participativa plataforma digital,
que tanto divulga como recebe solicitacdes de manifestacfes culturais existentes por este Brasil afora.

Criado nos anos 2000, o Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC), tem uma origem
participativa, sua concepc¢do contou com instituicbes publicas e privadas, detentoras das referéncias
culturais, que realizaram a identificacdo e documentagdo de indmeros territdrios, comunidades e bens
culturais, criando possibilidades para protegé-los. O inventario abarca ndo apenas bens imateriais, como
celebracGes, formas de expressao, saberes e lugares, mas também edificacBes e, na nova versdo, também

0s objetos e os significados a eles associados®”.



Os dados e as informagdes necessarias para a solicitacdo de inventario de bens (material e imaterial)
continuam parecidos com a plataforma anterior, mas agora com mais agilidade, pois podem ser preenchidas
e alimentadas em tempo real. Como anuncia o Iphan, a plataforma digital do INRC, é um novo espaco
virtual “podera receber documentos, fotos, dudios e videos sobre as manifestagcdes da cultura brasileira —
inicialmente a partir de projetos-piloto, que contribuirdo para o aperfeicoamento do Inventério.
Considerada uma iniciativa para inovacdo e governo digital, a plataforma podera ser utilizada por
prefeituras, governos estaduais, organizacGes ndo governamentais e, principalmente, pelas proprias
comunidades detentoras das referéncias culturais nos mais diversos territorios do Pais”.

O projeto “Turmas de samba do Maranhdo” é um dos projetos-piloto da plataforma digital do novo

INRC do Iphan. Que seja anincio de novos tempos para as politicas culturais no Maranh&o e no Brasil.

Imagem 03: Instrumentos da Mangueira do Samba, de Alto Bonito, Pedro do Rosario/MA.
Foto: Marilande Abreu

15 Informag6es disponibilizadas no site do Iphan: https://www.gov.br/iphan.
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Revalidando o titulo do Tambor de Crioula do Maranhao: Relato de uma experiéncia

Rodrigo Ramassote'®
Rafael Bezerra Gaspar'’

Este relato tem dois objetivos primordiais: a) apresentar, em breves linhas, as diretrizes gerais
que sustentam os processos de revalidacdo do titulo de Patriménio Cultural do Brasil dos bens
registrados pelo Iphan; e b) indicar as atividades realizadas e os resultados obtidos durante o processo
de revalidacdo do Tambor de Crioula do Maranhdo. Com isso, esperamos divulgar, para um publico
mais amplo, aspectos dos processos de trabalho, dos procedimentos administrativos e do teor do

conhecimento antropolégico produzido no interior do Iphan na area do Patrimdénio Cultural Imaterial.

Breve retrospecto institucional.

Desde a promulgagédo do Decreto n°. 3.551/2000, que instituiu os Livros de Registro e criou 0
Programa Nacional do Patrimdnio Imaterial (PNPI), instaurou-se o compromisso do Iphan com os bens
registrados, no sentido de salvaguarda-los mediante documentacéo, reconhecimento, ampla divulgacéo,
acompanhamento periédico e incentivo as suas condi¢des socioculturais, econdmicas e ambientais de
producdo e reproducdo. Entre outras providéncias, o decreto estipula, em seu art. 7°, que cabe ao 6rgao
realizar a “reavalia¢do dos bens culturais registrados, pelo menos a cada dez anos” e encaminha-la
“a0 Conselho Consultivo do Patriménio Cultural para decidir sobre a revalidagdo do titulo de
‘Patrimdnio Cultural do Brasil’”. Determina, ainda, em paragrafo tinico, que, “negada a revalidacao,
sera mantido apenas o registro, como referéncia cultural de seu tempo” (BRASIL, 2000, on-line, grifo
N0sso).

Naquela altura, o Grupo de Trabalho Patriménio Imaterial (GTPI), instituido com a finalidade
de prestar assessoria a comissdo que se encarregaria de elaborar proposta, visando a regulamentacdo da
politica de salvaguarda do patrimdnio cultural imaterial, e que culminou na redacdo do Decreto n°

3.551/2000, concluiu que a “nogdo de continuidade histdrica e o reconhecimento da dindmica propria

16 Doutor em Antropologia Social pela Unicamp. Pés-Doutor em Antropologia Social pela USP. Desde 2006, é técnico do
IPHAN, atuando com Patrimdnio Imaterial. Realizou pesquisas sobre histéria da antropologia brasileira, pensamento social
brasileiro e, na atualidade, sobre Honduras. Tem escrito artigos, livro e capitulos de livros sobre esses temas e sobre
patriménio cultural imaterial. E-mail: ramassote@hotmail.com

17 Doutor em Antropologia Cultural pelo PPGSA/IFCS/UFRJ. Desde 2019, é Técnico em Antropologia na Superintendéncia
do IPHAN no Maranhdo, coordenando acfes e pesquisas sobre o patriménio cultural imaterial no estado. E-mail:
rafaelbgaspar@yahoo.com.br
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de transformacdo do bem imaterial conduziu & proposicdo de uma acdo fundamental: o
acompanhamento periddico da manifestacdo para avaliacdo de sua permanéncia e registro das
transformacoes e interferéncias em sua trajetoria” (IPHAN, 2006, p. 19, grifo nosso).

Em 18 de julho de 2013, surgiu a Resolucdo Iphan n° 01 e suas determinacdes passaram a
orientar os processos administrativos de Revalidagdo do Titulo de Patrimonio Cultural do Brasil dos
bens culturais registrados. Em que pese a pertinéncia dessa proposta, ela estipulou uma série de etapas
e providéncias que demandavam recursos operacionais e orcamentarios que dificultavam a execucao
dos procedimentos necessarios a sua consecucdo. De igual maneira, a interpretacdo de certas atribuicoes
e a exigéncia de alguns pré-requisitos acabaram por exorbitar 0 ambito e o escopo geral da revalidacao
do titulo do bem, atingindo uma magnitude talvez indevida e em boa parte ja consignada pela titulacao
do bem.

A partir de novembro de 2018, teve inicio uma série de reunides para redefinir os contornos e
parametros do processo de revalidacdo. Ao cabo de alguns meses e de um conjunto de providéncias e
deliberacdes, o esforco culminou na publicacdo da Resolugdo n° 05/2019'8, Além de aprimorar os
tramites burocraticos e otimizar a utilizacdo de recursos humanos e financeiros, 0 novo instrumento
normativo erigiu como principal desafio instituir uma proposta de releitura de todo o processo
administrativo, voltada para a descrigdo das atuais condicOes de existéncia dos bens registrados em
comparagdo com a documentagdo administrativa e o conhecimento gerados no momento da titulagéo.
Ainda que a atualizacdo das informacgdes sobre o bem registrado constitua um aspecto importante, o
processo de revalidacdo, de acordo com o novo entendimento, vai além e instaura uma oportunidade
singular de reflexdo retrospectiva sobre a propria politica institucional. 1sso possibilita rever decisdes,
rumos e encaminhamentos; revisitar questdes que, anos depois, parecem pouco exploradas ou
receberam novos entendimentos; propiciar a elucidacdo de pontos e aspectos que, apés a titulacéo,
provocam impasses; e reapreciar a orientacao geral do processo de patrimonializacéo do
bem, suas justificativas, argumentos e recomendacdes de salvaguarda.

Para isso, esse procedimento administrativo é deflagrado pela redacdo, por técnicos do
Departamento de Patrimonio Imaterial (DPI) do Iphan, de uma nota técnica, que amalgama e sistematiza
consideragOes sobre o bem, provenientes da Coordenagdo-Geral de Identificagéo e Registro (CGIR) e
da Coordenacdo-Geral de Promocdo e Sustentabilidade (CGPS) daquele departamento. O proposito é

oferecer subsidios para a elaboragdo do parecer de reavaliacdo, que fica

18 \er: Processo SEI n° 01450.001735/2019-33.
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sob a responsabilidade dos técnicos das superintendéncias do Iphan implicadas na instrucéo do processo
de Registro, na implantacéo e no acompanhamento de a¢des de salvaguarda.

Ao contrario da instrucdo normativa anterior, exageradamente nucleada no DPI, a atual
preconiza que a instancia e os atores privilegiados para levar a cabo as atividades que subsidiam o
parecer de reavaliacdo, o documento mais importante do processo, sdo 0s técnicos das superintendéncias
estaduais. Por estarem mais bem situados e aparelhados, podem perceber e qualificar as transformacgdes
pelas quais o0 bem passou, repensar o caminho trilhado desde entdo e proceder aos encaminhamentos
necessarios para a realizacdo dos procedimentos que facultem a revalidacdo do titulo de Patriménio
Cultural do Brasil.

Além disso, recomenda-se o envolvimento — da maneira mais conveniente e conforme cada
contexto particular — dos detentores, parceiros e demais segmentos interessados na producéo do parecer
de reavaliacdo, de modo a garantir ndo apenas a apura¢do mais completa das informacGes, como
também a legitimidade social do conteldo do documento. Espera-se, ainda, quando for o caso, o
apontamento de recomendac@es e encaminhamentos (relativos a nomenclatura do bem, redefinicdo de
seu recorte territorial, ampliacdo de identificacdo, entre outros), que serdo, por seu turno, remetidos as
coordenacdes do DPI correspondentes, para serem tomadas as providéncias.

E oportuno indicar que a avaliagio feita nos processos de Revalidacdo concebe as
transformacdes pelas quais os bens culturais passam ndo como um sinal de desvio em relagcdo a um
padrao ou modelo supostamente “auténtico”, mas como indicadores de sua vitalidade e capacidade de
adaptacdo aos novos tempos. O que importa discernir é a permanéncia da consciéncia de um vinculo
historico e de um repertério de referéncias culturais compartilhadas que se transmite dentro do grupo e
por meio do qual eles demarcam suas fronteiras simbolicas, “representam, realimentam e modificam a
sua identidade cultural e localizam a sua territorialidade” (ARANTES, 2001, p. 131). Nesse sentido, a
ideia de tradigdo poderia ser mais bem compreendida ndo enquanto um conjunto substantivo e imutavel
de atributos, mas como uma categoria cultural imersa em contextos historicos que lhes conferem
sentido: uma construgdo simbolica acionada por grupos e individuos de maneira situacional e
contrastiva (HANDLER e LINNEKIN, 1984; SANDRONI, 2013).

Mobilizagdo da comunidade detentora e as etapas de reavaliacdo

Em dezembro de 2018, antes mesmo da instauracdo oficial do processo de Revalidagdo do

Tambor de Crioula, ocorreu reunido ampliada com a comunidade detentora na Casa do Tambor de
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Crioula no Centro Historico de S&o Luis, cujo objetivo central foi sua mobilizacdo prévia para
conhecimento dos procedimentos administrativos. Estiveram presentes, a época, 0s membros do Comité
Gestor da Salvaguarda do Tambor de Crioula®® e demais detentores do bem cultural, além da diregdo
do Departamento de Patrimonio Imaterial do Iphan e de gestores e técnicos da Superintendéncia no
Maranhao.

Posteriormente, em junho de 2019, daquele ano, os técnicos do Iphan-MA e do DPI propuseram,
em conjunto com o Comité Gestor da Salvaguarda do Tambor?, uma agenda de reunides com vistas a
realizacdo efetiva da reavaliagdo do bem cultural. Nessa oportunidade, os técnicos destacaram a
importancia das orientagdes existentes no documento “Roteiro basico para Revalidagdo do bem”, cuja
descricdo se encontra anexa a Resolucdo Iphan n° 05/2019, possuindo como referéncias os seguintes
blocos estruturantes de questfes: a) condi¢des atuais de producdo e reproducdo do bem cultural; b)
transformacdes e o fortalecimento sociocultural do bem reconhecido como Patriménio Cultural do
Brasil; c) recomendacdes de Salvaguarda no processo de Salvaguarda; d) recomendacdes e
encaminhamentos da reavaliacao.

Em agosto daquele mesmo ano, o Iphan deu inicio, oficialmente, a abertura do processo de
Revalidagdo do Tambor de Crioula, com a redacdo de Nota Técnica pela Coordenagdo-Geral de
Identificacdo e Registro (CGIR) e a Coordenagdo-Geral de Promocdo e Sustentabilidade (CGPS),
conjuntamente com o DPI, na qual constava as reflexdes referentes aos designados “aspectos
culturalmente relevantes” do bem cultural e outras informagdes pertinentes que justificaram o seu
registro e os fundamentos para uma analise acerca da contribui¢do das acdes de apoio e fomento
implementadas para sua a continuidade e seu fortalecimento. Além disso, o DPI solicitava a
Superintendéncia no Maranhdo a indicagcdo dos técnicos responsaveis para a execugdo, junto a
comunidade detentora, dos procedimentos necessarios a efetivacao deste processo.

As reunides ocorreram, no primeiro momento, entre os técnicos do Iphan-MA e membros do

Comité Gestor, com as discussdes pautadas nas questdes indicadas no documento “Roteiro basico”,

19 No ambito da Salvaguarda, o Comité Gestor corresponde & formacéo de coletivo deliberativo, conforme estabelecido no
Termo de Referéncia para a Salvaguarda dos Bens Registrados, instituida pela Portaria Iphan n° 299, de 17 de julho de 2015,
assim como também disposto no Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI) regulamentado por meio da Portaria n®
200, de 18 de maio de 2016.

20 O Comité Gestor da Salvaguarda do Tambor de Crioula do Maranhdo inclui a presenca de detentores e detentoras, sendo
dividido em 07 areas da Ilha de Sdo Luis (Centro/ Ponta D’Areia, Camboa/Vila Palmeira, Areinha/Coroadinho, Itaqui/
Bacanga, Anil/ Cidade Operéaria, BR-135, Paco do Lumiar/ Ribamar, sendo ocupados, cada uma, no maximo por 02
representantes. Além disso, participam representantes da Unido dos Tambores de Crioula do Maranhédo, Federagdo das
Entidades Folcléricas e Culturais do Estado do Maranhdo, Comissdo Maranhense de Folclore, Secretaria Municipal de
Cultural de Séo Luis, Secretaria de Estado da Cultura do Maranhdo e Superintendéncia do Iphan no Maranhéo.
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totalizando quatro encontros realizados na Casa do Tambor de Crioula, ocorridos no més de julho de
2019. A partir dessas reunides com o Comité Gestor, foi possivel sistematizar todas as informacoes
coletadas, objetivando elaborar um documento preliminar que servisse de subsidio para sua
apresentacao junto a comunidade detentora.

Nos meses de setembro e outubro daquele ano, passou-se a uma nova etapa do processo de
reavaliacdo do bem cultural, com a participa¢do do maior nimero de detentores e detentoras por meio
da realizacdo de reunides ampliadas na Casa do Tambor e na sede da Superintendéncia do Iphan- MAZ,
Conforme registro feito em listas de presenca nessas reuniées ampliadas, tivemos um total aproximado
de 60 detentores, incluindo os membros do Comité Gestor, demais donos de grupos de Tambor,
coreiros, coreiras, pesquisadores e representantes de entidades da cultura popular maranhense.

O objetivo central foi validar as informacg6es ja indicadas pelos representantes do Comité Gestor
da Salvaguarda do Tambor de Crioula e, também, incluir novas propostas e sugestdes, assim como fazer
correcdes no diagndstico feito por esses representantes ou mesmo eliminar propostas indicadas,
conforme avaliacdo dessa plenaria mais ampla. O formato das reunides ampliadas correspondeu a
apresentacdo, por parte dos técnicos do Iphan-MA, dos dados levantados e sistematizados junto aos
representantes do Comité Gestor, seguindo o elenco de blocos estruturantes indicados no documento
“Roteiro basico para Revalidagdo do bem”, com cada bloco discutido separadamente. Os debates
ocorridos nas reunides ampliadas apresentaram os pontos de vista dos detentores e detentoras a respeito
da continuidade dos “aspectos culturalmente importantes”, na pratica do bem cultural nos dias atuais e
destacados em seu processo de Registro, assim como também apontaram as altera¢fes ocorridas, a
incorporagdo de elementos novos a manifestacdo nas Ultimas décadas, as preocupacdes da comunidade

detentora e suas implicagdes para a ocorréncia do Tambor apds o processo de reavaliacao.

Aspectos culturais relevantes — mudancas e continuidades
Dentre os aspectos culturais importantes debatidos no processo de reavaliagdo do Tambor junto

a sua comunidade detentora, destacou-se a indumentaria, cujas mudancas ocorreram antes mesmo do

21 Foram realizadas quatro reunies ampliadas com detentores e detentoras do Tambor de Crioula, entre os meses de
setembro e dezembro de 2019.
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processo de patrimonializagdo do bem cultural. A partir dos anos 1970, sobretudo sob influéncia do
turismo no estado, as chamadas “fardas’ dos brincantes passaram por uma padronizacao de seus tecidos
e aderecos e 0s grupos de Tambor incorporaram a ideia de que deveriam se vestir “bem” para satisfazer
um publico interessado em conhecer as manifestacdes do folclore maranhense.

A vestimenta considerada tradicional pelos detentores, o chamado chitdo, mesmo sendo entendida
como uma marca auténtica da manifestacdo e, por isso, ainda bastante valorizada, é continuamente
substituida por novos tecidos, vistos pelos proprios detentores como mais duradouros e de melhor
qualidade. Consequentemente, a aquisicdo de novos tecidos elevou os custos de compra, exigindo
gastos maiores dos brincantes para sua adequacao ao padrao exigido para suas apresentagcdes em eventos
financiados pelo poder publico. Considerando também que a frequéncia de apresenta¢fes dos grupos
de Tambor localizados na capital S0 Luis aumentou em decorréncia dos pagamentos dos cachés,
tornou-se frequente o uso das vestimentas padronizadas, sendo necessario ter tecidos mais duraveis e
de boa qualidade. Em suma, a indumentaria é um aspecto fortemente debatido no interior dos grupos,
pelo motivo de ser entendida como um elemento tradicional da manifestacdo, sendo defendida, por
exemplo, a presenca das estampas, herdadas do chitdo e bastante usadas nas rodas de tambor nos dias
atuais.

Quanto & danga, o canto, os ritmos e os tipos de tambores existentes (o grande, 0 meido e crivador),
estes aspectos mantiveram uma continuidade desde o registro do bem cultural, segundo os relatos dos
detentores, porém existem dificuldades para a permanéncia de algumas praticas vinculadas a esses
aspectos, assim como preocupagdes da comunidade detentora quanto a relacdo com 0s segmentos mais
jovens do Tambor. No tocante ao canto, por exemplo, predomina no interior de alguns grupos, a forte
resisténcia dos mais velhos a inclusdo de jovens, revelando assim um temor dos detentores quanto a
renovacgdo dos cantadores em face do falecimento de mestres mais antigos. Mesmo reconhecendo que
novos cantadores surgiram no interior dos grupos, apés o registro do bem cultural, alguns detentores
mencionaram a necessidade de ter mais apoios e incentivos, por meio da realizacdo de oficinas de
transmissdo de saberes e oficios, buscando estimular os jovens e identificando cantadores potenciais.

Outro entrave existente, atualmente, para a inser¢cdo dos mais jovens, corresponde ao contexto
religioso predominante em algumas comunidades onde se localizam grupos de Tambor. Muitas familias
se converteram as doutrinas evangélicas, proibindo os filhos de ter participacdo nas praticas da

manifestacdo, além de sua discriminacdo ao bem cultural.
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A intolerancia religiosa no interior das comunidades onde se encontra o Tambor emerge, segundo
a comunidade detentora, como um problema que ameaca a continuidade do bem cultural e a transmisséo
de seus saberes e modos de fazer entre os mais jovens.

No que toca a chamada punga dos homens, foi mencionada na reavaliacdo a demanda pela
identificacdo dos grupos que ainda a praticam e pela implementacdo de a¢des que a salvaguardem. Os
homens realizam a coreografia na roda, com um deles usando a perna para tocar os joelhos de outro
homem ou, em alguns casos, também dar rasteira nos pés, sendo entendida como uma performance
tradicional do bem cultural e cuja manifestagédo ainda existe em grupos localizados principalmente em
municipios, fora da Ilha de Sao Luis, como Rosério, Icatu, Axixa, Morros e Anajatuba.

O estudo coordenado por Sergio Ferreti (FERRETTI, 2002), no final dos anos 1970, ja havia
identificada a ocorréncia da punga dos homens em grupos de Tambor em municipios do interior do
estado, com sua coreografia marcada pelo movimento de combate entre os participantes, assemelhando-
se a capoeira e assim retomando a possivel hipétese do Tambor de Crioula ter se originado de uma
espécie de luta, distinguindo-se do sentido de convite a danca com o qual é entendida a punga entre as
mulheres (CARNEIRO, 1982). A ocorréncia desse aspecto em municipios distantes da capital Sdo Luis
é visto, pelos detentores, como uma acdo que deve preservar uma performance entendida como
tradicional no bem cultural, mas que ainda carece de pesquisas aprofundadas sobre as praticas
existentes e os significados atribuidos pelos grupos.

Ainda em relacdo a danca, constatou-se que a participacdo de individuos externos aos grupos de
Tambor, em apresentacdes publicas, tem gerado apreensdo na comunidade detentora. O exemplo
debatido correspondeu a presenca constante de homens gays nas rodas publicas de Tambor, em S&o
Luis, usando saias e dancando nos lugares das mulheres. Sobretudo para os membros mais antigos nos
grupos, a participacdo de homens gays provoca constrangimentos e produz uma preocupagdo quanto a
alteracdo nos significados tradicionais das fungfes masculinas e femininas nos modos de fazer e
executar o Tambor.

Em relacdo ao toque no Tambor, existem polémicas envolvendo os papeis atribuidos aos homens
e as mulheres. Conforme os depoimentos dos detentores nas reunides amplas de reavaliagdo, o toque e
0 canto sdo aspectos que, tradicionalmente, sio atribuidas aos homens. As mulheres, por sua vez, esta
designado o seu papel de figura principal na danca.

A participacdo de mulheres no toque do tambor ja havia sido registrada na pesquisa coordenada

por Ferretti (2002, p. 70), entendida como atos de improviso, como se fosse uma espécie de
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provocacao ao cantador que ndo conduzia bem as toadas nas rodas. Por sua vez, a presenca feminina no
toque do tambor, principalmente no contexto de S&o Luis, nos ultimos anos, sempre se torna assunto
polémico e desperta questionamentos sobre as fungdes dos brincantes na manifestacéo.

Para a comunidade detentora, essa participacdo feminina no toque do tambor, no entanto, ndo
significaria uma alterag&o radical no bem cultural, uma vez que o homem se manteria como o integrante
legitimo a exercer esse papel. A preocupacdo anunciada pelos detentores seria da ordem simbdlica,
visto que estaria em jogo uma mudanca no significado do lugar ocupado pela mulher dentro do Tambor.

A presenca feminina no toque suscitou o entendimento, entre alguns detentores, de que a
manifestacdo esta, a cada ano, sofrendo influéncia de modismos externos, cujas implicacdes levam a
alteracdo nos sentidos das funcdes que, tradicionalmente, dizem respeito aos homens e as mulheres no
Tambor. Conforme depoimento de alguns detentores nas reunides ampliadas da reavaliagdo do bem
cultural, uma das explicacbes a desaprovacdo da participacdo feminina no toque corresponde ao
impedimento do uso dos tambores pelas mulheres. O tambor grande ou rufador estd associado as
obrigacOes religiosas dos brincantes do Tambor, qual seja, a do pagamento de promessa, sendo
representado como um instrumento sagrado e ndo podendo ser manuseado por qualquer individuo.
Como a mulher é acometida pela menstruacao, ela passa a ser representada na manifestagdo como uma
figura impura e tal condicdo, simbolicamente, entendida como agravante, restringiria sua participacao
no toque do tambor.

A esse respeito, esta em discussao o vinculo existente entre as praticas do Tambor e as obrigagdes
rituais que tal manifestacdo possui nas celebracOes religiosas. A pesquisa coordenada por Ferretti
demonstrou que o Tambor de Crioula assume-se como uma manifestacdo profana, mas também possui
sentidos e conotacdes ligados ao sagrado, em decorréncia principalmente do pagamento de promessa
de muitos brincantes. Além disso, existe uma correlagdo entre o Tambor de Crioula e o Tambor de
Mina, uma vez que o primeiro se faz também com base em fundamentos religiosos, possuindo varias
conexdes com a religiosidade popular maranhense, como a devog¢édo a Sdo Benedito, cujo sincretismo
se manifesta em Verekete ou outras entidades africanas e caboclas no Tambor de Mina (FERRETTI,
2002, p. 127).

Assim, os tambores detém grande importancia nas duas manifestacGes (profana e religiosa), sendo
entendidos como objetos sagrados para seus praticantes, visto que séo realizados por individuos que

participam no mesmo nivel socioecondmico. Durante as reunides ampliadas, a comunidade
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detentora demonstrou ter entendimento das controvérsias existentes quanto a este tema e mobilizador
de preocupacdes no que se refere a preservacao dos significados tradicionais atribuidos aos papéis
masculinos e femininos desempenhados pelos brincantes.

Outro aspecto debatido nas reunides correspondeu ao modo de fabricacdo dos tambores, cujo
cenario demonstra a reducao significativa dos tambores produzidos com madeira e a consolidacdo, nao
tdo recente, daqueles feitos a partir de PVC (policloreto de vinila). Desde os anos 1970, os tambores
eram fabricados com cano de plastico por alguns grupos que os consideravam mais leves para o
deslocamento, muito embora aqueles feitos de madeira, naquele momento, ainda se mantivessem como
opcao para uso nas apresentacdes dos brincantes (FERRETTI, 2002).

A utilizacdo dos tambores fabricados com PVC aumentou nos ultimos doze anos, apds o Registro
do bem cultural, em relagdo a utilizacdo da madeira, motivado pela facilidade para o deslocamento dos
instrumentos e sua comodidade nas apresentacdes. Ademais, a opc¢ao pelos tambores de PVC envolve
também as restricdes, por parte dos 6rgdos ambientais, a extracdo de madeira para a fabricacdo do
modelo mais tradicional, tornando-se um risco para eventual prisdo daqueles que sdo flagrados durante
a sua extracdo ou que mantém a posse das espécies lenhosas.

A fabricagdo do tambor com PVC e sua utilizacdo mais frequente podem gerar, segundo a
comunidade detentora, uma ameaca a transmissao do oficio de construcdo de tambores de madeira aos
mais jovens, colocando em risco a transferéncia desse saber. Os detentores foram unissonos na defesa
da preservacao do modo de fazer o tambor de madeira, sendo necessaria e urgente sua valorizagao no
processo de Salvaguarda por meio do apoio a realizacéo de oficinas de transmissdo de conhecimentos
e da identificacdo e valorizacdo dos mestres que dominam as técnicas de escavacao.

Quanto as modalidades de grupos de Tambor existentes, 0 nimero de grupos formalizados
cresceu, desde o periodo da instru¢do do seu Registro, se comparado a reducdo do chamado “Tambor
de ponta de rua”, formato sem personalidade juridica que nunca deixou de existir e ainda ocorre,
atualmente, em alguns bairros de Sao Luis. Com o0 aumento dos grupos formalizados e sua permanéncia
por longo tempo, outros tipos sdo criados apenas em periodos do Carnaval e nas Festas Juninas,
conforme o cronograma de apresentagdes oficiais, desaparecendo tdo logo finaliza esses momentos
festivos. Passam a ser designados de “Tambor artistico” ou “grupo de sacola”, referéncias a condi¢ao
de ndo possuirem a marca do trabalho e menos ainda a presenca de brincantes efetivos, devido ao
recrutamento temporario de coreiros e coreiras que circulam em diferentes grupos, ndo sendo

pertencentes a nenhum deles e mudando apenas as roupas; levadas em suas sacolas.
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Atualmente, os grupos de Tambor formalizados recebem recursos das secretarias estaduais e
municipais de cultura, para as apresentaces oficiais, ficando submetidos aos editais de selecdo,
baseados na apresentacdo de extensa documentagdo, como o chamado portfélio que destaca
informacdes sobre a histdria e a formacdo do grupo, suas atividades, nUmero de membros, trabalhos
desenvolvidos e suas comprovacdes, além de material fotografico e/ou videografico. A modalidade de
escolha dos grupos de Tambor para as apresentagdes oficiais € intensamente criticada pela comunidade
detentora, devido a assimetria existente na selecdo dos grupos, cuja classificacdo final cria uma
hierarquia no interior do Tambor, fazendo entender que alguns grupos sao mais privilegiados, ja que
alcancam mais apresentagdes e outros sio preteridos pelo 6rgdo oficial. E também recorrente a
reclamacdo sobre a falta de recursos ou o atraso do pagamento dos grupos.

No contexto dos grupos estabelecidos na Ilha de Séo Luis, ocorreu um aumento elevado de grupos
designados como “Tambor artistico”, fendmeno marcado pelo carater temporario dos grupos e que
expressa bem a pressao dos 6rgdos oficiais pela padronizacdo dos grupos e imposicao aos editais. Os
grupos permanentes e formalizados, no entanto, ndo estdo apenas envolvidos com a logica das exibicoes
publicas. Mesmo diante desse contexto voltado ao espetaculo em eventos oficiais, muitos grupos
formalizados ainda mantém a realizacdo das obrigagdes religiosas pelos brincantes, confirmando
principalmente sua devocao a S&o Benedito e outras entidades religiosas cultuadas em seus rituais.

Por fim, uma demanda importante levantada no processo de reavaliacéo diz respeito a realizacéo
de pesquisas quantitativas e qualitativas sobre o Tambor de Crioula em todo estado do Maranhao,
cumprindo com uma medida de salvaguarda necesséria para adogdo de agdes futuras favoraveis a este
bem cultural. A comunidade detentora reivindica pesquisas para o0 levantamento atualizado do
quantitativo de grupos em diferentes regides do Maranh&o?. Nos municipios localizados na Ilha de S&o
Luis, por exemplo, onde se verifica a maior quantidade de grupos de Tambor e se consolidou a maior
parte dos dados sobre o bem cultural e execucdo de acdes de Salvaguarda ainda ndo se realizou um

mapeamento mais detalhado de todos os agrupamentos logo ap6s o Registro.

22 Na primeira metade dos anos 2000, os dados alcancados durante o processo de inventario e pesquisa para fins de Registro
do Tambor indicaram o total de 61 grupos identificados em Séo Luis e municipios do interior, como Caxias, Pinheiro, Porto
Rico e Cajapié (RAMASSOTE, 2006). No caso especifico de grupos localizados dentro e fora da Ilha de Séo Luis, os
levantamentos parciais feitos pelo Iphan-MA entre 2014 e 2018, contabilizaram a existéncia de 102 grupos concentrados
principalmente no norte do estado, entre grupos formalizados e ndo formalizados. Tal quantitativo, porém, carece de
atualizacdo e de melhor qualificacdo, visto a duragdo temporaria dos grupos nos ltimos anos, incluindo os impactos da crise
sanitaria com a pandemia da Covid-19.
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Ademais, é pertinente a implementacgéo de avaliacdo dos processos de produgdo e reproducdo dos
principais aspectos culturais do Tambor em diferentes regides do estado e identificagdo das medidas
oficiais existentes, sejam municipais ou estaduais, para incentivo e visibilidade a manifestacdo. Além
disso, a producdo de documentacdo sobre a continuidade e as mudangas nos aspectos culturais que
estruturam o bem cultural se mostra inevitavel para a compreensdo dos seus efeitos na préatica do
Tambor e no surgimento de novos significados.

Como se procurou demonstrar, mais que a descricao das transformac@es do bem ap6s o Registro,
0 processo de revalidagdo consubstancia uma mirada renovada e um exercicio de autorreflexdo sobre
0 processo de patrimonializacdo, amadurecidos pela experiéncia de gestdo acumulada no decurso do
tempo transcorrido, tanto no 6rgdo quanto em relacdo aos detentores. Esperamos, com estes breves
apontamentos, ter indicado as possiveis contribui¢c@es propiciadas pela implementacdo dos processos
de revalidacdo. Julgamos que o0 espaco de atuacéo e os problemas particulares desencadeados por esse
procedimento administrativo promovam, com a sua progressao, um estimulo renovador para a
compreensdo, ndo apenas dos fendmenos concernentes as reconfiguracdes histéricas dos bens, mas

também um aprimoramento e requalificacdo dos instrumentos de gestdo do Iphan.
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O PATRIMONIO CULTURAL MATERIAL EM METAMORFOSE: Uma apresentacéo do
caso da Fonte do Ribeirdo em Séo Luis-MA
Guanni Laissa Figueiredo Bogéa®®
1. INTRODUCAO

Construidaem 1796, a mando do entdo governador do Maranh&o Fernando Anténio de Noronha,
a Fonte do Ribeirdo foi construida com o objetivo de melhorar o saneamento e as condicfes da agua
para a populacdo daquela regido e arredores.

A fonte cumpriu sua funcdo de abastecimento de dgua para a populagdo por algumas décadas,
porém o descaso e a falta de manutencdo da mesma contribuiram para o desuso do espaco juntamente
com ainiciacao do fornecimento de agua encanada para parte da populacdo (BARBOSA E MARQUES,
2007).

Devido as suas caracteristicas arquiteténicas provenientes de sua arquitetura colonial, de acordo
com informagdes do IPHAN, a Fonte do Ribeirdo foi em 1950 tombada pelo SPHAN (Servico do
Patrimdnio Historico e Artistico Nacional), 6rgdo federal de prote¢do ao patrimonio cultural brasileiro,
hoje Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN).

Apesar do tombamento, que deveria preservar a Fonte do Ribeirdo, a mesma passou por periodos
de abandono por parte dos 6rgaos responsaveis. Com o descaso, além de ter se tornado uma area
perigosa por conta da pouca circulacdo de pessoas, principalmente no periodo noturno, a Fonte do
Ribeirdo passou a ser usada indevidamente como ponto de lixo.

Seculo XXI, trés séculos apos a sua construgdo, a Fonte do Ribeirdo passou a ser o palco de
grupos de artistas populares maranhenses e de eventos socioculturais como rodas de tambor de crioula,
de samba e capoeira, entre outros diversos eventos. Ressignificando assim o uso e o significado do
local.

O presente artigo busca registrar, analisar 0s novos usos e compreender como se deu 0 processo
de ressignificacdo do espaco da Fonte do Ribeirdo. A partir de entrevistas com agentes do movimento
da Fonte do Ribeirdo buscou-se entender como se deu o0 processo de ocupacéo e apropriagdo daquele
espaco a partir das memorias desses.

Nesta pesquisa buscamos entender o caso da Fonte do Ribeirdo a partir de uma perspectiva da

producao do espago urbano, “a cidade como produto e condicionante da reproducao da sociedade, da

23 E-mail: guanni24@gmail.com - Universidade Federal do Maranh&o - UFMA. A elaborac&o deste artigo contou com a
orientagdo da Profd. Dr2. Fernanda Rodrigues Galve (UFMA).
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reproducao da vida, das relagdes sociais que se manifestam na pratica socioespacial” ou seja, “o espago
construido e modificado, no dia-a-dia, nas a¢6es cotidianas, no uso e na apropriacao que dele se faz e,
a0 mesmo tempo, 0 espaco influenciando essa cotidianidade” (SOBARZO MINO , 2004, p. 22).

2. OS USOS CONTEMPORANEOS DA FONTE DO RIBEIRAO

2.1 Turismo na Fonte: Valorizacéo do Patrimonio?

A Fonte do Ribeirdo, ponto turistico e de cultura da cidade, até 0 momento presente é um dos
cartdes postais mais visitados da cidade de Sdo Luis por turistas. A insercao do centro histérico de Sao
Luis nas atividades relativas ao turismo cultural, conforme Carvalho (2009), sdo referentes aos ultimos
30 anos.

O que se pressupBe é que com a atividade do turismo cultural se alcance como efeito a
valorizacdo e preservacdo do Patriménio cultural, alem do desenvolvimento econémico ligado a
insercdo do patriménio nas atividades mercadoldgicas.

No entanto, de acordo com informacoes obtidas através de entrevistas, conversas “informais” e
publicacdes encontradas na internet, nas Ultimas décadas, ndo foi exatamente o que aconteceu com o
patrimoénio, no caso do objeto desta pesquisa. Conforme as informages obtidas, desde o final do seculo
XX e inicio do XXI, a Fonte do Ribeirdo sofreu constantemente com problemas relacionados ao descaso
e & mé conservagdo do patrimonio.

Podemos compreender esse fato através do discorrido por Sant’anna (2016, apud.
GONCALVES, 2019) em relacdo ao Programa de Revitalizacdo das Cidades Historicas (PCH/1973).
Para ela, o grande obstaculo para o sucesso dos programas de revitalizacdo realizados ndo s6 em Sao
Luis como também em outras cidades ¢ a falta de articulagéo entre governos locais, estaduais e nacionais
para o continuo cuidado com o patriménio. Gongalves (2019) j& enxerga os problemas do patriménio
por outro Vviés, o do despreparo tanto técnico como financeiro do Iphan que impede que 0 mesmo seja
aproveitado da melhor forma.

E nesse contexto de descaso e abandono da Fonte do Ribeirdo, patriménio cultural da cidade,
apresentado aqui que a mesma passa a ser ocupada e “revitalizada” (defini¢ao utilizada pelas pessoas
que passaram a fazer eventos e intervengdes artisticas e culturais na fonte), por iniciativa da

comunidade, a principio pelos moradores da regido, e posteriormente por diferentes grupos e pessoas.
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2.2 Efervescéncia cultural na Fonte

A Fonte do Ribeirdo como palco de eventos e atividades artisticas e culturais ndo € algo
exclusivo das Gltimas décadas. A partir de uma pesquisa na Hemeroteca Digital Brasileira, foram
encontradas manchetes de jornais da época, onde é possivel encontrar noticiado alguns eventos, como
uma oficina de pintura realizada na fonte em 1951 e uma apresentagéo teatral ocorrida em 1971.

No entanto, nas Gltimas décadas, principalmente dos anos 2010 para c4, as atividades e eventos
no espacgo da fonte se intensificaram. Eventos e atividades como rodas de samba, shows, rodas de
capoeira, exposicdes, brechos, exibicdo de documentérios, performances artisticas, ensaio de bumba

boi e outros grupos de cultura popular maranhense.

Imagem 01 - Show de 409 anos de S&o Luis.
Fonte: SECOM. 2021.%

Alguns eventos e atividades que acontecem na Fonte do Ribeirdo sdo independentes, como as
rodas de tambor de crioula e capoeira. Outros, como o caso de alguns shows, acontecem com apoio de
orgéos publicos como da prefeitura, como podemos ver na imagem a seguir, que inclusive ja realizou
eventos de grande porte como a festa de aniversario de 409 anos da cidade com varios shows de artistas

locais e apresentacdo de danca na Fonte (Figura 2).

24 Disponivel em: https://www.saoluis.ma.gov.br/smtt/noticia/38539/prefeito-eduardo-braide-entrega-obra-de-
conservacao-da-fonte-do-ribeirao-em-noite-de-espetaculo-cultural. Acesso em: 13 de nov. de 2023.
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A preservagdo dos bens culturais é dever do estado. No entanto, de acordo com a Carta de Quito
de 1967 “do seio de cada comunidade pode e deve surgir a voz de alarme e a agdo vigilante e preventiva”
(IPHAN, 1967, p. 9).

E o que pdde ser percebido a partir da pesquisa oral é que as ocupacdes e apropria¢des do espago
da Fonte do Ribeirdo nas ultimas décadas, principalmente entre os anos de 2010 a 2015, foram
motivadas por preocupacOes geral da comunidade do centro, que era o estado em que se encontrava a
fonte, suja e sendo utilizada como ponto de uso de drogas, além do “deserto” que tornava a area

perigosa.

“a fonte tava suja [...] a fonte tava tipo jogada mesmo [...] um ponto de lixo”. (X. Entrevista
realizada em 16 de out. de 2023).

“tava tendo muito assalto [...] tava jogado”. (Z. Entrevista realizada em 27 de set. de 2023)

A partir das falas acima, de organizadores do movimento na Fonte, podemos perceber como

estava a situacdo do espago.

E factivel que a insercio de localidades no circuito do turismo cultural ofereca possibilidades
de revitalizacdo do acervo arquitetdnico através da valoragdo e da potenciacdo de determinados
elementos e atributos constitutivos do patriménio cultural local. Entretanto, com o advento do
turismo, o lugar, anteriormente vinculado estritamente as atividades de vivéncia, trabalho ou
moradia pelos residentes, altera o seu significado, com reflexos diretos nos valores e significados
a ele atribuidos e, sobretudo, no tipo de relacionamento entre os moradores e seu patrimonio.
As alteragBes na dindmica socio-cultural em virtude do turismo influenciam diretamente a
percep¢do dos moradores em relagdo aos seus impactos sobre o patrimdnio cultural, e
notadamente em seu nivel de comprometimento em relacdo a preservagdo dos bens patrimoniais
(CARVALHO, 2009, p. 30).

O que pode ser percebido no caso da Fonte do Ribeirdo é que com a fonte como ponto de
atividade turisticas ocasionou um sentimento de despertencimento naqueles moradores da regido, pelo
fato de considerarem a como um aparelho exclusivamente turistico, o que fez com que deixassem de

lado o cuidado com aquele espago. Por isso,

Como as comunidades desempenham papel fundamental para o advento do turismo em
qualquer localidade, é necessario promover melhorias na area social. Nesse sentido,
decorre a necessidade de se criar agGes no intuito de incorporar aquelas comunidades
socialmente marginalizadas na vivéncia cotidiana do local a qual pertencem
(CARVALHO, 2009, p. 37).
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Os usos e apropriagdes do espaco urbano tem sido discutido a cada dia mais. E no espaco urbano
onde o individuo pode se relacionar com o outro, conhecer 0 mundo a sua volta, desenvolver- se
intelectualmente e socialmente.

David Harvey (2014, p. 74) em seu texto The right to the city (O direito a cidade) expde como
o capitalismo e a urbanizagdo estdo intrinsecamente ligados. De acordo com o autor existe uma
“necessidade perpétua de encontrar terreno lucrativo para a produgdo e absor¢ao de excedentes
de capital”. Lugares de consumo de bens e servigos. Essencial para desenvolvimento industrial
capitalista.

“Vivemos num mundo onde os direitos de propriedade privada e a taxa de lucro se sobrepde a
todas as outras nog¢des de direito” e assim culminam na negligéncia a outro tipo de direito, o direito a
cidade. (HARVEY, 2014, p. 73).

O direito a cidade est4 muito longe da liberdade individual de acesso a

recursos urbanos: é o direito de mudar a n6s mesmos pela mudanca da

cidade. Além disso, é um direito comum antes de individual j& que esta

transformagédo depende inevitavelmente do exercicio de um poder coletivo de moldar o
processo de urbanizacdo. A liberdade de construir e reconstruir a cidade e a nés mesmos
(HARVEY, 2014, p. 74)

E direito de todos os individuos viver, ocupar, construir a cidade, com qualidade e seguranga,
claro, e resistindo “a mercantilizagio dos territérios, da natureza e das pessoas” (POLIS, 2020). O
direito & cidade ndo se refere somente a politicas pablicas. E incontestavel a relevancia de politicas
publicas, no entanto, o direito a cidade vai além disso, na realidade, ele ndo € um, mas sim um conjunto
de direitos.

“[...] a vida urbana regulada pelo cotidiano, despolitizada e monotona, sentida mais
intensamente pela classe operaria, que tem o seu tempo consumido pelo trajeto casa-trabalho, sem
possibilidade de lazer, encontros e manifestagdes de desejos” (POLIS, 2020). E essa a realidade de
guem tem o seu direito a cidade negligenciado.

A partir disso surge o questionamento de Harvey. Os processos de urbaniza¢do no ultimo século
tém verdadeiramente contribuido para o bem estar dos individuos na sociedade? Acreditamos que n&o.
Levando em consideragdo que os processos de urbanizagdo ou de organizacdo espacial em prol do

capital tem cada vez mais afastado os individuos do direito a cidade. Para o gedgrafo,

A qualidade de vida urbana tornou-se uma mercadoria, assim como a propria cidade, num mundo
onde 0 consumismo, o turismo e a indUstria da cultura e do conhecimento se tornaram o0s
principais aspectos da economia politica urbana. A tendéncia pds-moderna de encorajar a
formacédo de nichos de mercado — tanto habitos de consumo quanto formas culturais — envolve a
experiéncia urbana contemporanea com uma aura de liberdade de escolha, desde que se tenha
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dinheiro. Centros comerciais, galerias e pequenos comércios proliferam, como fast-food e
mercados locais de artesanato (HARVEY, 2014, p. 81).

Nessa conjuntura abordada por Harvey os espacos urbanos s@o prioritariamente espacos
mercantis voltados para a producao do capital e os “resultados sdo indelevelmente causticos sobre as
formas espaciais de nossas cidades, que consistem progressivamente em fragmentos fortificados,
comunidades fechadas e espagos publicos privatizados mantidos sob constante vigilancia” (HARVEY,

2014, p. 81).

Sob estas condic0es, ideais de identidade urbana, cidadania e pertencimento — ja ameacados pela
propagacdo do mal-estar da ética neoliberal — tornam-se mais dificeis de se sustentar. A
redistribuicdo privada através da atividade criminal ameaga a seguranca individual a cada
momento, induzindo demandas populares por repressao policial. Mesmo a ideia de que a cidade
poderia funcionar como um corpo politico coletivo, um lugar no interior do qual e a partir dele
movimentos sociais progressistas poderiam surgir, parece implausivel. Ha, entretanto,
movimentos sociais urbanos procurando superar o isolamento e remodelar a cidade segundo
uma imagem diferente da que apresentam os empreendedores, que sdo apoiados pelas finangas,
pelo capital corporativo e um aparato local do Estado progressivamente preocupado com o
empresariamento (HARVEY, 2014, p. 82).

Como afirma Harvey, é dificil sentir-se como cidaddos ou parte de um lugar diante dessa
situag@o. Contudo, o autor ressalta a existéncia de grupos em prol dessa luta. O caso do projeto “Samba
na Fonte”, que sera apresentado a seguir, pode e deve ser entendido como o0 exercicio do direito a cidade.

A Fonte do Ribeirdo é um caso interessante das diferentes dimens6es da producéo do espaco.
“Os interesses ligados aos planos politico e econdmico que definem o espago do ponto de vista da
domina¢do”, como seu uso para atividade turistica. “Mas também as a¢0es que produzem e
reproduzem o espaco pela sua apropria¢do por meio do seu uso cotidiano e que constroem, no plano
do vivido, [...] relagdes de reconhecimento que se constroem no imaginario das pessoas”, como seus

usos contemporaneos pela populagdo de Séo Luis, e principalmente do centro da cidade.

2.4 O projeto “Samba na Fonte”
Como dito anteriormente, a partir dos anos 2010 para ¢4, 0s movimentos no espaco da Fonte se
intensificaram. Dentre as atividades que ocorreram, um projeto se destacou, talvez pela propor¢do ou

pela regularidade do mesmo, acontecia todas as quintas feiras, que foi o “Projeto Samba na Fonte”
(2010-2023).
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Um projeto de quase 15 anos, muito (re) conhecido pelas pessoas da regido do centro, e que por
muito tempo movimentou, € como os proprios integrantes do projeto apontam, e levou “vida” para a
fonte que estava abandonada.

O Projeto “Samba na Fonte” teve inicio em 2010. Organizadores das primeiras edi¢cdes do
movimento se dispuseram a nos narrar como se deu o inicio do projeto que visava “revitalizar” o espago
abandonado da Fonte do Ribeirdo. De acordo com eles, em um momento de descontracdo e conversa

eles chegaram no assunto da situacéo da fonte

“A gente comegou o samba na Fonte de uma maneira conversada, entre amigos, 14 na rua do
Alecrim [...] A gente conversando, conversando, conversando sobre como a gente ia fazer para
revitalizar a fonte, porque a fonte tava suja [...] tava tendo essa questdo de muita gente indo
tomar banho na fonte, ai deixava a fonte toda suja, 0s craqueiros iam pra la fumar, aquela coisa,
dormia bébado 14 com garrafas de bebida, essas coisas todas, entdo a fonte estava ficando um
ponto de lixo”. (X, entrevista realizada em 16 de out. de 2023).

“[...] a gente se reunia 14 e tal, bateu um papo, trocamos uma ideia [...] e de 14 a gente comegamo
fazer, se reunir. Rapaz bora fazer um samba & dentro da fonte, bora, bora, comecamo a fazer
um samba |4 dentro da fonte, e ai nesse tempo, ndo tinha caixa de som, tinha uma caixinha
amplificada [...] O samba que a gente fazia 14 na verdade ndo era... era era na verdade a gente
fazia a limpeza da fonte [...] E ai, a gente ia limpar a fonte [...] a gente se reunia, levava a
vassoura pra |4, levava a coisa limpava, tirava aquele limo. Ai, depois, a gente comegava a fazer

um sambinha, comegava a fazer um sambinha, brincar, fazer o samba”. (Y, entrevista realizada
em 23 de out. de 2023).

A partir dos relatos podemos perceber como se deu o inicio do projeto, a partir de uma
inquietacdo de um grupo de pessoas com a forma que o patriménio da Fonte estava sendo tratado. A
limpeza e a ocupagdo foram as maneiras encontradas por eles para tentar resolver os problemas da
Fonte. Nas redes sociais do grupo € possivel encontrar as imagens e videos de limpeza da fonte e dos

arredores (Figura 3).



Imagem 02 - Limpeza da Fonte antes do samba
Fonte: Marilia De Laroche, 2015.%

Devido ao fato desses trabalharem com musica, resolveram leva-la para a Fonte

“[...] ai quando tinha, era todas as quintas, ele mandava um som pra gente, pedia pra limpar a
fonte, mesmo a gente chegava cedo pra limpar, mas ele organizava as coisas também direitinho
com a gente, e assim foi. O Samba na Fonte foi fluindo, fluindo, fluindo com a ajuda do
presidente da Fundacéo de Cultura também, ai a gente fez o documento, o projeto, o documento
do Samba na Fonte e mostramos pra ele, e assim a gente ficou fazendo esse evento dentro da
fonte”. (X. Entrevista realizada em 16 de out. de 2023).

Na fala acima, o informante conta sobre a ajuda recebida do presidente da FUNC (Fundacao
Municipal de Cultural). O projeto durante muitos anos foi realizado sem apoio financeiro. Os incentivos
eram minimos. O projeto obteve, no inicio, apoio verbal da FUNC, além da disponibilizacdo de uma
caixa de som e uso da energia do prédio. A fundacdo ocupava o imovel defronte a Fonte do Ribeirdo,
hoje ocupado pelo MPMA (Ministério Publico do Maranh&o).

“Nao tinha apoio de ninguém ndo. Nada. S6 as vezes o pessoal ali do bar que cedia energia ou
entdo o pessoal ali da FUNC [...] dinheiro ndo, ndo tinha ajuda de ninguém. Sé a gente mesmo
que ficava 14 passava o chapéu”. (Z. Entrevista realizada em 30 de out. de 2023)

O chapéu mencionado na fala do entrevistado foi a forma que o grupo encontrou para conseguir
fazer com o que projeto se mantivesse ao longo dos varios anos em que atuou na fonte sem maiores
incentivos financeiros. Durante o samba alguém passa com o chapéu no meio da “galera” e assim quem

puder e quiser, contribui.

25 Disponivel em: https://www.facebook.com/marilia.de.laroche/photos. Acesso em: 13 de set. de 2023.
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Além do objetivo de ocupar a area abandonada, levar a circulacdo de pessoas para o lugar,
alegria, limpeza, entre outras coisas, 0 grupo também sempre levantou outra bandeira que é a de
valorizacdo da cultura popular maranhense e dos artistas nativos e principalmente o samba e o0s

sambistas maranhenses, que ainda sdo pouco reconhecidos.

“A gente ndo comecou a fazer o samba nem pensando que ele ia chegar a essa propor¢ao. Que
na verdade o Samba na Fonte chegava as familias, né, que moravam pertinho com seus filhos
[...] o samba na fonte foi feito pra revitalizar a fonte, pra deixar a fonte com uma cara de mais
fonte, né, que as pessoas pudessem parar, festejar um pouquinho, ver o samba, né, que a gente
comecgava, que a gente sempre comegou 0 samba com cantores nossos maranhenses, com o
samba maranhense, e depois a gente completava com outras coisas, entendeu, com outros
sambistas do Brasil, mas o samba na fonte sempre foi voltado pra esse tipo de forga, que € o
samba maranhense, né, de Patativa e Companhia, Anténio Vieira e assim outros mais”. (X.
Entrevista realizada em 16 de out. de 2023)

Outro fato importante a ser mencionado é a rotatividade de pessoas no grupo que atuava na
Fonte, em muito se deve ao fato de que as pessoas que participavam do projeto e formavam o corpo de
musicos possuirem outras ocupagdes, 0 que impedia que estivessem presentes assiduamente, além de
outras razdes como conflitos internos.

Devido a isso o grupo que realizava o projeto passou por diversas formacdes, com entrada, saida
e retorno de integrantes, além de estar sempre aberto a participacfes de pessoas que chegavam e

resolviam dar uma “palhinha” no show.

“[...] né, e ai ficamos nessa, né. Muitos da gente comegou a trabalhar, fazer outras coisas, viajar,
e 0 samba na fonte ficou em frente, porque sempre tinha um na frente do samba na fonte, entéo
a gente ndo teve trabalho. Af agora, depois dessa pandemia, deu uma parada, ai a gente tentou
voltar, foi 0 que aconteceu, que esse promotor chegou e embarcou 0 samba na fonte dizendo que
ndo era certo fazer um samba dentro da fonte, que a gente ndo acredita nisso [...] O Samba na
Fonte foi feito s6 pra isso, pra revitalizar a fonte e dar um sorriso naquela &rea ali do centro, que
estava bem abandonada. Aquela parte ali da fonte do Ribeirdo de 2006, que eu prestei muita
atengdo, 2003, 2004, 2005, 2006, até a gente botar o Samba na Fonte, aquilo ali era uma area de
zumbi, né.” (X. Entrevista realizada em 16 de out. de 2023).
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Imagem 03: Fonte Cheia Fonte:
Filhos Da Fonte, 2022.%

O projeto conseguiu cumprir o objetivo de levar pessoas para aquela area, de denunciar aquela
situacdo de descaso e de chamar atencdo para a Fonte. A questdo da limpeza, no comeco, também foi
amenizada. Entretanto, em treze anos de projeto, promovendo a cultura e a arte maranhense, o “Samba
na Fonte” foi a cada ano se tornando mais conhecido, movimentado e maior. Chegando a se tornar um
evento de grandes proporcdes, e sendo um evento independente e sem apoio financeiro, os problemas
de poluigdo do patriménio voltaram a aparecer. A limpeza da fonte apds os eventos do projeto, pelo
grupo, foi uma forma de tentar resolver o novo/velho problema.

Somente nos Ultimos anos, de acordo com os entrevistados, talvez pela dimenséo que alcangou,
0 projeto conseguiu um pequeno incentivo financeiro de negocios que se iniciaram nos arredores da
fonte, que podem ou n&o ter iniciado pela movimentacdo que aquela area passou a ter. E também de

simpatizantes do projeto. Como mencionado nas falas a seguir.

“[...] quando abriu o burguer night 14 ele comecou a dar uma for¢a” (Z. Entrevista realizada
em 30 de out. de 2023).

“o taberna ele conseguia um apoio [...] o burger night também ajudava um apoio financeiro
[...] um cara que a gente conheceu |4 mermo na fonte ele comegou a dar um apoio pra gente

26 Disponivel em: https://www.instagram.com/p/CkZXj6jpVijp/. Acesso em: 13 de nov. de 2023.
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vezes em quando ele conseguia. Arranjava cem reais cento e cinquenta pra gente”. (Y.
Entrevista realizada em 30 de out. de 2023)

No entanto, o projeto passou por alguns momentos dificeis como a pandemia da covid 19, o
envolvimento de um dos integrantes em uma polémica de violéncia feminina e por fim, a deniincia do
MPMA, que ocasionou o fim do projeto na Fonte do Ribeir&o.

De acordo com as informacdes das entrevistas, a decisao (ndo se sabe exatamente de qual 6rgédo
é a decisdo e nem 0 motivo certo, pois nenhum se pronunciou oficialmente até o presente momento) foi
pelo fim de todas as atividades na fonte, o que ndo se pode confirmar justamente por falta de um
pronunciamento oficial para a populacdo que desfrutava daquele espaco e também pelo fato de ainda
estarem acontecendo alguns movimentos, como o tambor de crioula as tercas feiras. Até o momento

somente o samba foi impedido.

3. CONSIDERACOES FINAIS
Analisamos o0s usos contemporaneos da Fonte do Ribeirdo, suas mudangas e transformacdes ao

longo das dltimas décadas. A partir das entrevistas, entendemos as motivacfes que levaram as
ocupagdes do espaco. Assim percebemos, como tais ocupacfes foram importantes para a preservacao
da Fonte e conscientiza¢do da comunidade.

A partir das analises entendemos a necessidade de cuidado e preservagdo com nosso patriménio,
que sofre constantemente com o descaso ndo so dos 6rgéos responsaveis como também da populacéo.
E preciso encontrar meios de fazer com que a populacéo se sinta parte desse patriménio e da historia
que eles carregam para assim surgir o sentimento de afeto e estima desses para com o patriménio. Como
podemos ver no caso da Fonte, que a partir da ocupagéo e novos usos da fonte, boa parte da comunidade

entendeu a necessidade de cuidar e preservar aquele espaco que é da comunidade também.
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Lei Paulo Gustavo em Sao Luis: Relato de experiéncia das oficinas de elaboracéo de projetos
culturais

Jefferson Dantas ?’
Introducéo

Cheguei a Sao Luis com o intuito de entender as manifestag@es culturais afro-brasileiras como
trabalho. Meses depois, modifiquei meu plano de trabalho, pus-me a entender as experiéncias
profissionais de agentes culturais no contexto da Lei Aldir Blanc, analisando aspectos micro e
macrossocioldgicos. A realidade do agente cultural em S&o Luis ndo é das melhores, fato expresso por
representantes das mais diversas linguagens, geracdes, racas e classes. Paira certa incredulidade em um
campo artistico popularmente desorganizado. Nao s6 o descrédito em acles institucionais, mas,
também, em si préprios, enquanto agentes de mudancas.

A vista disso, criei a Oficina de elaboracgio de projetos culturais para a Lei Paulo Gustavo.
Destaque-se que a Lei Paulo Gustavo € o maior investimento de cultura do Brasil. O curso foi preparado
com ares de urgéncia, pois a Prefeitura de Sdo Luis ja havia langado dois editais, um que premiava
iniciativas culturais realizadas, outro que chancelou futuros projetos. Conjuguei minha experiéncia em
gestdo cultural com formacédo didatica que estava em mim dormente.

Foi uma estratégia para estar junto, conhecer pessoas e entrevista-las, isto é, a busca por
condi¢Oes alvissareiras para o desenvolvimento de minha pesquisa. Mais do que isso, um exercicio de
educacdo popular, onde havia o compartilhamento de um saber técnico com uma audiéncia nao
universitaria. Estava imbuido pela perspectiva do antropdlogo Carlos Rodrigues Brandao, de que é

possivel mudar a realidade desde que mudemos as pessoas, emulando “uma experiéncia de esperanga”.

Din&mica das oficinas

A primeira oficina teve oito horas-aula, divididas em duas manhas, numa quinta e sexta-feira,
na Fabrica Santa Ameélia, antiga Companhia de Lanificios Maranhense, instalada em 1892, hoje campus
da Universidade Federal do Maranhdo, no centro da cidade. A oficina debutou com os povos de terreiro
em razdo da sub-representacdo deste segmento no fomento artistico-cultural. Recebemos trés

representantes ligados a este publico: um advogado, uma brincante do tambor de crioula, vinda

27 pés-doc no Programa de Pés-graduacdo em Cultura e Sociedade da Universidade Federal do Maranh#o. Bolsista do
Programa de Desenvolvimento da Pds-graduagdo na Amazodnia Legal. Doutor em Ciéncias Sociais pela Universidade
Estadual de Campinas. E-mail: jefferson.dantass@gmail.com
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da cidade de Rosério, e uma estudante, administradora de um espaco no centro de Sao Luis, iniciativa
de empreendedorismo negro e criativo, feito a moda guerrilha. Além destes, estiveram presentes alunos
do curso de turismo e hotelaria.

A segunda oficina aconteceu no Espaco cultural Pega Beco, la foi realizada num formato mais
curto, com quatro horas, significando uma tarde inteira. O evento fluiu como previsto, tivemos algumas
surpresas: a presenca de um jovem do Quilombo Ipiranga, cerca de 290 km da capital do Estado; a
presenca de uma profissional catarinense ligada ao Mestre Tido Carvalho, atualmente radicada no bairro
de Fatima, e uma professora que organiza coletivamente um projeto educacional que colocou cerca de
100 pessoas nas universidades publicas do Maranh&o, por meio do cursinho popular, envolvendo cultura
e educacao popular.

Para fazer as oficinas, era necessario se cadastrar no site de extensdo da Universidade Federal
do Maranhdo, etapa sobre a qual os cursistas relataram dificuldades. Pensei, por vezes, se 0s cursistas
néo estdo conseguindo fazer esse cadastro tdo simples, como poderao se inscrever em um edital publico
de fomento, cuja documentacdo e farta? Contudo, insisti, pois ndo significava apenas a inscri¢éo e,
talvez, “ganhar um edital”, mas ser incentivado a autonomia, a leitura e a escrita para editais.

Para superar esta limitagdo inicial, montei um formuléario google para a proxima oficina,
ocorrida no Museu do Reggae, solicitando apenas o whatsapp e 0 nome completo do cursista. A

atividade foi noturna pela primeira vez, acatei a sugestdo do diretor do Museu. A oficina ficou mais
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prética, liamos quase na integra o edital, apresentei item por item do que era exigido, explicava a
necessidade de organizacdo dos documentos e exposicao clara e objetiva das informacgdes do projeto.

Fui, ao longo das oficinas, adaptando-a a necessidade do publico.
- | ‘ ‘~...| i

Imagem 02: Oficina no Museu do Reggae.

Percebi que a ideia de ter um projeto aprovado e fomentado pelo Estado era bastante remota no
imaginario dos cursistas, embora aqueles agentes culturais ja tivessem uma trajetoria de atividades
culturais. De um lado, eles consideravam dificil a participacdo nos certames em funcdo da burocracia e
terminavam se afastando. Por outro lado, o poder publico ndo desenvolve agdes que aproximem estas
pessoas de sua linguagem administrativa, dai o hiato politico entre o fomento e o fazedor de cultura.

Além da questdo burocratica, havia outra: a alfabetizacao insuficiente. Na oficina do Museu e
nas do Solar Maria Firmina dos Reis, do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra, havia um
momento em que 0s cursistas deveriam preencher os campos do plano de trabalho com o meu auxilio,
poucos se aventuravam, pois tinham vergonha de “escrever errado” ou nao sabiam escrever. Noutras
situacOes, eles ndo se atreveram nem a ditar o que seria escrito. Fato ndo so percebido por mim, mas
também pelo pesquisador Jodo Victor Campelo que se tornou ao longo desse processo um multiplicador
desse saber.
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Acredito que a razdo cabisbaixa que acompanhava parte dos cursistas € fruto desse problema.
O ndo dominio do ato de leitura e escrita impactava sobremaneira na interpretacdo do mundo a sua
volta. Isso se passou na cidade que tem como um de seus epitetos o de Atenas Brasileira. Rétulo
poderoso que criou uma verticalizacdo entre cultos e incultos, 0s que organizam a cultura e 0s que
sobrevivem a este processo.

Por esse motivo, a ideia de aprovar um projeto é tdo remota no imaginario de muitos fazedores
de culturaem Séo Luis. Infelizmente, o Maranh&o ainda lidera no analfabetismo. A divisdo da sociedade
em classes opera igualmente a divisdo social das linguagens e das formas de expressdo, uma divisao

que interessa aos donos do poder.

Uma experiéncia de esperanca

Quero narrar fatos mais auspiciosos, saindo da negatividade para a positividade, como enseja
Patricia Collins, no sentido de que a reconstrucdo da autoestima se trata justamente da desconstrugao
dos estere6tipos.

O trabalho de uma trancista/produtora chamou minha atencao na primeira noite de oficina. Ela,
acompanhada pela irmd e de outras mulheres do bairro, pretende fortalecer a autoestima e a identidade
de criancas, mulheres e pessoas negras a partir de uma nova percepcao e da valorizagao do cabelo, da
estética e do penteado afro.

Ela tinha duvidas quanto a sua inser¢do no campo dos editais e da politica cultural, no curso
percebeu que seu trabalho € inovador, na medida em que repercute préaticas e temas salutares, que podem
vir a incrementar curriculos e agdes pedagogicas nas escolas, tal como enseja a Lei n°10.639 de 2003.

Esses sdo aspectos que nos fazem continuar acreditando nas a¢6es educativas e no trabalho com
as camadas populares, empobrecidas e subalternizadas no desenvolvimento histérico. Narro agora 0s
sentidos diversificadores que buscam driblar as barreiras politicas postas ao longo do tempo, sujeitos
rebeldes que ha muitissimo ja se revoltam e denunciam a falta de oportunidades.

Merece destaque 0 quanto as pessoas demandavam o curso. Foram realizadas 12 oficinas, entre
o final de setembro e o inicio de novembro de 2023. Reparei que estava sendo acompanhado por Arison,
da Vila Embratel, e Regina Arcanjo, ambos participaram de mais da metade das oficinas ministradas.
Com Arison, atuante no Hip Hop h& 30 anos, organizei oficina em seu bairro, Vila Embratel, regido de

Itaqui-Bacanga.
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Imagem 03: Oficina na Vila Embratel.

Ele estava com bastante entusiasmo por retornar a cena artistica depois de pequeno interludio.
Na oportunidade, Arison fez questdo de me mostrar seu bairro, local onde promoveu nas ultimas
décadas iniciativas de arte/educacdo. Por seu turno, Regina Arcanjo, coreira e turisméloga, intermediou
a oficina realizada no Instituto de Estudos Sociais e Terapias Integrativas — IESTI. Regina faz um
trabalho de anfitrid da cultura afro-maranhense numa perspectiva decolonial, salientando aspectos
fundamentais e, principalmente, positivos da populacdo negra entdo subalternizada. Ambos
organizaram oficinas em suas comunidades por entenderem que a mensagem do curso trazia um sentido
de fortalecimento da agéncia dos profissionais da cultura e das artes.

Destaque-se, também, que aos poucos foram surgindo outras oficinas de elaboragdo de projetos
culturais gratuitas, inclusive, patrocinadas pela Companhia Vale do Rio Doce. Devemos torcer para
que elas venham para ficar dado o grau de necessidade e debilidade organizacional dos agentes culturais
da cidade. Com isso, depreendi que os objetivos politico-pedagdgicos de incentivo a autonomia, a
leitura, & escrita e a aproximacédo dos textos da lei e dos editais estavam surtindo algum efeito, que o

curso esteve em bom caminho.
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Conclus6es Preliminares
A situacdo de S&o Luis estd aquém das experiéncias de outros lugares, inclusive, do proprio
Nordeste, onde ja se experimenta um fluxo institucional organizado, embora tenha lei de incentivo,
plano, conselhos e fundo de cultura antigos. Destaco alguns aspectos da politica cultural na cidade do
Maranhéo:

1. Politica de ocasido - marcada pela I6gica de eventos publicos e comemoracdes de
efemérides (Carnaval, Sdo Jodo, Natal) assinalada por alto grau de personalismo
politico.

2. Falta de planejamento e governanca débil - falta de timing com a politica nacional,
demora na execuc¢do da Lei Paulo Gustavo, baixa governanca de dados, vazamento de
dados sensiveis, inseguranca juridica e falta de pagamento de eventos realizados ha mais
de um ano;

3. Transferéncia da responsabilidade para o setor privado (leis de incentivo);

4. Baixa participacdo da sociedade civil —descrédito no papel do estado/ autoridade quando
0 assunto é cultura. Os grupos dirigentes promoveram ao longo dos Gltimos anos um

afastamento estratégico dos assuntos culturais.

Os pontos destacados acima se referem as governancas municipal e estadual. Logicamente, tais
caracteristicas nao sdo exclusivas de Sao Luis, mas aqui se repete as “tradi¢des tristes” da politica
cultural, lembrando da expressao forjada pelo pesquisador Albino Rubim. Nao h4, efetivamente, um
dinamismo da politica cultural, mas um uso politico da cultura. Diferentes grupos dirigentes mantiveram
subordinados os agentes culturais, sobretudo, ligados as culturas populares, de modo que quando se fala
em acdo estatal politica na area da cultura dois nomes apenas sdo lembrados e, até mesmo,
comemorados. Destaque-se, ndo se tem referéncia positiva de governo progressista quando o assunto é
cultura. O cenério institucional da cultura em Séo Luis me fez lembrar do classico texto da filésofa
Marilena Chaui - Cultura Politica e Politica Cultural - onde relata sua experiéncia enquanto secretaria
de cultura da cidade de Séo Paulo, no contexto da vitdria da Prefeita Luiza Erundina, pelo Partido dos
Trabalhadores, entre 1989 e 1992. As questdes postas pela filosofa sdo curiosamente parecidas com as
vivenciadas na ilha e culminam num ponto comum: a tentativa de democratizagdo dos bens e servicos
culturais.

O desafio por ela enfrentado consistia na afirmacéo da igualdade contra a hierarquia, no direito

a informacao frente a desinformacdo e ao segredo burocrético e na criacdo de novos direitos contra a
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rotina e 0 vazio. Mais do que curiosa, esta situacdo é tragica, € preciso ter em mente que a politica
cultural democrética e inclusiva s6 surgira com a mudanga da cultura politica. De um lado, uma
secretaria de cultura com pessoal concursado, que ndo fique a mercé de patrdes ocasionais. Do outro
lado, o estimulo a participacdo das camadas populares na construcao das politicas de cultura.

Acredito que a experiéncia do curso tenha sido exitosa, ndo s6 para o levantamento das
caracteristicas institucionais supracitadas, mas também pelo incentivo a autonomia, a leitura, a escrita
de projetos culturais, a participacao social ativa e popular para enfrentar a baixa institucionalidade e o

atraso enquanto atitude consciente de elites politicas locais.
REFERENCIAS
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Pindoba: Uma diversidade étnico cultural quilombola em Pago do Lumiar

Sérgio Henrique Pinto Silva®
Graciele de Oliveira Castelo Branco?®
Jo#o Victor Mendes Silva®

Heriverto Nunes Mendonca Junior3!

Desde o século XVIII, ja eram formados quilombos no Maranhdo, como meio de resisténcia da
populacdo negra a escraviddo, por meio de rebelides e fugas, sendo 0s mais expressivos 0s de Lagoa
Amarela, sob a lideranca do Negro Cosme, em Chapadinha, e Sdo Benedito do Céu, na Baixada
Maranhense, em Viana. A formacdo de quilombos era violentamente reprimida pelas for¢as governistas.
A partir de 1865, Alcantara passa por um declinio econdémico, com a queda das exportacdes e 0
deslocamento da producéo para os vales dos Rios Itapecuru, Mearim e Pindaré, que levou ao abandono
de terras pelos proprietarios das grandes fazendas, e pelas ordens religiosas Ordem do Carmo, dos
Jesuitas, das Carmelitas, e dos Mercedarios, que também possuiam terras em Alcantara, levando a
populacdo negra a promover outras formas de organizacao e ocupacao do territdrio.

Com isso, surgem denominagdes para a forma de ocupacdo dessas: “Terras de Preto” (adquiridas
por prestacdo de servigos realizados por escravizados, ou compradas por escravizados alforriados),
“Terras de Santo” (deixadas pelas Ordens Religiosas aos antigos escravizados) e “Terras de Pobreza"
(doagOes das fazendas falidas para ex-escravizados, registradas em cartério num ato de doagdo do
proprietario). Tais denominagOes levaram a construcdo da identidade cultural, religiosa e territorial
dessas comunidades. Outros ex-escravizados se mudaram para as cidades, em busca de trabalho.

A cultura quilombola no Maranhdo se expressa em manifesta¢fes culturais como o Bumba meu boi e o
Tambor de Crioula, o catolicismo popular (como o Festejo de S&o Benedito e a Festa do Divino) e
religides de matriz africana (o tambor de mina e seus caboclos e encantados), no modo de vida das
quebradeiras de coco babacu, na agricultura de subsisténcia (e producéo de farinha de mandioca), coleta
de frutos como a jucara (agai), dentre outros aspectos. No entanto, tais comunidades enfrentam diversas
dificuldades, como conflitos rurais por disputa de terras com fazendeiros, diviséo

da producdo agricola com donos de terras, vulnerabilidade socioeconémica, dificuldade de acesso a

servigos basicos de educacéo e saude.

28Mestre em Geografia e professor da SEDUC-MA.
29 Mestre em Geografia e professora da SEDUC-MA.
30 Mestre em Geografia e professor da SEDUC-MA.
31 Mestrando em Educacéo - UFMA.
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Tanto os moradores de terras formadas por antigos quilombos como de comunidades negras formadas
a partir do fim da escravidao buscaram se organizar, com o surgimento de movimentos negros a partir
dos anos 1970. Com a Constituicdo de 1988, e seu art. 68 do Ato das Disposi¢cdes Constitucionais
Transitorias (ADCT), garantindo a propriedade definitiva das terras aos remanescentes de quilombos
que as estejam ocupando, as comunidades negras ganharam uma atencdo maior em seu processo de luta
por reconhecimento para titularizacdo das terras e acesso a servicos basicos, como educagdo e salde.
A Pindoba é uma dessas comunidades que apresenta uma das manifestacdes representativas da

memoria e da identidade de seu povo e encontra-se localizada no Municipio de Paco do Lumiar.

A Pindoba
A Pindoba é uma planta da familia das palméaceas, que devido a abundancia na regido, originou o
nome da comunidade Pindoba, no municipio de Paco do Lumiar. O lugar apresenta feigdes rurais com
atividades econémicas do setor primario, em especial a agricultura familiar, fonte de renda de boa parte
dos moradores, e 0 sentimento de alegria e coletividade que também se destacam com os eventos que

acontecem.

A Pindoba fica a 20 km de S&o Luis, e seu acesso pode ser por diferentes percursos, como a
Estrada de Sdo José de Ribamar (MA-201), Estrada da Maioba (MA-202), Turu, através da Av. Gen.
Arthur Carvalho (MA-204), ou ainda pela avenida que contorna as praias da capital, a Av. dos
Holandeses (MA-203). Apesar da proximidade com a capital, o referido municipio conserva hébitos
simples, com tragos culturais singulares que precisam de a¢des de valorizagdo do patrimonio cultural.
Os patrimdnios culturais séo estratégias por meio das quais grupos sociais e individuos narram sua
memodria e sua identidade, buscando para elas um lugar publico de reconhecimento [...]. Transformar
objetos, estruturas arquitetdnicas, estruturas urbanisticas em patriménio cultural significa atribuir-lhes
uma funcao de “representagdo” que funda a memoria e a identidade (GONCALVES,

2002, p. 121-122).
No dicionério de lingua portuguesa, a memoria € conceituada como uma recordacédo, portanto,
uma lembranca, algo que faz parte do sistema biolégico do ser humano, e que estd envolvida numa
atividade psiquica que guarda experiéncias vivenciadas (CARVALHO, 2009). Tal atividade mental

transcende no tempo, por meio de moradores que contavam lembrancas configuradas em historias a
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outros, e assim foram passadas de uma geragéo a outra, fazendo parte da construcéo da identidade do
lugar.

A memoria histérica € uma marca de identificagdo de grupos humanos, pois ela é capaz de
distinguir ou aproximar, identificar acontecimentos marcantes que podem envolver trivialidades ou
conflitos num contexto em que a identidade cultural define e diferencia grupos (MAGALHAES, 2005).
Assim, a memoria é responsavel por criar sentimento de identidade e pertencimento, pois apesar de ser
lembranca vaga ou ndo, ela reaparece no presente quando evocada, é atual, e quando preservada se
perpetua no tempo como uma forma de resisténcia de determinados grupos.

Neste sentido, identidade se constitui pelas caracteristicas comuns, por exemplo, crencas religiosas,
habitos, ritos ou formas de fazer, ou seja, tudo o que identifica determinada populacdo quanto aos seus
aspectos culturais, e que possa provocar o sentimento de pertenca. A cultura e a memdria possuem uma

estreita relacdo na formacdo da identidade:

A definicdo da prépria identidade cultural implica em distinguir os principios,
os valores e 0s tragos que a marcam, nao apenas em relacdo a si prépria, mas
frente a outras culturas, povos ou comunidades. Meméria e identidade estdo
interligados, desse cruzamento, maltiplas pelas possibilidades poderdo se abrir
ora producdo de imaginario histérico-cultural (SANTOS, 2004 apud
MAGALHAES, 2005, p. 30).

Daniel de La Touche, conhecido como Senhor de La Ravardiére, acompanhado de cerca de 500
homens vindos das cidades francesas de Cancale, Granville e Saint-Malo, chegou a regido em 1612
para fundar a Franca Equinocial e realizar o sonho francés de se instalar na regido dos trépicos. Uma
missa rezada por capuchinhos e a construcdo de um forte nomeado de Saint-Louis ("S&o Luis"), em
homenagem prestada a Luis IX, patrono da Franga, e ao rei francés da época Luis XIII, marcaram a
data de fundagdo da nova cidade: 8 de setembro. Logo se aliaram aos indigenas, que foram fiéis
companheiros na batalha contra portugueses vindos de Pernambuco decididos a reconquistar o
territorio, o que acabou por acontecer alguns anos depois.

Os padres capuchinhos presentes entre os colonos eram Claude d'Abbeville e Yves d'Evreux, que
produziram importantes relatos sobre a presenca francesa no Maranh&o. Abbeville enumera 27 aldeias
na llha Grande onde viviam cerca de 12 mil tupinambas.

A chegada dos padres franceses foi em Jeviree (atual S&o Francisco), aldeia que servia de porto aos
tupinambas. Apds, seguiu até o Forte (atual Palacio dos Ledes) e até o Convento Sdo Francisco, ponto

de partida para as visitas pelas aldeias da ilha. A primeira aldeia visitada, foi Turoup (atual
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bairro do Turu). A Gltima foi Taperoussou (na ilha de Taua-Mirim), aldeia que foi visitada pelo padre
Arsénio, estando o padre Abbeville no Forte, apds os conturbados acontecimentos ocorridos em
Eussauap. No percurso, os franceses visitaram a aldeia de Juniparé (regido da atual Jeniparana), foram
a Itapari (atual Itapari), passando por Carnaupié e Uatimbou (atual Timbuba). Na outra margem de
Itapari, situava-se Euaive (atual Iguaiba). Porém, para ser visitada, os franceses primeiro foram para
Timboi (regido da atual praia de Panaquatira), depois fizeram caminho inverso até Junipard. Desta
aldeia, partiram para Eussauap (atual Vinhais Velho), passando por Maioba (atual Maioba) e Coieup
(bairro Pao de Acucar). Os franceses também visitaram outras aldeias da ilha, até retornar ao Forte de
Sao Luis.

Abbeville enumera 27 aldeias na Ilha Grande, entretanto, muitas dessas aldeias mudavam de local
ou se uniam a outras, gerando dificuldade em se saber a sua localizacdo exata. Algumas delas séo:
Maracana-pisip (atual Maracand), Aracui Jeuve (atual Aracgagi), Pindotube (Pindoba) e Meurutieuve
(Miritiua). Algumas dessas aldeias originaram bairros e povoados ou comunidades rurais da ilha,
marcando a formacéo cultural da regido.

Os franceses estabeleceram relagcdes com os chefes dessas aldeias em busca de aliangas contra os
portugueses. Alguns desses chefes (conhecidos como morubixabas) eram: Japiacu, chefe de Juniparand
(maior aldeia da ilha) e principal aliado dos franceses; Cachorro Grande, chefe de Eucatu (atual povoado
de Rio dos Cachorros); Marcoia Perd (onde hoje fica o povoado Maracujd); Su-assuac, da aldeia
Coieup; Jacuparim, chefe da aldeia Maioba. Os morubixabas eram escolhidos com base em qualidades
pessoais, como a idade, experiéncia na guerra, oratoria, nimero de familiares, dentre outras.

Segundo moradores contam que a terra pertencia a um rico senhor, que no leito de morte deixou a terra
de heranga para seu escravo “preferido”, este por sua vez, ao falecer, deixou para a familia, e assim a
terra comecou a ser ocupada. Diz-se também que no local havia ouro e prata, 0 que provocou a migragao
de pessoas do interior do Maranhdo que almejavam fazer fortuna (GOMES et al., 2008).

Essas histérias foram contadas por moradores que ouviram de outros mais antigos, e assim essas

mem©arias podem ser organizadas em memorias individuais e coletivas, que estdo interpenetradas:

Para evocar seu prdprio passado, em geral a pessoa precisa recorrer as
lembrancas de outras, e se transporta a pontos de referéncia que existem
fora de si, determinados pela sociedade. Mais do que isso, o
funcionamento da meméria individual ndo é possivel sem esses
instrumentos que sdo as palavras e as ideias que o individuo ndo
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inventou, mas toma emprestado de seu ambiente (HALBWACHS,
2006, p. 72).

Na Pindoba, a agricultura é a atividade mais expressiva, na qual as familias sdo associadas ao
Clube de Mées e dos Agricultores Familiares do Povoado Pindoba, e outros moradores sao
microempresarios, como os irmaos de sobrenome “da Silva”, proprietarios da Horti Silva, empresa que
abastece mercadinhos e feiras da regido metropolitana de S&o Luis.

Na comunidade h& um porto sem estrutura adequada, e com poucas embarcagdes, em que a pesca
ocorre de forma artesanal e os pescadores fazem parte da associa¢do de Iguaiba, povoado vizinho, em
gue juntos se organizam na garantia de direitos. Eventos s&o recorrentes, e identificam a localidade, e
alguns possuem cunho religioso, outros acontecem nos bares, ha festas do Boi de Matraca e festas
particulares nas residéncias, nos quais finais de semana sdo movimentados. Os vel6rios tém suas
peculiaridades, pois sdo marcados por jogos de baralho, domind, consumo de alimentos, bebidas, e o0s
enterros sao famosos na regido pela quantidade de pessoas que acompanham 0s cortejos.

Os moradores se organizam para fazer as festas da cultura popular e em momentos de tristeza,
como os vel6rios, num sentimento de coletividade incomum em regiGes citadinas, assemelhando-se a
lugares distantes, preservados.

As festas religiosas movimentam a comunidade, dentre as quais estdo: Festa de Santa Luzia, Festa
de Santo Antdnio e Séo Jodo, Festa do Divino Espirito Santo e Festa de Santos Reis, além de festas de
origem afro-religiosa no Terreiro de Santa Barbara:

“Assim, todos os elementos de natureza material ou simbolica
gue compbem o patrimdnio cultural de determinada populacdo
devem ser tomados como recursos que poderdo ser utilizados
como fonte de atracdo do turismo cultural”. (COSTA, 2009, p.
50).

Ressalta-se que existem alguns estudos sobre a Pindoba como inventario (GOMES et al., 2008)
porém ainda sdo poucos. A propria comunidade se queixa da caréncia de materiais que possam ser
usados nas escolas com o objetivo de transmitir informacdes sobre o lugar.

E dever do Estado proteger e criar politicas de preservacdo dos bens de natureza material e
imaterial em colaboragio com a sociedade, para que todos possam desfrutar do patrimdnio. E uma forma
de manter esses bens conservados, principalmente aqueles de natureza imaterial, que ndo sdo coisas ou
objetos, e estdo diretamente relacionados com a identidade. Além disso, a oferta do destino promove a

melhoria na qualidade de vida dos moradores.
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A preservacao, a valorizacdo, a promocgao das manifestaces culturais e o acesso a fontes de
cultura é dever do Estado, assim como fiscalizar e responsabilizar na forma da lei em caso de dano ao
patrimonio.

O decreto-lei n° 3.551, de 04 de agosto de 2000 (BRASIL, 2000), institui o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial, que compde o Patrimdnio Cultural brasileiro, e esses bens séo
intangiveis, incorpéreos e sofrem mudancas, pois sua origem estd nas pessoas. A CF/88 ja havia
incluido os modos de criar, fazer e viver, formas de expressdo e criacdes cientificas, artisticas e
tecnoldgicas, mas foi a referida lei de registro de bens imateriais, em seu art. 1°, que detalhou esse
patrimonio e deu importancia cultural de camadas populares.

O Boi da Pindoba representa a identidade local, uma figura feminina, conhecida como Brasilisia
Rosa da Conceicao, conhecida como “Dona Basica”, ficou marcada por uma promessa feita a Sao Jodo.
A matriarca da comunidade contribuiu com a organiza¢do da brincadeira. Era uma mulher bastante
popular entre os moradores, e recebeu varias homenagens da comunidade ainda em vida, de autoridades
politicas e representantes da cultura popular.

Nas apresentacOes, a Pindoba é cantada com orgulho pelos moradores e essa paixdo motiva 0s
organizadores a darem continuidade, pois o Boi € também uma heranga familiar. A morte do Bumba
meu boi e o Festejo do Divino Espirito Santo sdo um dos principais eventos do lugar, em que o primeiro
ocorre no més de setembro e 0 segundo em novembro, e ambos seguem rituais que acontecem durante
a semana e final de semana, contando com a participacdo de moradores e visitantes. Dona Basica faleceu
no dia 16 de junho de 2019, aos 115 anos, de causas naturais. Em sua despedida, houve um grande
cortejo que seguiu o carro aberto do corpo de bombeiros, carro de som tocando toadas e mais de uma
centena de pessoas batendo matracas e pandeirdes.

A religiosidade também ¢é algo importante na comunidade, onde a sua diversidade convive com
uma aparente relacdo harmoniosa, tendo em vista a congregacdo de diferentes comportamentos de
cultos, onde sdo congregados com a presenca de cultos evangelicos, catolicos e afro-religiosos.

No estado do Maranhao, o culto aos encantados é uma parte muito importante do tambor de mina
(estando ausente apenas na Casa das Minas) e do terecd, ndo sendo diferente na Pindoba.

A encantaria é presente em praticamente todo o estado, tendo atravessado as fronteiras do
Maranh&o. Mas, a verdade € que muitas entidades da encantaria de mina do Maranhdo ja podem ser
encontradas em tendas de todo o Brasil. Os maiores centros de encantaria sdo as cidades de S&o Luis,

Codd, Caxias e Cururupu, todas no Maranh&o, tendo em vista que a comunidade da Pindoba por est4
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localizada em Pago do Lumiar, faz parte da regido metropolitana de Sdo Luis, aonde boa parte desses
centros se encontram.

A Historia no tambor de mina e no terecd, sdo cultuadas diversas divindades de origens diversas,
tais como africanas (Voduns e certos Orixas), catdlicas (o Deus unico, o Espirito Santo e a Virgem
Maria) e encantados, que sdo chamados de gentis (se forem nobres de origem europeia) ou de caboclos
(de origem nativa ou ndo, como 0s "turcos", reis mouros).

Os encantados do Maranhdo estdo agrupados em familias, ttm nomes préprios e contam suas
historias de quando viveram na Terra, sendo recebidos em transe medidnico. Eles dizem que estar
encantado € como viver em um mundo congelado, pois eles veem as coisas acontecerem ao redor, mas
ninguém pode vé-los, eles estdo invisiveis. Os lugares onde eles se encontram encantados fazem
referéncias a diversas coisas e lugares do estado como as matas de Codo, o Boqueirdo, a Pedra de
Itacolomi, ilhas e a famosa Praia dos Lencdis, onde se encontra 0 Reinado do Rei Dom Sebastido. No
Maranhao, ndo necessariamente um caboclo € uma entidade indigena.

Em boa parte dessas comunidades, como ja constam nas suas relacGes histéricas, geralmente séo
povos excluidos que em virtude de suas préaticas religiosas refletem nos locais onde séo assentados,
geralmente em regibes periféricas, porém sdo areas onde sdo mantidas as suas raizes culturais e
manifestacgdes religiosas.

Na Pindoba persiste uma mistura de relagdes religiosas bem tipicas da comunidade, como é o
caso da umbanda, manifestacdo essa que congrega um misto de conceitos. A umbanda, na verdade prega
trés conceitos basicos e fundamentais: Luz, Caridade e Amor. A palavra "umbanda" pertence ao
vocabulario quimbundo, de Angola, e quer dizer "arte de curar”, bastante evidenciado nas Pajelangas e
nas brincadeiras de Bumba meu boi. Suas crencas misturam elementos do candomblé, do espiritismo e
do catolicismo. Por isso, para muitos estudiosos, a Umbanda seria uma espécie de candomblé sem
sacrificios de animais, algo que seria mais aceito pela populacdo branca e urbana. Ainda adquiriu
conceitos do kardecismo, como o de “evolugdo” e “reencarnac¢do”. Também tem Jesus como referéncia
espiritual e é possivel encontrar sua imagem em lugar destacado nos altares das casas ou de terreiros de
umbanda, como € o caso do Terreiro de Santa Barbara.

O local da realizacdo das cerimdnias da umbanda chama-se Casa, Terreiro ou Barraco.
Igualmente, sdo feitas varias celebracbes ao ar livre, junto a natureza, em rios, cachoeiras ou na praia.
Diante de uma perspectiva histérica, todas essas formas de religiosidade foram vistas pelos

colonizadores europeus e cristdos como perigosas expressoes de idolatria e pecado, a serem extirpadas
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pela conversdo, para garantir aos escravizados a salvagédo de sua alma. Ainda hoje persiste essa viséo
que associa expressdes religiosas afro-brasileiras como o candomblé e a umbanda a ritos demoniacos
de feiticaria. Nos Ultimos anos tem-se mostrado que esse processo de culturalizacdo de simbolos,
manifestacdes e rituais religiosos de origem africana ndo recebe a devida valorizagéo.

Essa intensa mistura existente na comunidade da Pindoba, remonta um modelo de resisténcia
dentro da comunidade por muito tempo excluido e discriminado e que, devido a for¢a da comunidade,

tem se mostrado cada vez mais forte.

Consideragdes Finais

Os quilombos, de maneira geral, funcionam como valvula de escape para a intensa violéncia da
escraviddo ocorrida nas senzalas. Além disso, eram considerados pontos centrais de oposi¢do ao modelo
escravagista, 0s quais resistiram a diversos confrontos com aqueles que se afirmavam superiores, 0s
senhores de engenho. Porém, apesar de terem a liberdade dentro do quilombo, o povo sofria com a
iminéncia de ataques que culminavam na destrui¢do do local.

A criacdo de quilombos representa a rejeicdo da forma de vida proporcionada pelos senhores de
engenho. Eram nesses locais que o povo afrodescendente buscava organizar estratégias de seguranca e
planos para libertar outros escravizados. Na comunidade quilombola as pessoas podem retornar a suas
culturas e tradi¢des, as suas religides, as praticas de danca e masicas.

Num pais tdo desigual, o principal efeito é sem divida a oportunidade de crescimento social que
ofereca dignidade aqueles que produzem e preservam sua identidade cultural, modo inato, herdado que
agarram as oportunidades dessa preservacgdo de identidade. A importancia dessa comunidade fortalece
a sua raiz ancestral perante as inimeras adversidades frente a inUmeras situacBes construidas
historicamente.

Precisamos reconhecer essas comunidades como referéncia de uma construgdo civilizatoria,
reflexo do surgimento do homem e dos seus antepassados no continente africano que durante muito
tempo fora esquecido pelo modelo colonizador. Ainda que tenha contetdo histérico, vem sendo
ressemantizado para designar a situacao presente dos segmentos negros em regides e contextos do
Brasil.

Também n&o se trata de grupos isolados ou de populacédo estritamente homogénea. Nem sempre
foram constituidos a partir de movimentos insurrecionais ou rebelados. Sobretudo, consistem em grupos
que desenvolveram préticas cotidianas de resisténcia, na manutencédo e na reprodugdo de modos de vida

caracteristicos e na consolidagéo de territorio proprio. A identidade desses grupos nao
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se define por tamanho nem nimero de membros, mas por experiéncia vivida e versdes compartilhadas
de sua trajetoria comum e da continuidade como grupo.
Constituem grupos étnicos conceituados pela antropologia como tipo organizacional que

confere pertencimento por normas e meios de filiagdo ou excluso.
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Um olhar de dentro sobre o festejo do divino Espirito Santo e Nossa Senhora da Conceigao
do Terreiro Ogum Megé em Pinheiro-MA

Pai Raimundo José do Rosario Ferreira®
Claudeilson Pinheiro Pessoa®

O Centro de Cultura Afro-brasileira Ogum Megé é um terreiro de Mina localizado na rua
Floriano Peixoto, nimero 92, no bairro do Antigo Matadouro, em Pinheiro- MA. O referido centro de
religiosidade afro-brasileira tem como lider religioso o senhor Raimundo José do Rosério Ferreira,
conhecido como Raimundinho Curador. O mesmo foi fundado com este nome no dia 25 de agosto de
1971, a partir da constituicdo da Diretoria Executiva e Conselho Fiscal e implantacdo do estatuto.
Porém, desde o inicio do século XX a senhora Senfrosa Ferreira, avo do senhor Raimundinho j& vinha
realizando atividades de cura e obrigac6es diversas para entidades da Umbanda e da Mina, incluindo as
festividades catdlicas do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora da Concei¢do e dentro dessas festas,
uma promessa para Sdo Benedito com a presenca de grupos de tambor de crioula.

O citado terreiro é uma entidade sem fins lucrativos que tem como objetivo o estudo, a pratica
e difusdo dos Cultos Afro Brasileiros, em especial o0 Tambor de Mina. Além disso, realiza desde a sua
fundacdo a préatica da caridade espiritual, moral e material, com fins a unido do movimento religioso e
cultural  afro-brasileiro (ESTATUTO DO CENTRO DE CULTO UMBANDISTA
AFROBRASILEIRO OGUM MEGE, 2015) Reconhecido socialmente pelo seu engajamento em prol
do fortalecimento das religides de matriz africana, este centro realiza diversas atividades religiosas de
cura, toque de tambor de mina, oferendas e obrigacBes para as entidades e invisiveis da casa
fortalecendo os lagos produzidos pelo sincretismo religioso e pela misséo ancestral em uma rede de
relacdes sociais afro-centradas (FERRETTI, 2009)

Assim, desde os 18 (dezoito) anos o senhor Raimundinho Curador foi iniciado pela sua avo,
passando a realizar as obrigacdes da casa e a dar continuidade a festa do Divino Espirito Santo e Nossa
Senhora da Conceigaot que sempre fora realizada em obrigacdo a entidade de frente da casa, o0 senhor
Caboclo Antbnio Luis.

O festejo do Divino Espirito Santo e Nossa Senhora da Concei¢do possui aproximadamente 103

(cento e trés) anos, tendo em vista ter sido realizado por trés geracGes de liderancas religiosas:

32 Babalorixa do Terreiro Ogum Megé em Pinheiro- MA.
33 professor Doutor do IFMA Campus Pinheiro e Caixeiro do Divino do Terreiro Ogum Meggé.
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Senhora Sefrosa Ferreira, avé de seu Raimundinho, apds a morte desta, a festa foi continuada pela
Senhora Raimunda do Rosario Ferreira, a méde do referido lider religioso e mais adiante por ele
comandada aproximadamente desde 0 ano de 1971.

A primeira festa do ano é o aniversario da entidade de frente da casa que é o senhor caboclo
Antbnio Luis. Nesta, ocasido, realizam-se durante o dia todo preparativos com matanca de animais que,
posteriormente, sdo servidos como alimentos, salva de caixa com abertura da tribuna para o Divino
Espirito Santo, logo em seguida é oferecido almoco para os convidados. A tarde continua a
movimentacdo no interior da casa, onde sdo servidas bebidas, doces e comida para a comunidade. A
noite realiza-se ladainha, corte do bolo e cantam-se parabéns para a entidade pelo seu aniversario e, por
fim, toque de tambor de Mina até o amanhecer.

A familia de seu Raimundinho é natural de Belém do Para. Por isso, presenca muito forte de
elementos amerindios mesclados ao culto afro-brasileiro das entidades da casa. O centro ganhou maior
evidéncia com a chefia e gestdo do referido pai de santo, por meio de aliangas com as elites e com
grupos politicos locais e pelos atendimentos gratuitos destinados as pessoas carentes, conseguiu
fortalecer o seu poder simbdlico e capital social.

Imagem 01: Dom Luis Rei de Franga na parede do Terreiro Ogum Megé, entidade cultuada na casa.

Fonte: Arquivo Pessoal (2022)

Faz-se necessario enfatizar que no Bairro do Antigo Matadouro existia uma festa do Divino
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Espirito Santo e Santa Maria realizada pela senhora Hiponina Rodrigues no més de maio, em sua propria
residéncia, entre as décadas de 1960 a 1980. Tal festividade era muito valorizada e continua viva no
imaginério social e religioso da populacao pinheirense. Os filhos de santo de Pai Raimundinho s&o em
sua maioria oriundos do municipio de Pinheiro, de diversos bairros, sobretudo da Ilha de Ventura,
Campinho e Matriz, tendo em vista estes serem adjacéncias do bairro do Antigo Matadouro, localidade
onde o centro esta localizado.

No entanto, muitos adeptos sdo naturais de diversos outros municipios, tais como Santa Helena,
Alcantara, Turilandia, Presidente Sarney, Bequimao, Sdo Bento, Cajapio, Bacurituba, Perimirim e
Pedro do Rosario. Em dias de atividades, festividades de obrigacédo e toque de Tambor de Mina, a casa

se movimenta com uma grande quantidade de frequentadores.

Imagem 02: Toque de caixa na abertura da tribuna na festa de Seu Antdnio Luis Corre Beirada.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

As festas de obrigacdo (tanto a de agosto quanto a de dezembro) acontecem com a participacao
dos filhos e filhas de santo que doam casais de aves (patos, galinhas e catraios), e criacdes (porcos e
boi) que sdo adquiridos via doacdo de pessoas abastadas da comunidade. A matanca de boi acontece
apenas na festa grande da casa, que é em homenagem ao Divino Espirito Santo e Nossa Senhora da
Conceicdo em dezembro.

Pai Raimundinho nunca enfrentou diretamente a proibicdo de funcionamento do seu terreiro e
seus rituais, porém lembra episddios em que grupos politicos indiretamente ameagcavam se associar a

moradores conservadores para atrapalhar ou intervir sobre as atividades culturais-religiosas
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desenvolvidas.

A linhagem afro-amerindia influencia as atividades desenvolvidas pela casa que se dedica
sobretudo a dedica¢do a rituais de cura com uso de plantas para producdo de remédios, sendo este o
forte e 0 peso da acdo e da representacdo do seu Raimundinho, algo que ele aprendeu ancestralmente
via oralidade pelas suas avos e mée. Atualmente a casa ndo planta mais as suas ervas, tendo em vista
ter aumentado as suas dependéncias no ano de 2005 e com isso ter encerrado 0s seus canteiros de
plantio, sendo que nos dias de hoje compra-se a maioria das plantas de uso nas feiras e mercados da
cidade.

No més de setembro, 0s preparativos para a festa grande da casa ja iniciam com a distribuicao
de tarefas e a construcdo do orcamento, que normalmente chega a aproximadamente 10 (dez) a 15
(quinze) mil reais, dependendo das doac¢des que sdo angariadas todo ano. Além disso, organiza-se a
contratacdo da banda de seresta, tambor de crioula, caixeiras do divino (que estdo cada ano mais raras),
rezadeiras e impeérios.

A festa se inicia no dia 30 (trinta) de novembro com o ritual de busca e levantamento do mastro,
que é dado por uma pessoa amiga residente na regido da Chapada do municipio de Pinheiro ou Santa
Helena (vista como a regido com as arvores mais nobre e duradouras para este fim). A madeira, antes
de ser transformada em mastro, passa por um processo de polimento. No dia do levantamento do mastro,
as caixeiras, bandeireiro e bandeirinhas, além dos integrantes do Império, carregando os simbolos da
festa, constituindo um cortejo com frequentadores da casa e parentes, carregam o mastro pelas ruas do

bairro, entoando canticos para o Divino Espirito Santo em tom solene e nostalgico.
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Imagem 03 : Chegada do mastro no terreiro Ogum Megé.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

,’1'

Imagem 04 : O ritual de batizado do mastro pelos padrinhos.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

Nesta ocasido sdo servidas bebidas e estouram-se foguetes. Homens carregam o mastro
que, ao chegar a porta do terreiro Ogum Megé é colocado em cima de bancos de madeira,
ornamentado de folhas de murta ou vassourinha, inserem-se frutas que sdo penduradas

juntamente com refrigerantes, garrafas de vinho e bolos de tapioca por todo o tronco do mastro,
destacando a simbologia da fartura e da gratidao.
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No tronco do mastro € instalada uma bandeira de madeira com a imagem da pomba do
Divino, em formato mastaréu (mastro menor colocado na parte superior do mastro maior), sendo
que bandeirolas coloridas ligam a casa ao mastro. Apés os homens levantarem o mastro, as
caixeiras e 0 cortejo retomam seus canticos e adentram a sala grande da casa sendo, conduzidos
por alguma filha de santo ou zeladora de vodum que, com um pequeno fogareiro com defumador
nas maos em circulos, adentra o espa¢o. Logo ap0s, distribuem-se mais bebidas (gengibirra-
bebida feita de aguardente e gengibre), as pessoas comemoram e as caixas rufam, finalizando o

momento com a danca do império em frente ao altar-mor.

Durante todos os nove dias que se seguem sdo distribuidas as noites para a
responsabilidade dos noitantes, que compram foguetes, doces e bolos a serem servidos ap6s a
ladainha. Esta ladainha é entoada e rezada por um conjunto de mulheres que também tocam
caixas, sempre conduzidas pela senhora Lucilene Nogueira que é uma das caixeiras mais

animadas e festivas da casa.

No dia 04 (quatro) de dezembro é comemorado dentro da festa grande as homenagens a
Santa Barbara, sendo que, na programacdo, é acrescentado o toque de tambor de Mina apoés a
ladainha por volta das 23 (vinte trés) horas em diante. Na ocasido, sdo servidos chocolate de

castanha com bolo de tapioca, além do jantar para abatazeiros, bailantes e o publico em geral.

Ja no dia posterior é realizado o tambor de crioula apds a ladainha, no qual, € servido o
jantar para os integrantes do grupo que veio se apresentar. E servido cachaga e vinhos, além de
venderem cervejas no entorno da casa. A referida celebracdo é uma obrigacdo a Sdo Benedito,
realizada pela mée adotiva de seu Raimundinho, a dona Zuila Ferreira, mulher afro-colombiana
que direcionava sua devocao para o seguimento da obrigacdo por meio do tambor de crioula que

é dado continuidade até os dias atuais.
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Imagem 05: Dona Zuila, M&e de seu Raimundinho e uma das realizadoras anteriores da festa.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

No dia 06 (seis) é realizada a seresta, com a presenca de um grupo local, sempre
ocorrendo em frente ou na lateral do terreiro. Neste dia, a casa € muito frequentada e todos 0s
filhos e filhas de santo, adeptos e simpatizantes lotam as mesas, fazendo com que a casa venda
aproximadamente 30 (trinta) caixas de cerveja. O recurso angariado serve para ajudar no
pagamento das despesas da festa e serve também para construir lagcos de proximidade e alianga
com a comunidade por meio de acdo vista como pertencente a parte profana da festa,

organizada e bem planejada.

Ja na véspera do Dia Grande da festa, a casa realiza os preparativos durante todo o dia,
com matanca de animais e procissdo de caixas na alvorada junto ao boi que seré abatido para ser
servido como alimento aos participantes (s&o distribuidas aproximadamente 300 quentinhas para
toda a comunidade). Bolos s&o preparados e doces e bebidas sdo organizados para serem servidos

no encerramento da festa.
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Imagem 06: Danga das caixeiras.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

Forte movimentagdo se instala na casa, sobretudo no paiol e cozinha improvisada na
lateral do terreiro, com trempes a lenha e fogareiros popocando a noite toda, com seus cozidos,
assados, tortas e molhos. Ja a tarde, comecam as visitas as residéncias dos membros do
império, pagamentos de promessas e amigos da casa, onde sdo servidas bebidas e doces e as
caixeiras entoam cantos e congratulam-se junto aos familiares com ampla participacdo
popular. A noite segue-se ladainha e jantar servido no interior da casa e toque de caixa até o

amanhecer.

No apice da festa, especificamente no dia 08 (oito) de dezembro, ao amanhecer, é
realizado togue de alvorada junto ao mastro (as 05h da manhad) com toque de caixa e exploséo
de foguetes. As 06h da manhd, o cortejo vai buscar os integrantes do império que vio
diretamente para a missa na Igreja de Santa Terezinha que inicia as 08 horas da manha. Na
ocasido, as caixeiras cantam o toque da missa e 0s integrantes do império e seus parentes se

instalam nos bancos da frente.
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Imagem 07: As caixeiras e bandeirinhas em frente ao altar da Igreja na missa dos Impérios.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

Imagem 08: Cortejo do Divino pelas ruas do bairro do Antigo Matadouro.
Fonte: Arquivo Pessoal.

A Igreja de Santa Terezinha € enfeitada com flores e se improvisa um altar para o império
se instalar ao final da missa. Logo que a missa Se encerra, as caixeiras saem da igreja juntamente
com a orquestra de metais e pelas ruas do bairro vao revezando musicas para o Divino em toque
de caixa e cantorias catélicas tocadas em comunhdo com 0s musicos que as acompanham.
Informamos que as criangas que compdem o império (um imperador e uma imperatriz, um

mordomo régio e uma mordoma régia e duas aias) vestem 0s seus trajes reais,
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meticulosamente ornamentados, muitas vezes alugados, demonstrando a pompa, 0 zelo e a

preocupacdo dos pais e responsaveis em relacdo ao respeito a casa e suas tradi¢coes.

As meninas que ocupam o cargo de bandeirinhas vestem na missa vestidos brancos com
enfeites roseos no cabelo e 0s meninos vestem roupas brancas com ornamentos prateados.
Calcados e objetos de ornamentacgédo das roupas reais ddo certo ar de notoriedade e autenticidade
aos trajes. Nesta ocasido o imperador e a imperatriz usam a coroa na cabeca, longas capas
carregadas pelas aias e mordomos. e carregam as insignias (coroa do divino, o cetro, a pomba e
as bandeiras imperiais) que sdo colocados em cima da mesa do padre. Ao final da missa recebem

a bencdo com agua benta e oracdo ao Divino.

As caixeiras e bandeirinhas também muito organizadas, vestidas com muito cuidado e
exuberancia. Seus trajes brancos trazem glamour e respeito a ancestralidade africana que se faz
presente pelo canto e pelo louvor ao Divino. (Nossa homenagem a Tertuliana de Pé de S; Dada
de Boliviano; Moca de Coc6; Orizes, Lucilene da rua do Japonés, Odineia e tantas outras in
memoriam a Marta Grande, Coisinha de Santana dos Pretos, Clementina de Hiponina, Conceicao

Lima e Raimunda Lima)

Imagem 09: Chegada da procissao do Divino no terreiro.
Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

Ao chegarem ao terreiro, as caixeiras fazem a danca ao redor do mastro, realizam
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ritual com as bandeirinhas e adentram a sala onde esta instalado o altar-mor da casa. Neste
momento, faz-se o ritual de assentamento do Império, realiza-se a danca das caixeiras em
homenagem aos membros da familia real e serve-se o café da manhd constituido de pées, doces

de espécie, bolos, chocolate de castanha, café e frutas, para todos os presentes.

Em seguida, é realizada a ladainha e logo em seguida as caixeiras tocam até o horério
do almoco, que é servido a todos. Este momento € muito esperado pela comunidade que
reconhece que as cozinheiras da casa sdo grandiosas e mantém a envergadura ancestral dos
quitutes preparados e servidos por elas (reconhecimento as cozinheiras Inezinha, Luzia, Maria
Donrih, Maria Porcina; Mariana do Gabido, Dada de Boliviano, Assencdo, Benedita de
Gurijuba e tantas outras e in memoriam de Dona Hilda de Roberti; e Denise) vistos como
muito deliciosos: pato e frango ao molho; carne de gado assada; galinha assada; torta de
camarao; vatapa; salada de maionese; sarapatel; mocoto; catraio ao molho; macarrdo, arroz,

farofa. Tudo muito bem preparado, fazendo com que todos lambam os beicos de tanto sabor.

—‘_/'

Imagem 10: Almoco aos impérios e toda a populacao presente.

Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

A tarde segue a banda de metais que anima a casa, que se abre para os frequentadores
dancarem musicas antigas e novas com roupagens de seresta e samba can¢do ate as 18 horas.
Neste momento (Sebastido e Piu historicamente tomam conta do bar) vendem cerveja e a casa

oferece tira gosto de carne e farofa para a comunidade que se requebra e comemora.

As 18 horas, as caixeiras, bandeiras e os demais membros do cortejo buscam o império.
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Neste momento, as meninas vestem longos vestidos pomposos avermelhados e rdseos, com seus
arcos glamourosos. Os meninos vestem ternos imperiais azuis e pretos, longas capas coloridas

com vermelho e azul, ornamentadas de paetés e mi¢angas com simbolos do divino.

Imagem 11: Seu Antonio Luis Corre Beirada incorporado em Pai Raimundinho recepcionando o
império que chegou da procissdo do Divino.

Fonte: Arquivo Pessoal (2021)

O cortejo trafega pelas ruas do bairro entoando canticos para o Divino Espirito Santo,
juntamente com a banda de metais que chegam até o terreiro com todos os demais membros.
Em seguida, serve-se o jantar para os presentes e fecha-se a tribuna, assentando-se 0s membros
do Império para o proximo ano. As criancas choram e despedem-se daquele momento de gloria
e bem viver, apés isso, realiza-se a ladainha para Nossa Senhora da Concei¢do e Divino
Espirito Santo, e posteriormente servem-se bolos e doces, além de lembrancinhas distribuidas

aos convidados de cada membro do império e demais pessoas participantes da festa.

No mesmo dia, as caixeiras, bandeireiro e bandeiras se reinem em volta do mastro,
juntamente com homens fortes da comunidade ou filhos de santo, e realizam a ceriménia de
derrubamento do mastro, na qual cada pessoa da casa deve simular serrar 0 mastro e rebolar
até o chdo. A musicalidade ganha novo tom com um ritmo mais frenético, possibilitando o

rebolado e a alegria vivaz da musica afro-brasileira. Todos estdo a vontade e bebem as
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bebidas que sobraram, caracterizando este momento como a festa daqueles que prepararam a

festa.

Assim, a nossa intengdo € apresentar as memorias do terreiro e da festa do Divino
Espirito Santo e Nossa Senhora da Conceicdo do Centro de Cultura Afro-brasileira Terreiro
Ogum Megé vista por quem faz parte da referida festividade realizadas no referido centro,
dando énfase a importancia deste espaco de culto ao sagrado, e do combate ao racismo
religioso, tendo como foco as memorias de festeiros e integrantes da festa. Para as geragdes
futuras e para aqueles que defendem a valorizacdo das culturas produzidas por aqueles que

vivenciam situacOes de subalternidade nas periferias do capitalismo global.
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JANELA DO TEMPO
Cord&o de Bicho ou Brincadeira de saldo de seu Manoel Domingues, de Rosario/MA

Jandir Gongalves®
Marilande M. Abreu®

A manifestacdo Cordao de Bicho, conhecida também como Brincadeira de Saldo, esta em vias
de desaparecimento. E notavel que os relatos dessa brincadeira se tornaram mais escassos na atualidade,
como j& havia sido indicado no final da década de 1990. Realizado anualmente, o Cordao de Bicho
ocorria principalmente no periodo do Séo Jodo, mas existia também no carnaval. Nessa manifestacao,
escolhia-se um bicho/animal que era homenageado no decorrer de um bailado, que consistia em uma
danga formada por duas fileiras de jovens mulheres, que tinham a frente o animal ritual homenageado
a cada ano. Este era esculpido e levantado num suporte de madeira, uma espécie de estandarte,
carregado pelo dono da brincadeira no decorrer da apresentacao.

A estrutura ritual era, assim, formada por duas fileiras de brincantes, que formam o corddo que se
movimentava de acordo com as masicas entoadas por uma banda. Esta era formada por instrumentos
de sopro, e ficava situava num ponto fixo do saldo enquanto tocava as masicas de entrada, apresentacao
e encerramento do baile. Assim, as duas fileiras com as dangantes vestidas de seda ou cetim, geralmente
bermudas compridas e bufantes, com blusas de mangas longas, ou vestidos, cujas cores remetem a cor

do bicho/animal, com muito brilho e detalhes de rendas, se

Imagens 01 e 02: Cord&o do Bicho de Sr. Manoel Domingues, de Rosario/MA. Apresentagdo dessa brincadeira no Centro

de Cultura Popular Domingos Vieira Filho, no inicio dos anos 2000. (Foto: Jandir Gongalves).

34Jandir Gongalves — pesquisador do Museu da Cultura Popular/Casa de Nhozinho.
35 Marilande Martins Abreu — GP MINA/DESOC/UFMA.
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movimentavam pelo saldo, dangando, com passos e gestos sincronizados, rodopios e rodizios que iam
deslocando o corddo suavemente no meio do saldo, tendo a frente um homem carregando a escultura
e/ou bandeira com a imagem do animal escolhido a cada ano.

Em diferentes municipios do estado do Maranhdo, foram conhecidos e descrito Cordao de
Bicho® que homenagearam animais como zebra, carneiro, garca, tucano, ledo, bezerro, guara, carapira,
peixes como surubim, tubardo. Tém-se relatos dessa manifestacdo em Candido Mendes, Mirinzal,
Morros, Santa Rita, Rosario, Carutapera, Sdo Luis, Cururupu, Cedral, Rosério, Humberto de Campos.

Um dos Cordao de Bicho mais conhecido foi o de seu Manoel Domingues, de Rosario/Ma, que
realizava a festa no centro da cidade, no periodo do Séo Jodo. Além desses festejos juninos, esse mestre,
falecido em agosto de 2017, realizava uma festa com um bicho fixo, um galo, no periodo do Carnaval,

que continua sendo realizada pelo seu filho Amauri Silva Domingues, até os dias atuais.

NS <+ 5. 2
Imagem 03: Cordéo do Bicho de seu Manoel Domingues, Rosério/MA

(Foto: Jandir Gongalves )

Seu Manoel Domingues era sapateiro, era ele quem esculpia e pintava o bicho/animal,
preparando o estandarte que carregava na apresentacao da sua brincadeira. Apés utiliza-los no cordéo,
os colocava em exposi¢do na sua oficina de sapatos. Sua brincadeira era acompanhada de orquestra,
com instrumentos de sopro que entoavam Vvarios ritmos como Xote, valsa, coco, marcha de carnaval.

Nos anos 2000, seu Manoel Domingues estava com dificuldades de encontrar mulheres jovens e

36 O Cordao de Bicho difere da brincadeira conhecida como Cordao de Passaro, festa realizada no Estado do Para que ocorre
no periodo junino. Nos Gltimos anos houve o resgate dessa manifestagdo em bairros de Belém, a partir politicas culturais
especificas para essa finalidade. No Maranhéo, encontra-se relatos de realizagdo de Cordao de Passaro, mas em quantidade
bem menor que Cordéo de Bicho. Ambos, atualmente, ndo sdo mais realizados no Maranhao.
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adolescentes interessadas em participarem da brincadeira, seus Ultimos bailes homenagearam os bichos
guaréa e tubardo. No ano de 2006, quando apresentou o Cordao do Bicho no Centro de Cultura Domingos
Viera Filho, em S&o Luis, sua brincadeira era formada principalmente por mulheres idosas.

Imagem 04: Esculturas do Cordao do icho e Cordéo do Galo do sr. Manoel Domingues, exposta na sua oficina de

consertar sapatos, em Rosario/MA (Foto: Jandir Gongalves)

As indicagOes de desaparecimento e especificidades dessa manifestacdo ja haviam sido indicadas em
texto no Boletim do Folclore de 1997, em artigo escrito por Jandir Gongalves e Lenir Oliveira, (Boletim
N° 10), no qual descreveram o Corddo de Bicho que assistiram em diferentes cidades do Maranhéo

nesse periodo®’. Anos depois, essa indicacdo se confirma, pois inexiste, atualmente, descricio de

realizacdo dessa brincadeira, como havia até o inicio dos anos 2000.

Imagem 05: corddo do Bicho de Sr. Manoel Domingues, no Centro de Cultura Populaf (fot: Jandir Gongalves)

37 Artigo Corddes de Bicho. Autores: Lenir Santos e Jandir Gongalves, Boletim do Folclore — dezembro/1997, Boletim on-
line n° 10. Site: https://www.cmfolclore.ufma.br.
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RESUMOS E RESENHAS

Livros

Exposigdes

O CCVM inaugurou no dia 07 de marco deste ano a exposi¢cdo Zimar no Museu Nacional da Republica, em
Brasilia — DF, que traz as caretas de cazumba do artista Eusimar Meireles Gomes, conhecido como Zimar.
Compdem a exposicao 65 caretas de cazumba que foram produzidas de diferentes materiais e que permitem
observar toda a originalidade deste artista popular. A exposicao ficara em cartaz até o dia 9 de junho, de terca
adomingo, das 9h as 18:30h, com entrada gratuita. A curadoria da exposicao € de Jandir Gongalves, Sergileide

Lima e Reinilda Oliveira.

DissertacOes e Teses

NOTICIAS
Atividades CMF
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PERFIL DE CULTURA POPULAR
Marlene Sousa: Tenda Espirita Umbandista da Cabocla Jurema

Carolina Martins®®

Imagem 01 — Mae Marlene Sousa (acervo pessoal)

Escrever este perfil da cultura popular tem um forte significado para mim, pois ele € sobre minha
vo. Marlene Abreu de Sousa, ou Mae Marlene, é dona de um dos tantos terreiros que existem em Sao
Luis e dos quais pouco se sabe. Estes dias me peguei pensando sobre meu oficio de historiadora e da

negligéncia por mim cometida de ainda néo ter entrevistado minha avo, de quem cresci ouvindo tantas
historias.

38 UEMA/GPMINA/CMF.
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Nesse sentido, contar a sua histéria me ajuda a compreender a minha e as escolhas que tenho feito
desde que decidi seguir por estes caminhos.

Desde 0 momento em que manifestei minha vontade de entrevista-la, houve certo estranhamento
da sua parte: “mas por qué?”’. Por conta da dificuldade em conseguir marcar um horario exato para que
fizéssemos nossa conversa “gravada”, decidi fazer um pouco diferente. Em um sabado de manha, fui a
sua casa com uma camera e um tripé. Minha vo adora se sentar nas suas cadeiras de macarrdo no terrago
de sua casa, pois além de ser o lugar mais ventilado, de I4 consegue ver o0 movimento de toda a rua.
Quando cheguei a sua casa, ela estava sentada 14, acompanhada de sua irm@ mais nova, Maria das
Gragas, chamada por nos carinhosamente de tia Gracinha. Ao ver a cena, visualizei ali 0 momento
perfeito para realizar a entrevista. Minha sorte foi tdo grande que, quando cheguei, as duas estavam
falando de seu pai, meu bisavd Aldo. Montei o tripé, liguei a cAmera e posicionei em direcédo a elas.
Antes de ligar o botdo de gravar, pedi a elas uma autorizacao para registrar nossa conversa e, a partir
do sinal positivo, comecei a filma-las. A medida que ia fazendo as perguntas, minha vo ia respondendo
e interagindo com a irmd, que sempre confirmava o que estava sendo dito ou completava aquilo de que
minha v0 ja ndo se lembrava direito.

Minha vo Marlene nasceu em Codo-MA, em 1939. Nasceu “empelicada” (quem nasce envolta
pela placenta). Para quem conhece os mistérios da encantaria, pode significar que aquela pessoa possui
uma conexao especial com o mundo do sagrado. Filha de Carolina Pantoja Abreu (de quem herdei o
nome) e Aldo Abreu, teve sete irmaos, seis mulheres e um homem. A avé materna, Maria José Pantoja,
era evangélica. A paterna, “indigena de aldeia”, mas que nenhum parente sabe ao certo etnia ou local,
se chamava Rosa Maria Abreu.

Seu pai foi operario na Companhia Manufatureira e Agricola do Maranhao, a antiga fabrica que
empregou muitos codoenses quando estava em funcionamento. Ao se lembrar de seu pai e da infancia,
minha vo manifestou um saudosismo profundo. Atualmente, ela e minha tia Gracinha passaram a rir e
a recordar certos gracejos e apelidos que elas e 0s irmaos possuiam.

De Codo vieram as lembrancas das dificuldades financeiras da familia, a falta de recursos e
também as suas primeiras manifestacdes meditnicas, quando tinha por volta dos sete anos. “Quando eu
era criancga, eu ja enxergava eles, s6 ndo sabia o que era”, ela diz. O pai, catélico fervoroso, fazia parte
da Legido de Maria: “me batia com o ter¢o porque ele ndo aceitava. S6 depois € que ele passa a entender

e aceitar tudo 1sso.”
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Na busca por melhores condi¢6es de vida, Aldo consegue um emprego no Fomento Agricola
em S&o Luis, em 1947. De trem, fizeram o trajeto S&o Luis - Teresina e se estabeleceram primeiramente
no bairro do Outeiro da Cruz, depois nas proximidades do bairro Diamante até, por fim, conseguirem
sua casa propria na Travessa Sao Jorge, no Bairro do Anil.

Em S&o Luis, as manifestacbes medilnicas da entdo menina Marlene continuaram. Entretanto,
seguindo os passos do pai, também fez parte da Legido de Maria. Nas ora¢fes, ndo conseguia se
concentrar, pois ao fechar os olhos sentia como se estivesse balangando em uma embarcacdo no meio
do mar. Além dessas sensacdes, enxergava as entidades com uma frequéncia crescente, embora ainda
n&o soubesse o que era aquilo.

Ainda muito jovem, trabalhou em saldes de beleza em S&o Luis, um deles no antigo Hotel
Central, localizado na praca Benedito Leite, onde aprendeu a fazer unhas e cabelo. Antes, fez o curso
de enfermeira pela Cruz Vermelha, mas ndo seguiu na profissdo. Foi nessa época que conheceu
Raimundo Nonato Souza, meu avo, seu companheiro de vida e pessoa que foi peca fundamental no seu
processo de desenvolvimento medidnico.

Meu avd Nonato partiu em 2022. A sua perda ainda déi bastante em todos nés, mas sobretudo
nela. Foram mais de 60 anos de amor e companheirismo. Assim, ao falarmos sobre esse momento de
sua vida, percebo que os sentimentos se afloram. Com a voz embargada, minha vo recorda do esposo
e, sobretudo, da importancia que ele teve para que ela conseguisse cumprir sua missdo como mée de
santo.

Quando se conheceram, Nonato havia acabado de chegar da Marinha e trabalhava na Mercearia
Alianca, no centro de S&o Luis. Marlene e Nonato se casaram em 1961 e logo tiveram sua primeira
filha, Silvana. Moraram na Vila Passos, onde ela montou um pequeno saldo de beleza, onde passou a
atender as mulheres que moravam nas proximidades. A presenca cada vez mais forte dos caboclos
dificultava com que ela se concentrasse nos cabelos de suas clientes: “Eu olhava no espelho e no via a
minha imagem, nem a da cliente. Ndo sabia o que estava acontecendo”.

Apds o nascimento da segunda filha, Silvia, em 1964, meu avé Nonato comeca a trabalhar na
Campanha de Erradicacdo da Malaria (CEM), em Caxias, no Maranh&o. Durante 0s primeiros meses,
minha vo e suas duas filhas ainda pequenas permanecem em S&o Luis, enquanto ele tentava ir com
frequéncia a capital para vé-las. Minha vé sempre foi uma mulher de pulso muito firme e no aceitou
mais aquela situacdo: “falei que eu ia chegar em Caxias de surpresa e teu avo deu o jeito dele”. Nesse

momento, a familia se desloca para o sertdo, onde estabelece residéncia. L4, minha vé abre seu saldo
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de beleza onde consegue construir uma boa clientela “ia gente de Teresina fazer cabelo comigo.” Além
do nascimento de mais duas filhas, Sheyla (minha mae), em 1965 e Simone, em 1966, foi em Caxias
que a jovem Marlene viu a mediunidade se manifestar de forma mais decisiva:

“Eu andava nas ruas sem rumo, ficava desorientada. Eram elas mexendo comigo. Tudo
0 que eu fazia era coisa de quem ndo tava bem da cabeca. Eu olhava eles e ninguém
olhava. Eu fechava o olho ¢ abria e eles continuavam 1a.”

As visOes se tornaram cada vez mais frequentes e a falta de orientagdo fez com que acreditassem
que ela estava ficando louca: “fui até Teresina pra me internar no Meduna, mas nao deu certo”. Meduna
era um famoso sanatdrio piauiense que, na época, era referéncia no tratamento de doencas mentais.

Apos a tentativa frustrada e com a aproximacao cada vez mais forte dos caboclos que era sentida
por sonhos e de experiéncias como ouvi-los cantando doutrinas em seu ouvido, algumas pessoas
préximas comegaram a associar seu comportamento com mediunidade. Até um dia em que, por acaso,
ela conhece o terreiro de Sebastido Bastos:

“Um dia eu sai de casa e comecei a andar pelas ruas. Al Nonato chegou e perguntou
pro vizinho por mim. Ele disse: ‘olha, eu vi dona Marlene passar ai’. Era 11h. Eu ndo
sabia por onde eu andava. Fui bater 14 no Matadouro. Cheguei 14, me sentei na calgada.
Uma moca de um terreiro chegou perto de mim com uma roupa toda estampada. Ela
olhou pra mim e disse: seu Bastos disse que é pra ti entrar. Eu disse: ‘mas eu néo
conhego ele, quem ¢é esse Bastos?” Ai eu entrei e ela disse que ela era a Princesa
Madalena. Ela disse: vocé é médium, vocé tem que trabalhar. Vocé ta muito agoniada.
E eu quero que vocé me traga trés rosas daquela que vocé tem na sua casa’. E eu disse:
como a senhora sabe que eu tenho rosa na minha casa?’ E tinha mesmo. Ela disse: ‘eu
conhego sua casa e vocé vai trazer essas trés rosas pra mim. E eu vou descer na sua
créa.” Eundo entendia, achava que ela ia sentar na minha cabeca e eu era tdo magrinha!
Quando eu sai de 14, vi teu avd com mais trés pessoas da CEM que estavam atras de
mim. Um amigo do teu avd me viu e disse pro teu avd: Nonato, tua mulher é médium.
Leva ela no terreiro porque ela ta com as correntes tudo em cima dela.”

Dias depois, eles retornaram ao terreiro de Sebastido Bastos com este amigo do casal, que
conhecia o pai de santo. Mas, para fazer o desenvolvimento da sua crda, pai Sebastido Bastos teria
cobrado uma quantia em dinheiro, o que ela achou alto para as condicdes financeiras da familia. Nessa
hora, eu falei bem alto: “Como, se a gente ndo tem dinheiro pra comprar um arroz?! E o pessoal do
terreiro ficou assim olhando pra gente”. Ela diz rindo, lembrando-se daquele absurdo. Ainda naquele
mesmo dia, quando os trabalhos do terreiro comegaram e o tambor troou, ela incorporou uma encantada
mae d’agua: “Quando teu avo viu, eu tava la no meio do terreiro baiando e cantado bem alto: ‘Da mae

d’agua eu sou, meu navio navegador. Ai nessa hora, o pai de santo disse: “eu € que ndo
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vou criar onga pra me comer”, referindo-se a forca que ela tinha demonstrado ali. Sairam de 14 ainda
mais desorientados.

Depois de muitas desventuras e em busca de respostas, foi que finalmente sua chefa, a Cabocla
Jurema desceu em sua crba e se apresentou a Nonato, para quem deu as primeiras instrucdes sobre o
que deveria ser feito. Uma das determinagdes dadas pela cabocla foi a de que Marlene nédo fosse mais
a terreiro nenhum, pois ela e os outros guias iriam assumir o seu desenvolvimento mediunico. Foi a
partir deste episddio que sua mediunidade comegou a ser desenvolvida pelas proprias entidades: “Eles
desciam e falavam pra Nonato o que era pra ser feito e como eu nédo sabia direito, ndo entendia, fazia
tudo errado e apanhava deles.” Aqui, o “apanhar” se refere aos castigos dados pelos encantados quando
ela ndo seguia as suas determinacoes.

No inicio dos anos 1970, por determinacdo dos caboclos, a familia retorna para a capital e, a
jovem Marlene, ja cada vez mais confiante na sua fé e no seu povo, passa a se dedicar a sua missao.
Neste periodo, devido a mudanca constante de moradia pela regido central de Sdo Luis, ela s6 conseguia
montar “um congazinho”, ou seja, um pequeno altar para fazer suas obrigacdes e para dar passagem
para seus guias.

E em 1972, depois de serem contemplados com uma casa maior e propria, no conjunto Casas
Populares, a COHAB, que foi possivel para Marlene e Nonato comegarem a construir um local onde
ela pudesse cumprir suas obrigac@es. A Tenda Espirita Umbandista Nossa Senhora do Perpétuo Socorro
da Cabocla Jurema foi fundada em 1972 e devidamente registrada em cartdrio, com estatuto proprio.
Com suas linhas ja firmadas, m&e Marlene se torna conhecida e passa a ser cada vez mais conhecida
por atender uma quantidade significativa de pessoas que procuravam o terreiro em busca de ajuda
espiritual, assim como comeca a desenvolver suas filhas de santo que, naquele periodo, eram
numerosas. Entre 1974 e 76, nascem os dois filhos do casal, Raimundo Jr e Marcio.

Nesse mesmo periodo em que retornam a S&o Luis, Nonato também se dedica integralmente as
funcGes do terreiro, sempre dando assisténcia a sua companheira. Além de aprender com as entidades
a produzir os banhos necessarios para 0s descarregos e trabalhos feitos no terreiro, ainda no inicio dos
anos 1970, abre uma loja de artigos religiosos na feira da COHAB, a Casa Sete Mares, onde vendia
banhos de descarga, atrativos, agua de Calab, defumadores, azougue, incenso, velas sortidas, dentre
outros objetos com cheiros e texturas diferentes e vultos de santos e entidades. A loja era bastante
conhecida das pessoas que viviam ali nas proximidades da COHAB e adjacéncias, € meu avd era

bastante conhecido pela qualidade dos produtos que vendia. A loja funcionou na feira até meados

93



\\\\\\\\.’l,,

\g\of(‘ v
>
Yupae™

2, \
v op sV

dos anos 1990, quando passou a funcionar na residéncia da familia, mesmo local da tenda (e onde
funciona até hoje).

Desse momento em diante, minhas memorias sdo todas relacionadas a loja do meu avd e ao
terreiro, pois desde o meu primeiro ano de vida, passei a residir com eles, que me criaram e passaram a
me tratar como sua filha. Quando crianga, vi muitas pessoas entrando em nossa casa em busca de alento,
de conforto espiritual, de orientagcdo dos caboclos, de defumacéo, de descarrego...

Cresci vendo a rela¢do de companheirismo dos meus avés e a dedicacdo exclusiva as atividades
da tenda. Minha v@, todos os dias e noites, estd firmando pontos, acendendo velas para anjos da guarda
da familia e dos seus filhos de fé, atendendo telefonemas e visitas de pessoas em busca de ajuda. Meu
avo sempre esteve ao seu lado, em todos 0os momentos. Ele também era um pouco pai de santo, embora
ndo incorporasse nenhum caboclo. Mas sua fé era tdo grande que era admiravel. Minha familia sempre
girou entorno dos guias, a quem chamamos de “irmaos”. Sempre nos voltamos a eles nos momentos de
alegria e também de aflicdo. Eles sdo nossa base, nosso esteio, nossa paz. Em Deus e neles estd nossa
fe.

Finalizei a entrevista com minha v@, pois ela, como uma mulher inquieta, ndo teve mais
paciéncia para responder as minhas perguntas. Mas ainda irei me sentar novamente com ela para
aprofundar algumas questes que acho que valem a pena serem exploradas, pois representam muito,
ndo s para mim como neta, mas para o entendimento acerca das religiosidades de matriz afro- indigena
do Maranhé&o.

Este pequeno texto é uma singela homenagem aos meus avos, Marlene e Nonato, que

construiram uma histdria de muito amor e respeito um pelo outro e pela sua missdo neste mundo.
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