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RESUMO

No final do século XIX, constituiu-se 0 Quilombo do Saracura, na regido brejeira as
margens do corrego de mesmo nome, no Bexiga. Posteriormente, houve um intenso
processo de redefini¢do territorial/racial que promoveu o deslocamento de uma parcela da
populacdo negra do centro velho paulistano para essa regido, tendo em vista o ja existente
nacleo negro do Saracura e a proximidade em relacdo as regides valorizadas da cidade que
demandavam méao de obra bracal. Este fluxo da populacdo negra fora concomitante a
chegada de imigrantes italianos no bairro. Apesar do protagonismo da populagdo negra até
os dias de hoje, diferentes meios representam o Bexiga como uma regido tipicamente
italiana no centro de S&o Paulo, invisibilizando as contribuigdes de outros segmentos
populacionais. Diante do processo de racializacdo e as relacbes assimétricas que se
constituiram, a presente pesquisa apresenta como objetivo geral verificar como as
manifestacdes culturais afro-brasileiras presentes no bairro séo interpretadas pelos sujeitos
autodeclarados negros. Para tanto, realizou-se pesquisa de campo em uma escola de samba,
um terreiro de candomblé e uma pastoral afro que marcam este contexto urbano. Além da
observacdo direta, foram realizadas junto aos sujeitos que transitam nestes espagos
entrevistas embasadas na histéria de vida. Posto que a cultura sofre transformacdes e que a
identidade ndo é fixa, cabe verificar a negociacdo, traducdo, ressignificacdo e/ou tensdes
entre as diferentes culturas e identidades. A pesquisa assenta-se em tedricos dos Estudos
Culturais, principalmente autores que trabalham a partir de uma perspectiva P6s-Colonial.

Palavras - chave: Racializagdo; Negro; Identidades; Cultura Afro-Brasileira; Bexiga.



ABSTRACT

In the late nineteenth century there was formed the Quilombo Saracura in Bexiga. Later
there was an intense process of territorial / racial redefinition which promoted the shift of the
black downtown area of S&o Paulo to Bexiga. This stream was concomitant with the arrival
of Italian immigrants in the neighborhood. The black population lives in this area until the
present day, but different medias represents the Bexiga as a typically Italian region in Sao
Paulo, erasing the contributions from other social groups. Given the process of racialization
and asymmetrical relations, this research presents as general purpose to investigate how the
black culture in the neighborhood are interpreted by self-declared black subjects. For this,
was researched a samba school, a Candomblé and a black pastoral that marks this urban
context. Besides the direct observation, were realized interviews based in the history of life.
Given that the culture undergoes transformations and that identity is not fixed, was analysed
the translation, ressignification and/or tensions between different cultures and identities. The
research is based on theorists of Cultural Studies, especially authors who works from a
Postcolonial Perspective.

key — words: Racialization; Black; Identities; Afro-Brazilian Culture; Bexiga.
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INTRODUCAO

O bairro da Bela Vista, localizado na zona central da cidade de S&o Paulo,
abrange um popular sub-bairro, ndo oficial, denominado Bexiga. De delimitagdes
imprecisas, entre os rios Anhangabat e Saracura, 0 Bexiga, ou Bixiga®, a partir de 1880
fora constituido principalmente por negros e imigrantes italianos, mais especificamente
calabreses®.

Apesar de diferentes documentos historicos indicarem a presenca de negros
antes mesmo da chegada dos imigrantes europeus, representando um aspecto importante
em relacdo a demografia da regido, poucos autores se debrugam sobre este tema. Dentre
um conjunto de monografias, dissertacdes, teses e livros a respeito do bairro, hd um
numero pequeno de estudos que aprofundam as tematicas vinculadas a populacdo negra
e/ou cultura de matriz afro-brasileira que até os dias de hoje constituem seu contexto®. Em
grande parte este reconhecimento limita-se a mencéo do tradicional Grémio Recreativo
Cultural e Social Escola de Samba Vai-Vai* (GRCSES Vai-Vai), h4 mais de 80 anos
fazendo parte da histéria da referida localidade.

Além do mais, Castro (2008) aponta que diferentes suportes midiaticos, tais
como jornais televisivos e novelas, atrelam o Bexiga a um reduto predominantemente
italiano no coracdo da metropole paulistana, muitas vezes utilizando Bexiga como
sinénimo de Bela Vista. Comumente referenciado por suas cantinas, restaurantes, padarias,

casas de espetaculo, conjunto arquitetbnico, teatros e inclusive pela tradicional festa

! Castro (2008) aponta que é comum encontrar as duas grafias em diversas fontes que tratam sobre o bairro,
sendo que Bexiga seria a forma mais antiga e remete as origens do nome popular do bairro, e Bixiga - com i -
seria a denominacdo que surgiu com a chegada dos italianos. Segundo Soares (1999), Bixiga foi popularizado
por meio das can¢des de Adoniran Barbosa e representaria uma tentativa da ala tradicional do bairro em
resgatar um italianismo que se perdera. Apoiando-se na pesquisa de Francisco C. Scarlato - “O Real e o
Imagindrio no Bexiga”, Tese de doutorado, FFLCH - USP, 1988 - Soares (1999) afirma que a ideologia do
Bixiga também ¢é usada pelos “donos de estabelecimentos comerciais, que pretendem, através da atracdo
causada pelo exotismo de um bairro que seria ‘um pedago da Italia’ em Sdo Paulo, ampliar os seus lucros”
(SOARES, 1999, p.17). Neste trabalho, preferencialmente, utilizaremos o termo Bexiga.

% Os calabreses eram provenientes do sul da Italia, da Calabria. Castro (2008) argumenta que o Estado italiano
enquanto unidade federativa era algo extremamente recente no final do século XIX. Assim, questdes
regionalistas, ainda hoje muito presentes neste pais, enfatizavam as particularidades dos diversos grupos
oriundos da peninsula italica.

¥ Dentre as excecdes ndo podemos deixar de mencionar as seguintes obras: Bernardo (1998), Santos (1993),
Soares (1999), Borges (2001), Malaquias (2003), Castro (2008), Dozena (2009, 2010), Schneck (2010),
Oliveira (2011), Lucena (2013). O trabalho de Borges (2001) teve sua reimpressdo lancada no final de 2013.
Outro lancamento importante no ano de 2013 é a obra de Lucena — Bixiga Revisitado - no qual a autora aborda
diferentes questdes além daquelas referentes aos imigrantes italianos, como a migracdo nordestina, os modos
de morar e os festejos afro-brasileiros.

* Ao longo do texto o Grémio Recreativo Cultural e Social Escola de Samba Vai-Vai sera referenciado a partir
de sua sigla GRCSES Vai-Vai.



italiana em homenagem a Nossa Senhora da Achiropita — completando em 2013 sua 872
edicdo - o legado historico, social e cultural afro-brasileiro do bairro ndo é exaltado da
mesma maneira. Contudo, ha na Bela Vista e/ou no Bexiga diferentes espacos onde as
manifestacdes culturais de matriz afro-brasileira sdo protagonistas, independentemente de
estas estarem inscritas na musicalidade, religiosidade, oralidade ou nos corpos, seja por
meio da danca, do samba, da luta. Seriam ainda espacos de sociabilidade® que constituem o
processo subjetivo daqueles que o integram.

Verifica-se que as relacdes sociais no Brasil sdo estruturalmente racializadas®,
uma vez que sujeitos tidos como ndo brancos sdo posicionados inferiormente. Diferengas
fenotipicas e/ou culturais sdo transformadas em indicadores de desigualdade, ou seja,
diferencas simbdlicas situam hierarquicamente os sujeitos no campo politico e social.
Portanto, as relagdes assimétricas entre negros e brancos ultrapassam as questfes
econémicas. Tal panorama conduz a esta representagdo do Bexiga que o atrela a uma
colonia italiana.

Diante do processo de invisibilizacdo da populacdo negra e desvalorizacdo dos
aspectos culturais afro-brasileiros no contexto proposto, emergem as seguintes questdes
que orientam este estudo:

0] Os espacos de sociabilidade criados e recriados pela populagdo negra permitem
uma coesao enquanto grupo social?

(1 Quais os sentidos das manifestacfes culturais afro-brasileiras para os sujeitos que
se identificam enquanto negros?

(D) Quais as estratégias no ambito cultural pelas quais negros e negras negociam e/ou
disputam a permanéncia num determinado espago?

(V) Quais registros sociais, materiais, discursivos e de memoria pelos quais sujeitos
criam e recriam suas identidades e pertencimento grupal?

Para compreensdo da problematica levantada adotaremos uma perspectiva pos-

colonial. Dessa forma, ndo pretendemos hierarquizar e (bi)polarizar as contribuicdes de

% Para Simmel (1983) o conceito de sociabilidade é de grande importancia para a compreenséo da estrutura da
sociedade. Em resumo, sociabilidade significa o resultado das mdltiplas interagdes entre os individuos, o que
culmina em associagfes que possuem como principal motivagdo o sentimento e a satisfagdo mdtua em estar
junto.

®“A ideia de ‘racializacdo’ ou ‘formagdo da raga’ se baseia no argumento de que raga € uma construgao social
e categoria ndo universal ou essencial da biologia. Racas ndo existem fora da representacdo. Em vez disso, elas
sdo formadas na e pela simbolizacdo em um processo de luta pelo poder social e politico. O conceito de
racializacdo refere-se aos casos em que as relag@es sociais entre as pessoas foram estruturadas pela significacéo
de caracteristicas bioldgicas humanas, de tal modo a definir e construir coletividades sociais diferenciadas.”
(SILVERIO e TRINDADE, 2012, p. 910).



negros e italianos, pelo contrério, entende-se que ambos marcam forte presenca no
contexto do bairro e da cidade, assim como os migrantes nordestinos, por exemplo,
populacdo cada vez mais numerosa na Bela Vista. Ana Carolina D. Ecosteguy (1999)
sublinha inclusive que ndo existiria um “confronto bipolar e rigido entre diferentes
culturas. Na pratica, o que acontece é um sutil jogo de intercAmbio entre elas. Elas ndo séo
vistas como exteriores entre si, mas comportando cruzamentos, transagoes, intersecgoes”
(ESCOSTEGUY, 1999, p. 147). Ou seja, a autora contesta a existéncia de culturas
auténticas, tendo em vista que ha trocas, por vezes conflituosas, entre elas. Os autores pos-
coloniais, portanto, trazem para a reflexdo uma cultura que ndo é “pura” ou intacta, posto
que héa intercambios e ressignificacdes. Além do mais, esta perspectiva renuncia a ideia de
uma identidade fixa e trabalha este conceito como algo posicional. Ou seja, discutem o
sujeito que é atravessado ndo apenas pela experiéncia da raca, mas também de género,
classe, etnia, nacionalidade, enfim, mdltiplas clivagens que se interseccionam. Desta
maneira, para os pos-coloniais, cabe verificar a traducdo, negocia¢do, ou até mesmo, tensao
entre as diferentes culturas e identidades num mesmo espaco.

Nesse sentido, a hipdtese que orienta a pesquisa € que nesses espacos de
sociabilidade desenvolvem-se estratégias e negociacdes que visam a criacdo e recriacdo da
cultura afro-brasileira. Caberia identificar quais os fundamentos deste criar e recriar para 0s
sujeitos autodeclarados negros, bem como, quais os fundamentos das identificagdes
edificadas nesses espacos.

Deste modo, este estudo apresenta como objetivo geral verificar como as
manifestacOes culturais afro-brasileiras presentes no bairro séo interpretadas pelos sujeitos
autodeclarados negros. Além disso, propde-se como objetivos especificos:

()] Compreender como os individuos entrevistados identificam-se e como estas
identidades foram/s&o tecidas ao longo de suas vidas;

(1) Analisar a organizagdo e dindmica dos eventos promovidos nos espagos
compreendidos pela pesquisa como de sociabilidade;

(111) ~ Verificar a percepcédo dos sujeitos de pesquisa em relagdo aos espacgos objeto deste
estudo e as suas estrategias, negociacoes e acdes nesses espacos;

(IV) Realizar um cotejamento entre argumentos teoricos e a fala dos sujeitos de pesquisa

em relacdo a construcéo da subjetividade.



Salvo que a populacdo brasileira tem o direito de conhecer a histéria das
populacbes que construiram e constroem este pais, considera-se que 0 momento particular
da historia do negro na Bela Vista e a histdria do negro na cidade de S&o Paulo entrelagcam-
se, sdo complementares. Portanto, entende-se que analisar os elementos da cultura afro-
brasileira que estdo latentes no bairro (CASTRO, 2008) e a interpretacdo dessa cultura a
partir da populagdo negra que nele reside, tem o sentido de reconhecer parte significativa
da historia e das contribuicGes da populacdo negra na cidade, bem como reconhecer e
compreender as traducBes e ressignificacfes destas manifestacdes representativas da
cultura de matriz afro-brasileira. Ademais, as reflexdes sobre as identidades dos sujeitos
autodeclarados negros e as relagdes raciais neste campo de pesquisa podem oferecer
contribuicdes para entender tais fenbmenos num sentido mais amplo, num contexto que vai
além do Bexiga, da Bela Vista, da cidade de Séo Paulo.

Os espacos de investigacdo selecionados foram: 0 GRCSES Vai-Vali, o terreiro
de candomblé Instituto Afro-Religioso 116 Asé lya Osun e a Pastoral Afro Achiropita,
todos localizados no Bexiga. Esses espacos, tal como o titulo sugere — Entre Sambas e
Rezas — sdo marcados tanto pelo ladico, como pela espiritualidade, sendo que, ao longo do
estudo, verifica-se que estas duas dimensdes ndo sdo opostas, mas sim complementares,
ndo havendo fronteiras rigidas entre elas.

Trata-se de uma pesquisa que se apoia tanto na revisdo bibliografica e
documental, como no trabalho de campo, por meio da observacdo participante, e em
entrevistas embasadas na histdria de vida. Os principais atores deste estudo sdo moradores
do bairro que se autodeclaram negros e que sdo atuantes em pelo menos um dos espacos de
investigacao elencados. Contudo, foram abordados também, em menor proporgdo, sujeitos
ndo negros que também frequentam estes espagos e interagem com estes atores principais.

O trabalho foi estruturado em cinco partes e as consideragdes finais. A primeira
secdo — Percursos e Percalcos da Pesquisa — discorre especificamente sobre a
metodologia. Assim, foram abordadas desde questdes vinculadas as relacfes e implicacfes
entre a experiéncia subjetiva da pesquisadora e a interagdo com 0s sujeitos e espacos de
observacdo, até questdes referentes ao aprofundamento da temaética, técnicas da pesquisa
de campo e metodologia das entrevistas. A segunda se¢do — Discussdes Contemporaneas
sobre Culturas e Identidades — abarca tedricos dos Estudos Culturais (EC), principalmente
aqueles que apresentam uma perspectiva pos-colonial, que realizam criticas importantes
ndo apenas a identidade nacional, mas as analises que estabilizam a identidade negra. Desta

maneira, realiza-se uma revisao da producao pos-colonial contemporanea, necessaria para
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a discussdo conceitual de cultura, diaspora, traducdo, identidade/identificacdo, diferenca,
agéncia, entre outros conceitos relevantes na tentativa de realizar uma leitura, com lentes
pos-coloniais, do contexto nacional e, particularmente, do Bexiga. Sdo também incluidos
no debate autores nacionais importantes no intuito de contextualizar as particularidades do
processo de racializacdo no Brasil e de apresentar reflexdes sobre politicas antirracistas,
associativismo negro e novas identidades culturais.

As etapas posteriores passam a realizar um dialogo mais intenso com os relatos
dos entrevistados e a pesquisa de campo. Deste modo, a terceira parte — Saracura, Bexiga e
Bela Vista — compromete-se em contextualizar historicamente o bairro, discutindo suas
origens, a regido da Saracura, a regido do Bexiga, até chegar a atual configuracdo
geografica e populacional do bairro da Bela Vista. Acrescenta-se ao levantamento
bibliogréafico as percep¢des dos sujeitos acerca da historia e do cotidiano do bairro.

Na sequéncia, na quarta parte — Os Espacos de Sociabilidade -, hd a
contextualizagdo histérica do GRCSES Vai-Vai, do Instituto Afro-Religioso 11é Ase lya
Osun e da Pastoral Afro Achiropita. Além disso, sdo descritas os elementos culturais
fomentados nesses espagos, 0 cotidiano, as interagdes mantidas pelos sujeitos que os
frequentam, bem como as suas percepcGes em relacdo a esses espacos. Por final, apos
caracterizar os espacgos de sociabilidade, em — Vivéncias, Negociacgdes e Ressignificagdes
da Cultura Afro-Brasileira — serdo analisados os depoimentos em que 0S sujeitos
discorrem sobre suas identidades e vivéncias culturais. Assim, serdo discutidas como e
quais identificacbes sdo suscitadas a partir das vivéncias das manifestacdes culturais afro-
brasileiras presentes no bairro, bem como os sentidos da criagdo e recriacdo desses

elementos culturais para os sujeitos autodeclarados negros.
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1. OS PERCURSOS E PERCALCOS DA PESQUISA

Nesta primeira etapa trato dos caminhos trilhados para o desenvolvimento
deste estudo, desde a escolha do tema até as abordagens metodoldgicas utilizadas. No
primeiro momento tenho como objetivo principal discutir as condi¢bes da pesquisa de
campo. Assim, abordo as relagdes entre a minha experiéncia enquanto moradora do bairro
e a escolha e desdobramento da tematica. Ser mulher, ser negra, ter sido nascida e criada
no bairro e estar matriculada em um Programa de Pds-Graduagdo em Sociologia, entre
outros fatores, resultou em momentos de aproximacdo e afastamento em relacdo aos
narradores desta pesquisa. Nesse sentido a discussdo envolve questdes que vao desde a
minha corporeidade, até o grau de envolvimento com os sujeitos e espagos de sociabilidade
elencados. Em seguida, discorro sobre as abordagens metodoldgicas propriamente ditas,
como as técnicas utilizadas na observacéao participante e na captacdo dos depoimentos. Por
fim, uma vez que no decorrer da pesquisa havera referéncias aos depoimentos partilhados,
serdo apresentados aqueles que atenciosamente se disponibilizaram para serem
entrevistados. De certa maneira, esta preocupacdo em caracterizar estes interlocutores

facilita a leitura e compreensdo do trabalho.

1.1. NA ENCRUZILHADA: A PESQUISA ATRAVESSADA PELA EXPERIENCIA
SUBJETIVA DE QUEM A FAZ

Por que me propor a estudar as criacdes e recriacdes da cultura afro-brasileira
no bairro em que vivi? Para responder esta pergunta volto a alguns pontos de minha
trajetoria e as principais questdes sobre as quais tenho me debrucado, ja que a temaética
deste estudo fora lapidada no decorrer de minha formagéo.

Nos primeiros anos de graduacdo em Ciéncias Sociais, 0 bairro da Bela Vista,
enguanto um tema possivel de pesquisa me era um pensamento remoto. Afinal, o ingresso
na UFSCar significava uma rota de fuga de grande parte do que me cercava naquele
contexto. Em outras palavras, pode-se dizer que uma familia negra de baixa renda é
suscetivel a situagBes constrangedoras uma vez que persiste em permanecer em um bairro
cujos custos imobiliarios sdo cada vez mais altos. Sucessivas frustracfes fizeram com que
meus pais investissem constantemente em meus estudos, apresentando-me a universidade
como uma perspectiva de transformacdo. No ano de 2006, seguiria entdo para o almejado
universo académico, poucos meses ap0s uma acao de despejo significar um periodo de

grande sombra sobre minha familia.
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Minha turma de graduacdo era composta inicialmente por cinquenta alunos,
sendo que eu era a unica mulher negra. De uma maneira geral, havia um ndmero
extremamente baixo de discentes e docentes negros compondo o cotidiano universitario.
Esse panorama me surpreendera e, aos poucos, a tematica das relacBes étnico-raciais no
Brasil e as politicas de a¢fes afirmativas no ensino superior priorizaram minhas reflexdes e
intengdes de pesquisa. Alias, minha entrada na universidade ocorrera em um periodo em
que a implementacdo do ingresso por reserva de vagas era pauta de importantes debates
pelo campus.

Desde esses primeiros momentos, em meio ao turbulento processo de adogéo
do sistema de reserva de vagas, eu era frequentemente abordada pelos colegas para opinar
sobre o “espinhoso” tema das cotas raciais. Tantas abordagens, obviamente, ocorriam
porque meu corpo falava, me “denunciava” negra. Meu cabelo crespo, meu tom de pele,
alguns tragos faciais, enfim, ndo passavam despercebidos pelos corredores. Refletindo
sobre 0 contexto que me evidenciava negra, e favordvel as acbes afirmativas, uma
identidade politica passou a ser construida, minuciosamente delineada a partir de leituras.
Nesse periodo, me debrucei em estudos de pesquisadores sensiveis as desigualdades
ocasionadas pela discriminagdo racial, tal como Antonio S. Guimardes (1999), Luiz
Alberto O. Gongalves e Petronilha Silva (2003), Valter Silvério (2002; 2003), Andreas
Hofbauer (2003), Kabengele Munanga (2008) e Marcelo Paixdo et al. (2010). Essas
producdes denunciavam uma sociedade racista, versando sobre como a populacdo negra é
excluida de direitos basicos como moradia, alimentacdo, salde e educacdo, apontando a
importancia e urgéncia de politicas publicas voltadas para esse grupo social. Além disso,
autores como Neusa Santos Souza (1983), Iray Carone, Maria Aparecida S. Bento e Edith
P. Piza (2002), Nilma Lino Gomes (2002), Frantz Fanon ([1952] 2008) atentavam para 0s
efeitos psicologicos gerados pelo racismo, impactando, inclusive, no que tange a imagem e
a autoestima do sujeito tido como negro.

Outro agravante refere-se ao contetddo disciplinar eurocéntrico reproduzido na
contemporaneidade. Torna-se um desafio as universidades ocidentalizadas abrangerem a
pluralidade de pensamentos criticos, tendo em vista que as relacdes de poder estdo
implicitas na fundacdo das bases epstemologicas. Raewyn Connel (2010), por exemplo,
discutindo o canone que define o campo da Sociologia enquanto uma ciéncia social,
enfatiza que a Sociologia fora criada a partir de localizagbes sociais especificas: por
homens brancos, beneficiarios da classe e género, provenientes dos grandes centros

urbanos da grande onda do imperialismo moderno. Dessa maneira, a autora evidencia a
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cumplicidade entre o saber académico ocidental e disciplinas aparentemente “neutras” e a
historia do colonialismo europeu e formas de dominacéo colonial.

Em 2008, as acOes afirmativas foram implementadas na UFSCar e tive o
privilégio de vivenciar a admissao dos primeiros discentes contemplados por essa politica
publica’. O ingresso de indigenas, negros e brancos, socioeconomicamente desfavorecidos
e egressos da rede publica de ensino, vém contribuir ndo s6 para que grupos étnico-raciais
deste pais passem de fato a ocupar as cadeiras das universidades publicas, mas para que
essa pluralidade seja também representada nos conteudos das disciplinas. Intensificam-se,
portanto, debates que visam novas diretrizes curriculares que contemplem o didlogo entre
os diferentes saberes®. Consequentemente, receber, observar e experienciar a entrada de um
novo perfil de estudantes tém sido extremamente significativo para minha formacao
enguanto sujeito e enquanto intelectual.

O processo de exclusdo e a invisibilidade da producéo intelectual e cultural da
populacdo negra, especificamente, ndo se restringem aos muros das universidades publicas,
portanto, logo passei a observar esse quadro em relacdo as representacdes do lugar onde
passei a maior parte de minha vida, a Bela Vista. Meu afastamento em relacdo ao bairro e
as reflexbes suscitadas contribuiram para verificar mais nitidamente como ele tem sido
representado. Na grande maioria das vezes, quando me remetia ao Bexiga ou Bela Vista,
meus colegas da UFSCar realizavam uma associagdo quase que mecanica a um bairro
tradicionalmente italiano, de classe média, majoritariamente branco. Essa imagem era
paradoxal as recordacbes de um bairro desenhado por antigos casarGes convertidos em
corticos, onde familias inteiras chegavam a residir em apenas um Gnico cobmodo e que, por
conta dos altos precos desses quartos, os relatos de despejos eram parte do dia-a-dia. Além

disso, consiste em um bairro composto por uma infinidade de grupos identitéarios, sendo

’ De acordo com a Portaria Gr. 695/07 (Universidade Federal de S&o Carlos, 2007) de 2008 a 2010 foram
disponibilizadas anualmente 20% das vagas de cada curso de graduacao a egressos da rede publica, sendo que,
35% deste percentual foi reservado a candidatos que se autodeclararam negros. De 2011 a 2013 a porcentagem
anual destinada a estudantes egressos de escola publica duplica. Destes 40%, mantém-se a porcentagem de
35% reservada a estudantes negros. De 2014 a 2016 serdo disponibilizadas, em cada ano, 50% das vagas a
egressos de escolas publicas. A porcentagem de 35% reservada aos autodeclarados negros permanece.
Anualmente, de 2008 a 2016, é acrescida uma vaga em todos os cursos de graduacgdo a ser concorrida entre
estudantes indigenas, uma vaga ndo cumulativa caso ndo preenchida. Finalmente, em 2017, completados 10
anos da implementagdo do Ingresso por Reserva de Vagas, 0s 6rgaos representativos da UFSCar avaliardo a
necessidade ou ndo da continuacao desta acdo afirmativa, levantando os resultados e repercussdes.

® Sobre os debates acerca de um contetido disciplinar que aborda os diferentes saberes e que vem se
intensificando na UFSCar ap6s a implementacdo do sistema de ingresso por reserva de vagas, podemos
mencionar a palestra do Prof®. Dr. Hédio Silva Junior sobre os 10 anos da Lei 10.639, o IV Seminéario
Internacional do PPGS UFSCar e o | Encontro Nacional de Estudantes Indigenas, que ocorreram
respectivamente em janeiro, agosto e outubro de 2013, as conferéncias do Prof® Dr. Boubacar Barry em agosto
de 2012 e o minicurso ministrado pelo Prof. Dr. Wade Nobles em outubro de 2010.
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gue o nimero de migrantes nordestinos tem superado o total de descendentes de italianos e
negros (D’ALAMBERT; FERNANDES, 2006). Foram justamente os contrastes entre o
imaginario que atrela o Bexiga a uma colénia italiana, e o histdrico e a configuracéo atual
que resultaram em muitos questionamentos, um processo reflexivo que culminou no
interesse em retornar a localidade enquanto pesquisadora.

A medida que me aproximava de tedricos que partilham de uma perspectiva
pos-colonial, novos paradigmas surgiam. Ao trabalharem com a ideia de diaspora®, de
deslocamento, esses autores subvertem a fixidez da identidade negra. O “encontro
colonial” significou um processo de racializagio™ do homem, e a multiplicidade do
colonizado passou a ser esgotada na denominacdo negro, como sinénimo de auséncia de
branquitude. A identidade negra, portanto, fora constituida na artificialidade da dicotomia
negro/branco, o que ndo contempla as inimeras diferencas, particularidades, entre aqueles
que sdo posicionados como negros.

Essa proposta nos convida a compreender a identidade negra como uma
identidade circunstancial, provisoria. Assim, ser negro significaria uma identidade
posicional, importante politicamente num dado contexto, como, por exemplo, nas
abordagens que invocam a posicionar-se em relacdo as cotas raciais no ensino superior.
Nesse sentido, Nilma Lino Gomes (2012) compreende 0 movimento negro como um ator
politico, constituido por grupos e entidades politicas e culturais, que ressignifica e politiza
a raca de forma emancipatéria e ndo inferiorizante, rompendo com visbes negativas,
naturalizadas sobre a populacdo negra, sua historia, cultura, praticas e conhecimentos.

Como veremos na segunda secdo desta parte, 0s espacos elencados para a
pesquisa de campo sdo espagos tidos como de concentracdo negra — Vai-Vai, Instituto
Afro-Religioso I1&8 Asé lya Osun e Pastoral Afro Achiropita. Eu, particularmente, apesar de
negra e ter nascido no Bexiga, antes do inicio desta pesquisa ndo pertencia a Vai-Vai e a

nenhuma outra escola de samba, ndo era iniciada no candomblé ou participava das

% De acordo com Hall (2005) diaspora seriam as migragdes continuas na sociedade contemporanea: grupos
dispersos para sempre de suas terras. Com a mudanga estrutural e institucional do mundo exterior,
principalmente no que tange ao fendbmeno da globalizacéo, as identidades passam a ser relativizadas em toda a
parte do globo. O autor rompe com a ideia de retorno a terra prometida, de origens fixas. A contribuigdo pos-
colonial para a compreensdo dos conceitos de identidade e cultura serd aprofundada na segunda secéo deste
estudo.

10 «A jdeia de “racializacdo” ou “formacdo da raca” se baseia no argumento de que raga ¢ uma construgao
social e categoria ndo universal ou essencial da biologia. Ragas ndo existem fora da representacdo. Em vez
disso, elas sdo formadas na e pela simbolizagdo em um processo de luta pelo poder social e politico. O conceito
de racializacdo refere-se aos casos em que as relagcBes sociais entre as pessoas foram estruturadas pela
significacdo de caracteristicas biolégicas humanas, de tal modo a definir e construir coletividades sociais
diferenciadas.” (SILVERIO e TRINIDAD, 2012, p. 910).
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atividades no 11& Asé lya Osuin e nem era uma catdlica praticante engajada na Pastoral Afro
Achiropita ou em alguma outra pastoral negra. Ora, diante da pluralidade escamoteada pela
categoria negro e parafraseando Stuart Hall: “Que negro ¢ esse na cultura negra?” (HALL,
2009, p. 317), quem sdo estes sujeitos que se autodeclaram negros e que sao ativos nos
espacos elencados? Por que participam desses espagos? Quais os sentidos e significados
que esses elementos culturais afro-brasileiros tém para estes sujeitos?

Entende-se que os diferentes grupos que compdem a Bela Vista sdo
interdependentes, sejam eles imigrantes europeus, negros, nordestinos, etc. As historias sao
partilhadas e as fronteiras sdo desmanteladas. Desse modo, reconhecer esses cruzamentos e
diversidade é reconhecer novas formas culturais. Assim, presume-se que ha uma criacéo e
recriacdo da cultura afro-brasileira nos espacos elencados neste estudo.

Assistir o documentario Sdo Paulo - Memoria em Pedacos: Bexiga (DUARTE;
POLLI, 1997) significou o ponto de partida para delinear as primeiras linhas do projeto de
pesquisa. A producdo audiovisual a qual me referi foi distribuida na década de 1990 para
os clientes preferenciais do extinto Banco Sudameris. Ela apresenta uma sequéncia de
cenas na qual podemos visualizar diversas situacdes que sdo no minimo intrigantes ao
fazer socioldgico. Nesse caso, 0 trecho pertinente para esta discussdo tem inicio com dois
homens trabalhando numa padaria fundada em 1914, no Bexiga. O nome do
estabelecimento faz referéncias a regido do sul da Italia em que seu proprietario nascera. A
narradora diz: “O segredo da massa ¢ italiana, mas quem a prepara todos os dias sdo maos
nordestinas. Uma mistura de ragas que comecgou ha muito tempo” (SAO PAULO..., 1997).
Logo apos essa fala, no meio de uma entrevista, o senhor dono desta padaria concede o
seguinte depoimento: “Fique quieta, a minha mulher [...] ndo pode ouvir. Eu tive por mais
de vinte anos uma amante negra” (SAO PAULO..., 1997). A narradora continua: “Negros e
italianos se deixam seduzir pelo que o outro tem de melhor” (SAO PAULO..., 1997). Logo
em seguida, numa cena gravada na quadra do GRCSES Vai-Vai, a cantora Elizete Rosa,
esposa de Thobias da Vai-Vai - ex-presidente dessa escola de samba - revela: “Foi no caso
do meu marido, eu ofereci um prato de macarrdo, ele nunca mais foi embora. Ele me
ofereceu o samba e eu nunca mais fui embora” (SAO PAULO..., 1997).

O referido trecho evidencia a polifonia da diaspora: descendentes de italianos,
negros, nordestinos, diferentes sujeitos que apesar de suas diferencas, em certa medida,
partilham dos mesmos espacos culturais, das mesmas linguagens. Porém, apesar do
documentério difundir a imagem de um convivio harmonioso em um mesmo territorio,

constata-se a racializacdo e hierarquizacdo dos sujeitos ao longo de todo o documentario.
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No trecho destacado, por exemplo, os migrantes nordestinos estdo delimitados ao espacgo
da cozinha, ou ainda, a mulher negra enquadrada na condicdo de amante, sexualizada. Ou
seja, a ideia de raca torna-se um potente instrumento de dominacéo social, de modo que 0s
tracos fenotipicos passam a ser associados as questdes de ordem cultural, mental e sexual
(GOMES, 2012). Desse modo, uma perspectiva na qual os diferentes sujeitos se hibridizam
sem tensdes seria um tanto que premeditada, posto que esses grupos identitarios estariam
posicionados hierarquicamente na estrutura social.

Presume-se que uma leitura profunda do contexto proposto pode dizer mais
sobre o0 processo subjetivo desses sujeitos, 0s movimentos de recriagdes e ressignificacdes
culturais, as vias da agéncia e da essencializacdo, enfim, elementos outros que estdo por
tras do “samba com macarronada” leve e harmonioso. Para tanto, € necessario,
principalmente, dar voz a esses sujeitos. Segundo Gayatri Spivak (2010) essa postura
compreende o papel histérico e a responsabilidade institucional do intelectual
anticolonialista: reescrever a histéria dos subalternizados a partir de suas falas. Os
subalternizados seriam aqueles destituidos de voz, excluidos dos mercados, da
representacdo politica, da possibilidade de constituirem os altos estratos sociais,
posicionado como exotico, primitivo, folcldrico. Assim, a autora argumenta que € ilusdria
a ideia de que um sujeito subalternizado possa falar no contexto da violéncia epistémica,
da producéo intelectual que contempla apenas o Ocidente e, portanto, salvo a prepoténcia
gue isso possa parecer, seria um compromisso do intelectual representar esses sujeitos.

Feito esta retrospectiva que insere as reflexdes que culminaram na escolha do
tema deste estudo e que de certa maneira confronta a ideia de neutralidade do pesquisador
em relacdo a pesquisa, cabe aprofundar a questdo da objetividade cientifica no fazer
sociologico. No presente estudo, o conceito de objetividade é compreendido ndo como um
afastamento e ndo participacdo, mas sim enquanto uma forma especifica de participacéo.
Nesse sentido, Stuart Hall, em entrevista concedida & Kuan-Hsing Chen em 1998 (HALL,
2009), deixa explicito que, em certos momentos, utiliza da prépria experiéncia diasporica
para tratar de temas politicos e tedricos, chegando a fazer referéncia ao estrangeiro familiar
de Georg Simmel.

Simmel (1983) assemelha a figura do estrangeiro ao etndgrafo, um sujeito que
ndo estd organicamente anexado ao grupo, mas ao mesmo tempo faz parte dele. Assim o
estrangeiro se compde de certas medidas de proximidade e distancia. Identifico-me muito
com a figura do estrangeiro na Bela Vista e com esta maneira especifica de interagdo:

préxima e ao mesmo tempo distante. Mesmo morando em Séo Carlos, ainda me considero
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moradora do Bexiga. Minha auséncia temporéaria se explicaria por conta dos estudos. No
entanto, em determinados momentos da pesquisa, ndo sou localizada como uma moradora,
mas sim como uma pesquisadora, como alguém de fora. Ou seja, na interacdo com 0s
sujeitos da localidade, sejam eles conhecidos de longa data ou ndo, durante uma conversa,
uma entrevista ou em um momento de observacgdo participante, no momento em que
explicito minha intengdo de pesquisa, a postura do outro em relagdo a mim nédo é mais a
mesma que aquela de quando me apresentava simplesmente como moradora do bairro.
Desse modo, a0 mesmo tempo em que mantenho uma relacdo de proximidade, por
conhecer a localidade ou pessoas em comum, hd também uma relacdo de distancia. De uma
maneira muito breve, a objetividade nesta pesquisa se consolidaria desta forma, numa
estrutura de proximidade em alguns momentos, e distancia em outros.

Além disso, ndo seria apenas o fato de ser moradora ou ndo do bairro que
geraria expectativas e pontos de aproximacgdo ou afastamento entre pesquisadora e 0s
sujeitos envolvidos na pesquisa. Meu corpo negro, cabelo crespo, género, ou até mesmo
meu modo de me vestir tiveram papel nesta interacdo, gerando pontos de identificacdo na
pesquisa de campo, tanto nas entrevistas como na observacéao participante. Na primeira vez
que me apresentei enquanto pesquisadora e participei de uma reunido da Pastoral Afro
Achiropita, por exemplo, na qual era majoritaria a presenca de mulheres negras, meu
cabelo no estilo black power foi um dos assuntos que iniciou a conversa daquela tarde. As
mulheres presentes elogiaram minhas madeixas, algumas rememoraram 0s tempos em que
usaram corte semelhante e depois se dispuseram a lembrar de casos da mocidade
relacionados a beleza e autoestima. Estabeleceu-se uma relacdo de troca e confianga, na
qual foram partilhadas experiéncias de discriminacgéo racial e superacdo do racismo.

Da mesma maneira, ja desde os primeiros ensaios que frequentei enquanto
pesquisadora na quadra do GRCSES Vai-Vai, minha pele e meu cabelo também me
posicionaram previamente nas relacdes com o0s sujeitos de pesquisa. Num dialogo
interessante com dois membros da Velha-Guarda dessa escola, por exemplo, por conta do
meu volumoso cabelo crespo, de anteméo, um deles alegou ao outro que eu ndo seria uma

mulata', mas sim uma provavel militante do movimento negro. Kobena® apud Gomes

11 Segundo Miskolci (2003) o termo mulata ou mulato era referido a todos aqueles que eram filhos de uma
pessoa negra com outra branca. Um termo, originalmente, carregado de implicacdes pejorativas, uma vez que a
palavra mulato vem do diminutivo espanhol para mulo, animal dos perissodactilos, resultante do cruzamento
da mula com jumento, portanto um animal estéril. Ou seja, 0 mulato ou a mulata seriam o cruzamento de duas
espécies diferentes, e, portanto, aberracdes, predispostos a manifestar as piores caracteristicas, entre elas a
infertilidade. A partir do momento em que se criou e difundiu uma imagem da “nacdo brasileira” e do Brasil
associada a um pais tropical, mestico, marcado pelo samba, pelo carnaval, a mulata passou a fazer parte dessa
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(2002, p. 49) destaca que, nas sociedades em que a questdo racial € um dos aspectos
estruturantes das relagdes sociais de poder, o cabelo e a cor da pele acabam sendo os sinais
da diferenca racial possuidores de uma forte dimensdo simbolica, vistos como simbolos de
inferioridade. No entanto, eles podem assumir uma dimenséo politica e ocupar um lugar de
beleza. Desta forma, lidar com o cabelo crespo estaria intimamente associado as estratégias
de construcdo de identidade negra.

Por fim, este retorno a Bela Vista enquanto pesquisadora significou também a
imersdo em um mundo até entdo desconhecido, ressaltando a importancia em suspender as
pré-nocdes que carregamos conosco antes de imergirmos no campo. Com o inicio desta
pesquisa passei a conhecer essa localidade de outra maneira, a pensar questfes antes nunca
pensadas por mim, a frequentar lugares antes nunca frequentados, a conhecer novos
espacos e pessoas, a conversar com aqueles que moram ali h4 muitos anos e que antes
nunca sequer havia visto, no sentido de apreender as relagdes e dindmicas mantidas nesse

cenario.
1.2. OS CAMINHOS METODOLOGICOS

Como descrito em momentos anteriores, 0 cenario proposto para este trabalho
sdo diferentes espacos do bairro da Bela Vista onde se manifestam elementos culturais de
matriz afro-brasileira, seja nas musicas, nos movimentos dos corpos, na religiosidade. A
pesquisa valeu-se de diferentes abordagens qualitativas, oscilando entre levantamentos
bibliogréaficos, pesquisa documental, observacdo participante e entrevistas.

De modo a fundamentar a pesquisa e manter as referéncias atualizadas,
realizou-se revisdo bibliografica acerca dos diferentes estudos sobre o bairro, desde
producdes que abrangessem aspectos relacionados as suas origens, como aquelas que
retratassem sua atual configuragdo. Cabe constar que esse levantamento bibliogréfico e
analises foram realizados ao longo de toda a pesquisa, contudo, de forma mais incisiva e
sistematica nos primeiros meses.

Num segundo momento, mais especificamente no segundo semestre deste
trabalho, foram realizadas visitas iniciais ao bairro com o intuito de conversar com sujeitos

dispostos a contribuir com este estudo, em suma, moradores que indicassem e

paisagem. No cotidiano das escolas de samba € comum designar de mulatas as mulheres que desfilam ou sdo
passistas.

12 KOBENA, Mercer.Black hair: style politics. In: Welcome to the jungle: new positions in Black cultural
studies. New York: Routledge p.97-128, 1994.
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apresentassem possiveis entrevistados e espagos de interesse. Ademais, o didlogo com
essas pessoas permitiram reflexdes mais profundas acerca das dinamicas que ocorrem nos
contextos elencados. Ou seja, essas observacGes preliminares significaram um estudo
exploratério para organizacdo de informacOes, selecdo dos espacos culturais e
entrevistados. Inicialmente, além da Pastoral Afro Achiropita, do GRCSES Vai- Vai e do
Instituto Afro-Religioso 11é Asé lya Osuin, havia outros espagos possiveis a integrarem a
pesquisa. Sdo eles: Casa Mestre Ananias - Centro Paulistano de Capoeira e Tradi¢bes
Baianas — no bairro desde 2007 e o Grupo Quilombolas de Luz Capoeira, dois lugares onde
a capoeira e outras préaticas culturais vinculadas sdo ensinadas e praticadas; o Sarau
Suburbano Convicto, uma expressdo dos saraus periféricos na regido central da cidade,
inaugurado no bairro em maio de 2010; e as festas promovidas na casa noturna
Sambarylove. No bairro desde 1991, o Sambarylove ja fora palco para importantes grupos
de hip-hop, porém, atualmente, seus DJs apresentam ritmos musicais mais variados,
abarcando, além da Black Music, o samba, samba-rock e pagode.

As reflexdes posteriores, ap0s experienciar esses espacos, indicaram que eles
comunicavam-se entre si em maior ou menor grau. Assim, era possivel perceber sujeitos
que eram atuantes em mais de uma das entidades culturais mencionadas. Com o objetivo
de restringir o campo de pesquisa, busquei selecionar os espacos que estivessem, mesmo
que indiretamente, correlacionados, nos quais circulariam um numero expressivo de
moradores do bairro. Como frisado anteriormente, foram eleitos a Pastoral Afro
Achiropita, 0 GRCSES Vai- Vai e o Instituto Afro-Religioso 11&6 Asé lya Osun.
Localizados na regido do Bexiga, sdo as entidades que estdo ha mais tempo no bairro
buscando celebrar elementos da cultura afro-brasileira e que apresentam um calendario de
atividades que, em alguns pontos, se complementam e mobilizam a populagéo local.

A Pastoral Afro Achiropita, localizada na Rua Treze de Maio, fundada no
centenario da abolicdo pelo entdo paroco Aparecido da Silva, mais conhecido como Padre
Toninho, “objetiva resgatar e valorizar as raizes do povo afro-brasileiro, bem como
recuperar a dignidade deste, por meio de celebracGes religiosas e diversas atividades
culturais” (PASTORAL AFRO ACHIROPITA, s.d)®. Cabe dizer que a Pastoral Afro
Achiropta é integrada por catolicos e ndo catolicos, abarcando inclusive sacerdotes de
religiGes afro-brasileiras. Dentre as celebraces realizadas, podemos citar como principais:

0s Batizados Afro, os Casamentos Afro, as Procissfes e as Missas Afro-Festivas em louvor

3 Disponivel em < http://www.afroachiropita.com.br/quem_somos.htm> Acesso em: 12 set. 2011.
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a Sao Benedito - finalizadas com almogo comunitério, e em louvor @ M&e Negra - seguida
pela Feijoada D’Achiropita ¢ shows ao vivo, e a Kizomba na 13 - realizada sempre em
novembro, como referéncia ao més da consciéncia negra. As liturgias sdo marcadas por
elementos que remetem as culturas africanas, seja no canto, no toque de atabaque, na
danca, no ofertorio, na vestimenta. Tanto a Missa da Mae Negra como a Missa de Séo
Benedito foram incluidas no calendério turistico do Estado de S&o Paulo conforme a Lei
13.407/2009, de acordo com o Projeto de Lei n.° 283, de 2008, do deputado José Candido;
e no Calendario Oficial de Eventos do Municipio de Sdo Paulo conforme a Lei
15.294/2010, de acordo com o Projeto de Lei n° 596, de 2009, do vereador Netinho de
Paula. Além da dimensdo festiva e religiosa esta pastoral dedica-se também a promover
para a populacdo local cursos diversos, como por exemplo, oficinas culturais gratuitas de
danca afro, capoeira e samba de roda.

O tradicional GRCSES Vai-Vai, talvez o0 mais famoso dentre os espacos aqui
expressos, localiza-se na regido do quadrilatero negro Saracura. Formado por um grupo de
amigos, sua historia tem inicio em 1928. Era o denominado Corddo Carnavalesco e
Esportivo Vae-Vae, oficializado em 1930. Em 1972, o Vai-Vai torna-se oficialmente uma
escola de samba, adquirindo a atual nomenclatura. Para além da esfera lidica, do carnaval,
da festa, do samba, verifica-se em sua sede um cotidiano marcado pela interagdo social e
oferta de cursos. Entre outros projetos, alguns resultado de parcerias com entidades
publicas ou privadas, ha os cafés da manha comunitarios, as oficinas de danca de rua e
percussdo destinadas aos jovens, a distribuicdo gratuita de leite aos contemplados por um
projeto financiado pelo governo estadual, a oferta de exames preventivos contra o cancer, e
a parceria com a Secretaria de Administracdo Penitenciaria (SAP) no que diz respeito a
pena alternativa aos infratores.

O Instituto Afro-Religioso 11& Asé lya Osun, terreiro de candomblé de origem
Ketu, localizado também no quadrilatero do Saracura, estd presente no cotidiano do
bairro ha pelo menos trés décadas, presidido pelo Babalorisa™ Pai Francisco de Ostn. O
l1é Asé lya Osun propde-se “atuar junto a comunidade de brasileiros de descendéncia

africana e também em toda a comunidade paulistana” (INSTITUTO AFRO-RELIGIOSO

% Uma das “nagdes” do candomblé, refere-se ao candomblé do grupo nagd, o qual pertencem o povo yoruba.
Segundo Prandi (1991) “Nagdo de candomblé de predomindncia iorubana e que se constitui nas casas mais
conhecidas da Bahia. O patrono da nacdo é Oxo6ssi, deus cultuado principalmente na regido da cidade do
Queto, hoje localizada na Reputblica Popular do Benin” (PRANDI, 1991, p. 250). No decorrer desse trabalho
sera privilegiado a escrita yoruba nas referéncias aos diferentes aspectos do candomblé, assim ao invés de
Queto utilizaremos Ketu, ao invés de orixa escreveremos orisa, no lugar de Oxum, Osun, e assim por diante.
15«0 mesmo que pai-de-santo. E chefe do terreiro, o sacerdote supremo da casa” (PRANDI, 1991, p. 245).
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ILE ASE IYA OSUN, s/d)*. Ao longo do ano, fazem parte do calendario da casa
celebracGes abertas a toda populagdo em homenagem a orisas especificos, como a Festa do
Cacique Pena Branca em maio, a Feijoada do Senhor Ogiim em junho, a Festa do Amala
de Sangd em julho, a Festa do Olubajé em agosto, o Ipete de Ostin em setembro, o Acarajé
de Oya em dezembro. Nessas ocasides, verificam-se elementos que fazem parte também do
cotidiano do terreiro, a reza ao som dos atabaques, a danca, os cantos em lingua yortba'’, o
comer e o partilhar.

Dessa maneira, no terceiro semestre, a pesquisa de campo assumiu um carater
mais continuo e intenso na escola de samba e nas duas entidades religiosas citadas. Por
meio da observacdo participante, objetivou-se delinear estes espacos culturais e interagir
com os sujeitos. Nesse sentido nos espelhamos no classico da sociologia urbana -
Sociedade de Esquina. Nessa obra, William F. Whyte (2005) define observacao
participante como uma constante e intensa aproximacao e didlogo com os universos dos
interlocutores. Ou seja, frequentei esses espacos ndo apenas enquanto observadora, mas
também enquanto participante das atividades na medida em que as circunstancias foram
permitidas, interagindo e conhecendo os sujeitos. A imersdo neste universo de pesquisa nao
se deu apenas por meio da participacdo nos grandes eventos organizados, mas também a
partir do cotidiano dos lugares, observando em diferentes momentos as relagdes, perfis dos
interlocutores e as estratégias, negociacdes e acdes culturais. Didlogos, observacdes e
descricdes foram anotados no diario de campo a fim de oferecer subsidios para analisar as
diferentes situacbes. Ademais, a fotografia foi utilizada como técnica da observacédo
participante, no sentido de captar visualmente esses espagos e as manifestacdes culturais
que os constituem. Além de fotos realizadas por mim, utilizei também fotos registradas
pelo mestre de capoeira Nelson Souza Aguiar. O Mestre Nelson, maneira como é
conhecido no bairro, além de ser o mestre de capoeira do Projeto Social Vai-Vai é o
fotografo exclusivo do Departamento de Responsabilidade Social e Cultural dessa escola
de samba, fotografando e filmando praticamente todos os eventos da Vai-Vai que eu
presenciei, inclusive a Missa Afro-Festiva de Sdo Benedito do ano de 2014, que teve uma
maior participagdo do GRCSES Vai-Vai. Por ser o fotografo oficial seu acesso foi

diferenciado e privilegiado, captando detalhes ndo alcancados pela minha camera, por

% Disponivel em: <http://osun.com.br/portal/index.php?option=com_content&view=frontpage&Itemid=54>
Acesso em: 12 set. 2011.
7 |dioma falado principalmente no oeste do continente africano.
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exemplo, o Mestre Nelson captou os detalhes rituais no Dia da Bengéo da Vai-Vai ** uma
vez que estava em cima do palco, ao lado do paroco e do babalorisa.

Ao explicitar que é o fotografo quem decide o0 que deve ser visto, Miriam
Moreira Leite (1993) considera que a foto, ao mesmo tempo em que revela, também pode
esconder, colocando em xeque o realismo fotografico. Todavia, hd uma série de narrativas
que estdo por tras de uma imagem e que devem ser contempladas. Portanto, leva-se em
conta que as fotografias significam fontes visuais de grande importancia quando realizado
um didlogo bem-sucedido com a fala dos sujeitos.

Paralelamente a pesquisa de campo, realizou-se também uma revisdo
bibliografica acerca de trabalhos que tratassem da temética do samba paulista, do
candomblé e das pastorais negras. Este levantamento foi realizado no sentido de apreender
como a teoria social tem caracterizado estas manifestacdes culturais e a espacialidade da
escola de samba, do terreiro e das pastorais negras. O Quadro 1: Observagéo Participante
na Bela Vista - de abril de 2012 a junho de 2014, a seguir, resume parte do trabalho de

campo realizado durante o estudo:

Quadro 1. Observacao Participante na Bela Vista - de abril 2012 a junho de 2014

Data Evento Realizador Local
15. Abr. 2012 Missa de Sdo Benedito Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
20. Maio. 2012 Missa da Mae Negra Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
20. Jan.2013 Ensaio GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
03. Fev.2013 Ensaio GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
11. Fev.2013 Desfile Bloco dos Bloco dos Esfarrapados Ruas da Bela Vista
Esfarrapados
12. Fev.2013 Apuracéo das Notas — GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
Grupo Especial Carnaval
2013
25. Fev.2013 Reunido da Rede Social RSBV Espaco Cultural Pinho de Riba
Bela Vista
25. Fev. 2013 Langamento do Guia Casa da Dona Yaya
Turistico Bixiga 2013/2014
13. Maio. 2013 13 na Treze RSBV Rua Treze de Maio
13. Maio. 2013 | Lavagem da Rua Treze de 11t Oba de Min Rua Treze de Maio
Maio
19. Maio. 2013 Missa da Mae Negra Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
14. Maio. 2013| Café da Manha e Reunido GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
da Rede Social Bela Vista
09. Jun. 2013 | Reunido da Pastoral Afro Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita

Achiropita

¥ O Dia da Bencéo ocorre ao final do Gltimo ensaio do GRCSES Vai-Vai antes do inicio dos desfiles de
carnaval no Sambodromo do Anhembi. Na ocasido o padre da Igreja N. Sra. Achiropita juntamente com a
Pastoral Afro Achiropita e o Babalorisa Francisco de Osun rezam junto com 0s presentes para que a escola
tenha um resultado positivo.
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Quadro 1. Observacéo Participante na Bela Vista - de abril 2012 a junho de 2014

14. Jun. 2013

Homenagem ao
Centenario do Sambista Pé
Rachado (Vai-Vai)

Thiago Praxedes

Camara Municipal de Sédo
Paulo

24.Jun. 2013 | Feijoada do Senhor Ogum | Instituto Afro-Religioso IIé |Instituto Afro-Religioso I1é Asé
Asé lya Osuin lya Ostin
30. Jun. 2013 Festa Junina da Casa Casa Mestre Ananias Rua Conselheiro Ramalho
Mestre Ananias
04. Jul. 2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso II& |Instituto Afro-Religioso I1& Asé
Asé lya Osuin lya Ostin
05. Jul. 2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso I11é | Instituto Afro-Religioso I1é Asé
Asé lya Ostin lya Ostin
14. Jul. 2013 1° Ensaio de 2013 GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
15. Jul. 2013 Visita Cotidiana GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
16. Jul. 2013 Visita Cotidiana GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
17. Jul. 2013 Visita Cotidiana GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
19.Jul. 2013 | Sambdo da TrezedeMaio | -------- Rua Treze de Maio
21.Jul. 2013 | Festa do Amala de Sang6 Instituto Afro-Religioso II& |Instituto Afro-Religioso II& Asé
Asé lya Osuin lya Ostin
24.Jul.2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso I1é | Instituto Afro-Religioso 11é Asé
Asé lya Osuin lya Ostin
28. Jul. 2013 Confraternizagao Quilombolas de Luz Capoeira | Quilombolas de Luz Capoeira
Quilombolas de Luz
30.Jul. 2012 | Lancamento do Plano de RSBV Quadra do GRCSES Vai-Vai
Bairro Bela Vista 2020
25. Ago. 2013 Festa do Olubajé Instituto Afro-Religioso II& |Instituto Afro-Religioso II& Asé
Asé lya Ostin lya Osiin
21. Set. 2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso I1é | Instituto Afro-Religioso I1é Asé
Asé lya Osiin lya Ostin
22. Set. 2013 | Reunido da Pastoral Afro Pastoral Afro Achiropita Paroquia N. Sra. Achiropita
Achiropita
27. Set. 2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso I1é | Instituto Afro-Religioso 11é Asé
Asé lya Osiin lya Ostin
29. Set. 2013 Festa de Sdo Cosme e Instituto Afro-Religioso Ilé Quadra do GRCSES Vai-Vai
Dami&o Asé lya Osuin /
GRCSES Vai-Vai
29.Set. 2013 Grande Final do Samba- GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
Enredo
19. Out. 2013 Desfile Plus Size GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
26. Out. 2013 Te Encontro na Pracga RSBV Praca 14 Bis
26. Out. 2013 Batizado Afro Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
22. Out. 2013 Visita Cotidiana Instituto Afro-Religioso I1é | Instituto Afro-Religioso 11é Asé
Asé lya Ostin lya Osiin
27.0ut. 2013 | Reunido da Pastoral Afro Reunido da Pastoral Afro Reunido da Pastoral Afro
Achiropita Achiropita Achiropita
De 17. Maio. | Participacdo Semanal do Pastoral Afro Achiropita Casa Mestre Ananias
2013 a 30.0ut. Curso de Danca Afro
2013
10. Nov. 2013 Kizomba na 13 Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
11.Jan. 2014 | Reunido da Pastoral Afro Pastoral Afro Achiropita Paréquia N. Sra. Achiropita
Achiropita
02. Fev. 2014 | Reunido da Pastoral Afro Pastoral Afro Achiropita Paroquia N. Sra. Achiropita

Achiropita
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Quadro 1. Observacéo Participante na Bela Vista - de abril 2012 a junho de 2014

09. Fev. 2014 Formacao e Dinamica Pastoral Afro Achiropita Paroquia N. Sra. Achiropita
Grupal. Autoestima -
Como voce se vé?
27. Fev. 2014 | Ultimo Ensaio da Vai-Vai GRCSES Vai-Vai Quadra do GRCSES Vai-Vai
Dia da Bencéo
09. Mar. 2014 | Reunido da Pastoral Afro Pastoral Afro Achiropita Pardquia N. Sra. Achiropita
Achiropita
27. Mar. 2014 Missa de So Benedito Pastoral Afro Achiropita Paroquia N. Sra. Achiropita
01. Jun. 2014 Missa da Mae Negra Pastoral Afro Achiropita Paroquia N. Sra. Achiropita
22.Jun. 2014 | Feijoada do Senhor Ogum | Instituto Afro-Religioso Ilé |Instituto Afro-Religioso IIé Asé

Asé lya Osiin

lya Osuin

Fonte: Diario de Campo.
Elaboracdo: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

Observa-se que no segundo semestre de 2013 o trabalho de campo foi mais
intenso. De um modo geral, em relacdo a Pastoral Afro Achiropita, participamos das
celebragGes, bem como das reunides que as antecediam. Ademais, foram vivenciadas as
aulas de danca afro, curso integrante do Projeto Fé & Festa, promovido pela Pastoral Afro
e ofertado, principalmente, aos moradores do bairro. Ja a quadra do GRCSES Vai-Vai foi
frequentada tanto nos dias de festa e ensaios para o carnaval de 2014, bem como naqueles
em que ndo havia um evento especifico. Do mesmo modo, o Instituto Afro-Religioso IIé
Asé lya Osun foi frequentado tanto nos dias das grandes celebragbes como em seu
cotidiano, por meio de visitas e conversas agendadas com o Pai Francisco de Osun. Além
disso, participei de alguns eventos promovidos no bairro que mobilizaram ndo sé os
atuantes nos espagos elencados como outras entidades e moradores. Um exemplo sdo 0s
eventos e reunides promovidos pela Rede Social Bela Vista”®(RSBV), uma associacio que
abrange comerciantes, empresas, ONGs e moradores do bairro.

Complementar a revisdo bibliogréafica e ao trabalho de campo, foram realizadas
entrevistas embasadas na historia de vida. Maria Isaura P. Queiroz (1998) coloca a historia
de vida no quadro amplo da historia oral e a define como o relato de um narrador sobre a
sua existéncia ao longo do tempo. Seria uma narrativa individual, em que sdo inferidas as
marcas de género, classe social, étnicas, raciais, entre outras, e que, a0 mesmo tempo,
transmite informacdes sobre a coletividade desse sujeito, uma vez que na sua narrativa se

inserem também as inter-relacdes no seu bairro, cidade, camada social, profisséo, etc. Essa

19 “BEm janeiro de 2005 foi criada a Rede Social Bela Vista, para promover um modelo de desenvolvimento
sustentavel da regido por meio da articulacdo e fortalecimento organizagdes sem fins lucrativos, governo e
iniciativa privada para a mobilizacdo de recursos financeiros, humanos e materiais em prol da comunidade
local[...]". (REDE SOCIAL BELA VISTA. Quem SOmos. Disponivel em:
http://www.redesocialbelavista.com.br/ Estrutura /Principal/ QuemSomos.aspx. Acesso em: 05 jul. 2012.
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técnica capta, portanto, o que se sucede justamente no ponto em que se cruzam vida
individual e contexto social. Ao discutir a histéria de vida enquanto ferramenta valiosa na
analise da interseccdo entre a vida individual e o contexto social, Maria Angela S. Paulilo
(1999) complementa que este instrumento fornece a “base consistente para o entendimento
do componente histérico dos fendmenos individuais, assim como para a compreensao do
componente individual dos fendmenos histéricos” (PAULILO,1999, p. 143). Dessa
maneira, por meio da historia de vida apreendemos como as identidades desses sujeitos sao
constituidas ao longo de suas vidas, suas percepcdes e significacdes em relacdo aos
elementos de matriz afro-brasileira, bem como o histérico dos espagos destacados, 0s
participantes e seus perfis, as dinamicas dos festejos promovidos, 0s organizadores, a
repercussao destas acfes e possiveis tensdes entre o imaginario do bairro acerca destes
espacos de sociabilidade.

A histdria de vida, no exercicio de compartilhar experiéncias, possibilita trazer
a tona historias até entdo submersas, valores e emoc¢des que seriam ofuscados pelos dados
técnicos e estatisticos. Nesse sentido, houve a preocupacdo em criar um clima agradavel e
possivel para as entrevistas, uma atmosfera descontraida de modo que o entrevistado se
sentisse confortdvel em narrar sua historia. Todos os colaboradores permitiram o0 uso do
gravador, no entanto o aparelho era disposto e ‘esquecido’ num canto periférico para evitar
constrangimento ou intimidacdo. Queiroz (1988) assinala ainda a importancia de realizar
entrevistas nos lugares do contexto do sujeito, uma vez que os elementos circundantes sdo
de grande esclarecimento as histérias de vida. Desta maneira, quando possivel nos
deslocamos até os entrevistados, abordando-os, preferencialmente, em suas residéncias,
lugar de trabalho ou local em que passavam a maior parte do tempo.

Foi de suma importancia levar em consideracdo o0 respeito as opinides
divergentes e o respeito aos siléncios durante as entrevistas para que o sujeito pudesse
refletir sobre aquilo que se questionava. Paul Thompson (1992) enfatiza a importancia em
permitir a livre expressdo da pessoa, do portador da tradi¢do, da testemunha, do narrador, a
falar sobre o assunto incomum. O autor indica ainda o cuidado para ndo moldar o
testemunho, realizando o menor nimero de perguntas possiveis. Na mesma linha,
enfatizando os beneficios em deixar o entrevistado expressar-se livremente, Zelia de Brito
F. Demartini (1988) declara o seguinte a respeito de sua pesquisa que envolvia a memoria

de professores:

E muito facil e interessante escutar os relatos dos professores — o dificil €,
enquanto pesquisador, resolver aprofundar os relatos em alguns pontos, sem com
isso truncar os depoimentos, interferir no ritmo de suas recordacbes, ou



26

direcionad-las para alguns aspectos apenas. A este respeito, a experiéncia
mostrou-nos que a liberdade de expressdo dos entrevistados é fundamental, pois
dos temas os mais variados e sem relagdo direta com os problemas por nés
pesquisados, brotaram muitas vezes informac@es valiosissimas (DEMARTINI,
1988, p. 60).

Dessa maneira, aos interlocutores foi destinado todo o tempo e ouvidos
necessarios, deixando a fala fluir, sem a intencdo de controla-la. Algumas vezes, foi
necessario agendar encontros posteriores para dar continuidade as narrativas, narrativas
essas que nunca se esgotaram num ponto final propriamente dito. Talvez, o que se tornou o
grande desafio desta pesquisa foi o fato da coleta da histdria de vida exigir um tempo
consideravel.

A metodologia utilizada para a andlise das entrevistas foi orientada pela
proposta de trabalho sugerida por Demartini (1998). Assim, as entrevistas foram transcritas
e fichadas segundo temas e subtemas elencados a partir de problemas e aspectos
formulados previamente, de modo que os trechos dos depoimentos coletados fossem
agrupados sob um mesmo tema, como disposto no Quadro 2: Temas e Subtemas Fichados

nas Entrevistas, a seguir:

Quadro 2. Temas e Subtemas Fichados nas Entrevistas

Temas Subtemas

Filiacdo
Local de Nascimento
Idade
Quantidade de anos que reside na Bela Vista
Cor/Raga
Dados Gerais Género
Filhos
Estado Civil
Escolaridade
Profisséo
Atividades Culturais/Religiosas
Religido
Oultras atividades

Historico
Bexiga
Saracura
Convivéncia no bairro
Bela Vista Populacdo negra no bairro
Populacdo nordestina no bairro
Populacdo italiana no bairro
Populacdo africana no bairro
Outros




Quadro 2. Temas e Subtemas Fichados nas Entrevistas

Vai-Vai

Historico

Eventos

Projetos

Cotidiano/Convivéncia

Fica Vai-Vai no Bixiga

Samba

Outros

Pastoral Afro Achiropita

Historico

Eventos

Projetos

Cotidiano/Convivéncia

Pastorais Negras

Igreja Catolica

Outros

l1é Ase lya Osun

Historico

Eventos

Cotidiano/Convivéncia

Candomblé

Outros

Relatos sobre as Manifestacdes
Culturais

Vivéncias Culturais e seus Sentidos

Tensdes

NegociagOes/Estratégias

RessignificagOes

Outros

Relatos sobre ldentidades

Ser Negro

Ser nordestino ou descendente de nordestino

Ser italiano ou descendente de italiano

Ser africano ou descendente de africano

Identidade Nacional

Momentos de Identificacdo

Outros

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.
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Aos participantes que partilharam suas trajetdrias, tivemos a preocupacdo de

devolver uma cépia do audio das entrevistas por eles cedidas, assim como as transcri¢des

das mesmas. Compreende-se gque esse retorno € importante, tendo em vista que a entrevista

nédo e de dominio exclusivo do pesquisador, pelo contréario, ela deve ser acessada tambem

pelo sujeito que cede o depoimento. Outra precaucdo refere-se a entrega do Termo de

Autorizacdo do Uso de Entrevista a ser assinado, conforme consta no Anexo B.

Por fim, as anotacGes do diario de campo e entrevistas foram acompanhadas

pela pesquisa documental, abarcando diferentes elementos discursivos acerca dos espagos e

manifestagdes culturais elencadas, como mausicas, materiais de divulgacdo, textos

publicados em paginas eletrénicas, reportagens, videos documentarios. Queiroz (1988) ao
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dissertar sobre a confluéncia da pesquisa historica e a histéria de vida, considera que nas
ciéncias sociais os atos narrados pelos sujeitos de pesquisa ndo significam um “regime de
estabelecimento da verdade”, mas sim uma manifestacdo daquilo que o depoente
experienciou ou conheceu. Dessa maneira, dados derivados de outras fontes devem ser
utilizados para observar a harmonia ou ndo com os fatos narrados, além do mais, quanto

mais dados colhidos de fontes variadas, mais se amplia a realidade que se quer estudar.

1.2.1 Os narradores e suas trajetorias de vida

Nesta subsecdo darei uma atencdo especial aos sujeitos que se predispuseram a
participar deste projeto ao conceder suas trajetdrias de vida. Inicialmente, a amostra era
intencionalmente restrita aos moradores negros do bairro que fossem protagonistas nas
atividades promovidas nos espacos foco desta pesquisa: Pastoral Afro Achiropita, Instituto
Afro-Religioso 11é Asé lya Osin e GRCSES Vai-Vai. Assim, buscou-se selecionar
entrevistados que cumpriam com as caracteristicas mencionadas, mas que apresentassem
entre si diferentes marcacdes religiosas, sociais, geracionais e de género.

Todavia, posto que esta pesquisa partiu de uma problemética e conhecimento
geral, novos elementos foram surgindo no decorrer das primeiras entrevistas e observacoes
participantes e sendo incorporados na discussdo, desde que relevantes para a pesquisa.
Nesse sentido, Demartini (1998) pontua a intercomplementaridade e a ligacdo que se
estabelecem entre as varias entrevistas. Verificou-se que nem todos 0s sujeitos negros
representativos nos espacos de pesquisa moram na Bela Vista. Ou seja, ha uma mobilidade
dos sujeitos, inclusive, devido ao processo de valorizacdo imobilidria que atinge a
localidade, um namero consideravel de pessoas se mudou para regides mais periféricas da
cidade de S&o Paulo, mas continuam atuantes nos espagos mencionados. Portanto, houve
dois entrevistados que n&o residem na localidade — Fernando Penteado e Maria Aparecida
Godoy, a Dona Cida — mas frequentam o bairro ha anos, assumindo importante atuagdo em
um dos espacos elencados.

Além disso, com o decorrer das entrevistas consideramos que, para investigar
como as manifestacGes culturais afro-brasileiras constituem o processo subjetivo dos
sujeitos negros que delas participam, houve a necessidade de entrevistar sujeitos nédo
negros que tambeém participam dos espacos elencados. Os relatos desses sujeitos ndo
negros contribuem na compreensdo das relacbes mantidas nesses espacos, bem como

permitem compreender as dindmicas dos eventos promovidos, as possiveis tensdes em
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relagdo a0 modo como esses espacos sdo representados por olhares externos, as
negociacOes e estratégias. Assim, duas senhoras que se identificam e sdo identificadas pelo
grupo do qual fazem parte como brancas foram entrevistadas. So elas: Maria Salete
Molina Leggeri - Dona Salete - membro da Pastoral Afro Achiropita ha dois anos e Cleide
Yamashita - Dona Cleide - atuante na Vai-Vai ha pelo menos vinte anos.

Outra questdo importante foi o fato da observacdo participante e o proprio
relato de alguns entrevistados indicarem um aumento do nimero de moradores africanos,
principalmente nigerianos e senegaleses. Deste modo, integrou o quadro de entrevistados
dois imigrantes africanos que residem na Bela Vista e que de alguma maneira estdo
envolvidos e opinam acerca das manifestagdes afro-brasileiras e identidade negra,
contribuindo no debate acerca da construcdo da subjetividade daqueles que se
autodeclaram negros a partir de um processo diferenciado de racializacdo. Séo eles:
Tajuddeen Adeleke Ajibiojo, conhecido como Adeleke, que se define como um sacerdote
cultural iorubano e Modoubaye Seck, conhecido como Modou, senegalés que comercializa
artigos africanos como tecidos, roupas, calcados, bolsas, colares, brincos, pulseiras,
esculturas, mascaras e instrumentos.

No Quadro 3 - Os Sujeitos de Pesquisa e Alguns Dados Preliminares -
caracteriza previamente os 18 entrevistados, dos quais 11 sdo mulheres. Este desequilibrio
entre o nimero de homens e mulheres deve-se principalmente ao fato da presenca feminina
na Pastoral-Afro Achiropita ser majoritaria, seja nas reunides mensais, seja na organizacao
das celebracdes, seja na esfera da coordenacdo. Ademais, embora 0 GRCSES Vai-Vai ndo
possuir uma coordenagcdo composta majoritariamente por mulheres e o Instituto Afro-
Religioso 11&é As¢ lya Asé Osun ser presidido pela figura masculina do Babalorisa Jodo
Francisco Lima Filho, carinhosamente chamado de Pai Francisco de Ostn, ambos s&o
espacos cujo cotidiano é marcado pela presenca e colaboracédo feminina. Alids é um oOrisa
feminino, Ostin?®, quem rege a cabeca do Babalorisd. A denominacio iorubana Ilé Asé lya
Asé Osuin significaria Casa de Asé®! de Mae Osuin.

20 «Na Africa Oxum é o orixa do rio Oxum. Aqui é a deusa das 4guas doces (rios, fontes e lagos). E também a
deusa do ouro, da fecundidade, do jogo de bizios e do amor. Veste amarelo, dourado, rosa e azul claro. Seus
fiéis usam colares de contas de vidro amarelo claro ou escuro ou loca amarelo claro, dependendo da qualidade.
Danga com um espelho leque na méo, o abebé, e pode usar espada, quando qualidade de guerreira. E a segunda
(e a mais amada) esposa de Xangd” (PRANDI, 1991, p. 129).

2 “Energia sagrada; for¢a vital do orix4; for¢a sagrada que emana da natureza; forca que estd em elementos da
natureza que sdo sacrificados, como animais, plantas, sementes etc. Também significa origem ou raiz familiar;
ascendénciamitica; conhecimento iniciatico;legitimidade; carisma; poder sacerdotal; poder.Forca vital do 0risa,
energia sagrada” (PRANDI, 1991, p. 244).
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Fonte: Dados levantados a partir das entrevistas.
Elaboracdo: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

* A entrevista com Kelly possui a participagdo de sua mée Cida e de sua irmd Adriana.
** A entrevista com Maria Alice foi realizada com a participacdo de sua amiga Jenny Teixeira Francisco.
***A entrevista com Cleide Yamashita foi realizada com a participacéo de sua amiga Joana A. Barros.

Em relacdo a mobilidade geografica dos sujeitos participantes da pesquisa, 0

quadro demonstra que dez nasceram na cidade de S&o Paulo, sendo que seis nasceram no

bairro da Bela Vista; quatro entrevistados sédo de cidades do interior do Estado de Sao

Paulo; dois séo de outro Estado (um da Bahia e outro de Minas Gerais); e dois, imigrantes

do continente africano, como explicitado anteriormente. Dos cinco participantes que

nasceram na Bela Vista, quatro teve pai ou a mde que também nasceu no bairro. De um

modo geral, 0s sujeitos residem ou frequentam o bairro ha pelo menos duas décadas,

exceto Modou, que reside no Bexiga hé& cinco anos.

A idade dos entrevistados varia de 28 a 86 anos, sendo que, do total de dezoito
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depoentes, quatorze possui mais de 50 anos: duas senhoras com mais de 80; cinco
narradores com mais de 60 — trés mulheres, dois homens; sete narradores com idade entre
58 e 55 anos — cinco mulheres, dois homens. Um rapaz de 28 anos é o unico com idade
inferior a 30 anos; ha um homem de 33 anos, uma mulher de 37 anos e um homem de 44.

Em relagédo ao estado civil das narradoras, uma encontra-se casada; duas séo
vilvas; duas divorciadas, uma separada, e cinco sdo solteiras. Das onze mulheres
entrevistadas, oito possuem filhos. Sobre o Estado Civil dos narradores ha trés casados,
trés solteiros e um separado. Exceto por um sujeito casado, todos possuem filhos. Ou seja,
0 quadro aponta um total de 14 sujeitos que possuem filhos: trés casados — uma mulher e
dois homens; duas vilvas; duas divorciadas; um separado; e seis solteiros — trés homens e
trés mulheres.

Em relacdo a religido, ha uma entrevistada evangélica e outra budista. Nove
depoentes, ou seja, metade dos sujeitos, declararam-se catolicos, porém seis deles
relataram um certo vinculo com o candomblé ou com a umbanda. Outros trés participantes
sdo candomblecistas, sendo que um deles também frequenta casas de umbanda. Além
disso, dentre os entrevistados temos um iorubano adepto do ifa, um senegalés muculmano
que em Africa pratica o candomblé, um brasileiro que segue uma religido afro-cubana
chamada palo, e uma senhora que se simpatiza com a doutrina espirita de Alan Kardec,
mas colabora nas celebracdes do terreiro 116 Asé lya Ostn. Ou seja, ha um total de treze
sujeitos que se aproximam e/ou praticam religido de matrizes africanas ou afro-brasileira.

Quanto a profissdo, os cargos sdo diversos. Ha trabalhadores autbnomos,
profissionais na area de educacdo, na area da comunicacdo e na area da salde; mas a
grande maioria encontra-se aposentada, sendo que menos da metade possui curso superior.

Os depoimentos foram individuais em sua grande maioria, exceto por trés
situacOes que culminaram em sessdes conjuntas. Maria Alice Pereira Sabino - Dona Alice -
agendou a entrevista na casa de sua amiga Jenny Teixeira Francisco — a Tia Jenny —
havendo portanto a participacdo desta senhora que integra a Pastoral Afro Achiropita desde
sua fundacdo. Kelly Aparecida da Silva e Dona Cleide agendaram as entrevistas em suas
casas, mas no primeiro caso houve a participacdo de familiares - sua mae Cida e sua irma
Adriana complementaram as informacdes - e no segundo caso Dona Joana estava presente
na residéncia de sua amiga Cleide no momento da entrevista, 0 que também resultou numa

entrevista conjunta.
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2. DISCUSSOES CONTEMPORANEAS SOBRE CULTURAS E
IDENTIDADES

Com o objetivo de contextualizar e compreender teoricamente as diferentes
narrativas e relagdes que ocorreram e ocorrem no campo de pesquisa, nesta se¢do pretendo
realizar uma discussao tedrica que apresenta como principais condutores os conceitos de
cultura e identidade na contemporaneidade. Esta reflexdo parte das contribuicdes de
tedricos dos Estudos Culturais (EC), principalmente aqueles que se aproximam do debate
pos-colonial, como Hommi K. Bhabha (1998), Avtar Brah (2006; 2011), Paul Gilroy
(2001) e Stuart Hall (1996; 2005; 2008; 2009; 2010). No segundo momento, séo abordados
também autores que criticam a concep¢do de uma identidade nacional mesti¢a no contexto
do Brasil, como também autores contemporaneos que realizam criticas as analises que
estabilizam a categoria negro.

Como apontado na primeira se¢ao deste estudo, os autores pds-coloniais tratam
principalmente da exclusdo de certos grupos mesmo apods os eventos de “descolonizagdo”,
destacando as opressdes de género, idade, raca, etnia, etc. enquanto realidades. Assim,
para compreender os sentidos de uma identidade negra serdo abarcados temas como o
colonialismo, os fluxos migratérios/diaspéricos, o processo de racializacdo, as
particularidades do racismo no Brasil e reflexdes sobre politicas antirracistas,
associativismo negro e novas identidades culturais. Serdo expostos pelo menos dois
posicionamentos distintos em relacdo a identidade negra: um que opera na chave da
essencializacdo e outro que reconhece seus limites e caminha em dire¢cdo as novas
identidades.

Esta revisdo bibliografica é de suma importancia no sentido de pontuar a
discusséo, reconhecendo os limites e alcances dos diferentes posicionamentos verificados
no contexto da pesquisa, bem como situar os conceitos empregados ao longo deste
trabalho. No entanto, de antem&o, assumo as lacunas que este ensaio tedrico possa
apresentar uma vez que, no ambito das Ciéncias Sociais, trata-se de uma tarefa ampla e
complexa. Stuart Hall nas primeiras paginas de A identidade cultural na pds-modernidade

(2005) adianta que o proprio conceito de identidade é:

demasiadamente complexo, muito pouco desenvolvido e muito pouco
compreendido na ciéncia social contemporanea para ser definitivamente posto a
prova. Como ocorre com muitos outros fendmenos sociais, € impossivel oferecer
afirmacfes conclusivas ou fazer julgamentos seguros sobre as alegacBes e
proposicOes tedricas que estdo sendo apresentadas (HALL, 2005, p. 8-9).
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Portanto, longe de buscar conclusdes, o verdadeiro intuito desta etapa €
apresentar e problematizar as perspectivas apresentadas enquanto estratégias para a

compreensdo das relacdes no contexto estudado.

21. A PERSPECTIVA POS-COLONIAL E O LIMIAR DAS NOVAS
ETNICIDADES

Os Estudos Culturais® surgem na Inglaterra do pés-guerra, especificamente na
segunda metade da década de 50. Segundo Johnson (2006), Ecosteguy (1999; 2003) e
Prysthon (2003), os EC representam uma area em que diferentes disciplinas - como
Historia, Sociologia, Ciéncia Politica, Literatura, Educagdo, Antropologia e Etnografia -
interagem, visando o estudo de aspectos culturais de uma sociedade. Essa perspectiva
tedrica constitui um campo de pesquisa e de estudo bastante amplo, abarcando uma
multiplicidade de objetos, metodologias e teorias. Entretanto, apesar das diferencas e
divergéncias entre os diversos autores, ha um leque comum de preocupacdes que abrangem
as relagdes entre historia, cultura e sociedade.

A histéria dos EC britanicos esta entrelacada com: a trajetdria da New Left
(Nova Esquerda); publicacBes - como a New Left Review —; e o Center Contemporary
Cultural Studies (CCCS)? da Universidade de Birmingham (ECOSTEGUY, 2003). Em
entrevista concedida a Kuan-Hsing Chen, Stuart Hall (2009), dirigente do CCCS entre 0s
anos de 1968 a 1979, elucida que a Nova Esquerda emerge exatamente no momento dos
anos 60 em que grandes mudancas sociais aconteciam: o surgimento de uma série de
movimentos sociais, como 0 Movimento dos Direitos Civis, o Anti-Nuclear, o Feminista, o
Movimento Negro, o Anti-Guerra, Movimento Estudantil, Movimento Ambientalista,
Movimento Contra a Obrigatoriedade Militar, entre outros. Assim, discutia-se ndo so sobre
os limites e alcances da teoria social, mas objetivava-se também abarcar esses movimentos
para contestar a distancia entre o discurso democratico e a pratica, pois a expressao dos
valores ocidentais ndo seriam sentidos profundamente especialmente por esses grupos.
Como exemplo, podemos citar o Movimento dos Direitos Civis nos Estados Unidos. Até a

década de 1960, as escolas segregadas nesse pais eram uma realidade. Discursava-se sobre

22 Matterlart e Neveu (2004) explicitam que os Estudos Culturais institucionalizaram-se na América Latina por
volta de 1980, apropriando-se de tedricos quase sempre provenientes das tradicdes europeias, mas nem sempre
britdnicos. Apesar das diferentes apropriacbes dos estudos culturais ao redor do mundo, esta se¢do aborda
principalmente os Estudos Culturais Britanicos.

% Fundado em 1964 por Richard Hoggart - um dos precursores dos Estudos Culturais - o Center Contemporary
Cultural Studies (Centro de Estudos Culturais Contemporaneos) tornou-se um centro de pesquisa de pos-
graduacao dessa mesma instituigéo.
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direitos iguais, sobre a obrigatoriedade do Estado em “salvaguardar” os direitos civis,
porém um grupo social era discriminado. Havia um estado liberal que assumia a igualdade
entre os individuos, mas a0 mesmo tempo mantinha uma estrutura segregada.

A relacdo entre marxismo e os EC inicia-se e desenvolve-se por meio da critica
ao reducionismo econdémico, marcado pelo modelo infraestrutura e superestrutura,
atribuindo a cultura um papel que néo é totalmente explicado pelas determinagdes da esfera
econémica. Ou seja, como explicitado em momentos anteriores deste trabalho, a cultura
ndo é dependente unicamente das relacBes econbmicas, mas tém também influéncias e
sofre consequéncias das relacdes politicas, raciais, sexuais, geracionais. Assim, essa linha
de pensamento afasta-se do marxismo ortodoxo e aproxima-se das concepgdes de Antonio
Gramsci ao utilizar o conceito de hegemonia® para ilustrar justamente as relagdes de
forcas no plano cultural.

Apesar dos EC ndo apresentarem um conceito fechado de cultura, Raymond
Willians® apud Ecosteguy (2003) marca a discussdo tedrica dessa vertente ao conceituar
cultura como “uma descricdo de determinada maneira de viver, que expressa certos
sentidos e valores ndo apenas na arte e na aprendizagem, mas também nas instituicfes e no
comportamento usual, ordinario. ” (WILLIANS, 1989, p. 45 apud ECOSTEGUY, 2003, p.
58). Para Ecosteguy (2003) um dos pontos-chave dessa definicdo seria a ampliacdo da
nogdo de cultura ao considerar que ela se expressa ao longo de toda a vida cotidiana, em
diferentes espacos e institui¢bes, ndo se limitando aos padrBes estéticos em voga. Dessa
maneira, a conceituacdo de Willians (1989) descentraliza a legitimidade cultural e,
consequentemente, estende o estudo da cultura a quase todos os sentidos e valores
produzidos pela atividade humana. A autora considera ainda que associando esse conceito
de cultura ao conceito de hegemonia, compreende-se que uma determinada sociedade,
contextualizada historicamente, possui um sistema de préaticas, sentidos e valores
dominantes, porém, tal sistema cultural dominante ndo é estatico, tendo em vista que
depende de um processo de selecdo, organizacdo, incorporagdo, interpretacdo e ajustes.
Essa compreensdo, portanto, expressa que a manifestacdo cultural € heterogénea, ocorre
em um ambiente onde se reconhece o conflito e sérias disputas acerca do sentido, o que

permite deslocar o conceito de cultura da nocdo simplista de dominacdo e reproducéo

?* De acordo com Hall (2010) hegemonia é uma forma de poder baseada na lideranca de um grupo em
diversos setores da sociedade, tal poder demanda um amplo consentimento no sentido de forjar uma realidade
natural e inevitavel.

2 WILLIANS, Raymond. The analysis of culture. In: BENNET, Tony; MARTIN, Graham; MERCER, Colin e
WOOLLACOTT, Janet (orgs.) Culture, Ideology and Social Process — A Reader. Londres: The Open
University, 1989 [1961], p.43-52.
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social (ECOSTEGUY, 2003). Desse modo, em determinados momentos, a “cultura
popular” resiste e impugna a “cultura hegemonica”; em outros, reproduz a concepgdo de
mundo e de vida das classes hegemdnicas (HALL, 2009).

Kathryn Woodward (2008) assinala que a linguagem e os sistemas simbolicos
sdo os meios pelos quais as identidades sdo representadas e adquirem sentido. Nesse
sentido, Avtar Brah (2011) afirma que a identidade e a cultura seriam indissociaveis, pois
ao mesmo tempo em que a identidade € subjetiva e social, ela é formada na e pela cultura.
A autora pos-colonial expbe que os valores e modos de comportamento valorizados séo
ditados pelo grupo dominante, pontuando tal como Ecosteguy (2003) que o debate da
cultura esta inserido no contexto das relaces de poder entre diferentes grupos. Seria,
portanto, nesse processo conflituoso que as identidades seriam assumidas e/ou contestadas,
articuladas tanto com o passado como com 0 presente, num constante processo construgao.

Mattelart e Neveu (2004) apontam que, desde a década de 1980, um vasto
campo dos EC se debrugou em torno das culturas subalternas ou p6s-coloniais. Entende-se
as culturas pos-coloniais como as culturas “dos grupos ‘minoritarios’, dos colonizados de
outrora” (MATTELART; NEVEU, 2033, p. 173). Costa (2006 a) salienta que o prefixo
“p6s” de pos-colonial ndo possui um sentido cronoldgico, ndo significa um momento
posterior a colonizacdo, pelo contrério, refere-se as situacfes de opressdo em relacdo as
fronteiras de género, raca e etnia, que se perpetuam mesmo apods extinto o colonialismo.
Em seu estudo, o autor discorre que a diferenca entre os estudos culturais britanicos e os
estudos pos-coloniais seria apenas de ordem cronoldgica. Pois, desde que Stuart Hall,
pesquisador cuja importancia na formacdo dos EC britanicos € amplamente reconhecida,
afastou-se das questdes trabalhistas e do marxismo, na década de 80, e aproximou-se de
temas vinculados a identidade cultural, etnicidade, racismo e género, verificou-se uma
ampla convergéncia entre EC e estudos pds-coloniais.

De acordo com Angela Prysthon (2003), a perspectiva pds-colonial que surge a
partir dos EC Britanicos oferece uma orientacdo no sentido de aprofundar o debate acerca
da identidade nacional, da representacdo, da etnicidade, da diferenca, da historia periférica.
Segundo a autora, a teoria pos-colonialista alega que a reescritura periférica da historia
ficaria a cargo do teorico subalternizado, levando a historiografia hegemdonica a crise. Seria
uma abordagem alternativa a historia ocidental contemporanea, tida como o centro da
histéria mundial. Nesse sentido, apesar de ndo haver uma teoria pés-colonial fechada, uma

vez que apresenta distintas orientagBes, ha como caracteristica comum a tentativa de
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esbocar, pelo método da desconstrucdo de binarismos/essencialismos, uma referéncia
epistemoldgica critica as concepg¢bes dominantes contemporaneas (COSTA, 2006 a).

Desse modo, os representantes da perspectiva pos-colonial britanica séo
principalmente os autores da didspora, advindos de ex-col6nias de lingua inglesa, oriundos

%> que problematizam o vinculo entre a

de paises pobres e “grupos minoritarios
identificacdo geocultural, o pensamento tedrico e a construgdo de saberes que tornem
inteligiveis suas proprias realidades (MATTELART; NEVEU, 2004). Esses autores
explicitam, no conhecimento produzido, suas histérias marcadas pela experiéncia da
didspora e racializacdo. Como exemplo podemos citar: Hommi K. Bhabha, intelectual de
origem indiana, leciona nos Estados Unidos e Inglaterra; Edward Said, teérico palestino,
lecionou nos Estados Unidos; Avtar Brah, indiana que cresceu na Uganda, estudou nos
Estados Unidos e atualmente leciona na Inglaterra; Paul Gilroy, pesquisador britanico
negro, leciona na Inglaterra; e Stuart Hall, teérico jamaicano, lecionou no Reino Unido.

Diaspora é definida por Hall (2005) como migracdes continuas e em grande
escala que ocorrem nas sociedades contemporaneas, ou seja, seria o deslocamento de
grupos que deixam para sempre suas terras. Diferentemente da didspora judaica, ndo
existiria uma ideia de retorno ao lar ou de salvagdo: seriam diasporas definitivas. O autor
elenca uma série de migracdes pos-coloniais como o fluxo de latino-americanos e
caribenhos para os Estados Unidos, Canadé e Inglaterra; arabes para a Europa; africanos do
Senegal e Zaire para a Franca e Bélgica; e assim por diante. Essas migracdes em direcdo ao
Ocidente, motivadas pelo subdesenvolvimento econdmico, guerras civis, conflitos
regionais, entre outros, constituem a didspora sob as condi¢cdes contemporaneas de
globalizagdo, o que possibilita compreender o surgimento de novas identidades num
contexto onde convergem diferentes culturas.

Em consonéancia, Brah (2011), ao refletir sobre o que ela denominada como
novas didsporas — migracdes por todo o globo que se intensificaram a partir da década de
1980 — verifica que também n&o ha a ideia de retorno, mas sim a intengéo de estabelecer
residéncia. Portanto, considerando que ndo sdo meras viagens ocasionais, a autora enfatiza
o carater coletivo dessas migracoes, realizadas por individuos de um mesmo grupo que, a
longo prazo, tendem a formar comunidades permanentes na “terra estrangeira”, motivados
pela esperanca de um recomec¢o. Para compreender as novas diasporas, Brah (2011)

ressalta a importancia em analisar as circunstancias de partida — quem viaja, por quais

?® O termo minoria, ao longo deste estudo, é empregado no sentido politico, e ndo demografico.
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motivos, quando, em quais condi¢cBes socioecondmicas, politicas e culturais —, como
também as circunstancias de chegada ou assentamento — como e de que maneira um grupo
é introduzido no interior de relagdes sociais de classe, género, racismo, sexualidade, etc.
Ou seja, na preocupacdo em ndo homogeneizar as experiéncias, cada diaspora deve ser
investigada a partir de suas particularidades historica e contextual, considerando que um
mesmo espaco geografico pode articular diferentes histérias e significados.

As diasporas, os fluxos migratorios, as mobilidades espaciais, representam um
campo fértil a ser estudado pelos pos-coloniais. Tais fendmenos permitem analisar 0s
efeitos da globalizagdo, como por exemplo o enfraquecimento da nogdo de identidade
nacional; a existéncia de espacos culturais nos quais mundos distintos se inter-relacionam
e, consequentemente, permite analisar as multiplas identidades em torno de um “eu”
performativo; temas que serdo melhor desenvolvidos nas paginas seguintes. Para tanto, é
importante destacar o debate pds-colonial acerca de pelo menos dois posicionamentos
distintos em relacdo as identidades: a perspectiva essencialista e a ndo-essencialista. Stuart
Hall (2008) pontua que o fenbmeno da globalizacdo teria impactos contraditorios nas
identidades. Algumas identidades gravitariam em torno de uma tentativa de restaurar a sua
pureza anterior, isso ele chama de tradicdo. Outras identidades atravessariam e
interseccionariam as diversas tradicfes culturais; suspensas e em transicdo, essas
identidades seriam o produto dos cruzamentos e misturas culturais, esse movimento ele
denomina traducao.

Tradicdo seria um processo reverso ao da traducdo. Seria o fortalecimento de
identidades locais, e em certa medida vinculadas a ideia de um “retorno”. Como exemplo
desse fendmeno, Hall utiliza as reacfes violentas de grupos étnicos dominantes frente aos
grupos de outras culturas, motivados por um sentimento de ameaga. No artigo Pensando a
Diaspora: Reflexdes sobre a Terra no Exterior (HALL, 2009) ha uma passagem que ilustra
essa situacdo, quando comenta que um grupo de skinheads, frequentadores dos suburbios
brancos abandonados de Londres esfaquearam até a morte um adolescente negro por ter
ousado trocar de 6nibus no territorio deles. Outro exemplo seria 0s movimentos politicos
mais extremistas, muitas vezes contrarios aos movimentos migratérios, espalhados por

1 27

toda a Europa Ocidental. Isso estaria relacionado ao “racismo cultura , OU ainda, ao

ressurgimento do nacionalismo étnico alimentado por ideais de pureza racial e

T «g racismo primitivo tem sido substituido por um racismo cultural que tem como seu objeto ndo o ser

humano individual, mas uma certa ‘forma de existéncia’ € que racismo € somente um elemento de uma vasta e
sistematizada totalidade de opressdo de um povo” (FANON, 1970, p. 43 apud SILVERIO, 2013, p. 34).
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nacionalismo que se afirma em torno de identidades culturais homogéneas que ignoram as
minorias no interior de suas fronteiras.

O fenbmeno da tradicdo pode ser compreendido como uma expressdo do
posicionamento essencialista, conceituado por Hall (1996b) como a redescoberta
imaginativa de uma identidade essencial. Woodward (2008) ao discorrer sobre a tenséo
entre posicionamentos essencialistas e ndo-essencialistas de identidade, define que uma
posicao essencialista sugere um conjunto auténtico de caracteristicas fixas e imutaveis que
todo um grupo partilharia ao longo da histéria. Constréi-se uma identidade pautada na
redescoberta de um passado comum, que passa a ter validade a partir de uma versao

essencialista da historia, ou apoia-se numa categoria “natural” enraizada na biologia:

Cada uma dessas versdes envolve uma crenga na existéncia e na busca de uma
identidade verdadeira. O essencialismo pode assim, ser biolégico e natural, ou
histdrico e cultural. De qualquer modo, 0 que eles tém em comum é a concepcao
unificada de identidade (WOODWAR, 2008, p. 37).

Dessa maneira, considerando que a esséncia de uma nagdo consiste num
sentimento de comunhéo entre individuos que partilham uma histéria comum, subsumindo
as diferencas, a identidade nacional caracteriza-se enquanto uma identidade cultural
essencialista. Consiste ainda numa comunidade imaginada 2(HALL,2005), uma vez que
nao ha uma “comunidade natural” que retine um determinado grupo nacional. Ou seja, para
constituir uma identidade nacional é necessario criar lacos imaginarios, como a eleicao de
uma lingua comum - e para tanto, apagam-se as outras linguas - e a utilizacdo de simbolos
nacionais como hinos, bandeira, brasdes e inclusive um “mito fundador” relacionado a
algum passado épico, heroico, que supostamente inaugurou as bases da identidade
nacional. Porém, Tomaz T. Silva (2008), discorre que a garantia da estabilidade e fixidez
dessa identidade seria, principalmente, os lacos afetivos que fundam tal narrativa, que

funcionariam como uma espécie de “liga” sentimental entre 0s sujeitos.

%8 Comunidade Imaginada é um termo cunhado por Benedict Anderson (2008) ao definir nagdo como: “uma
comunidade politica imaginada — e imaginada como sendo intrinsecamente limitada e, a0 mesmo tempo,
soberana. Ela é imaginada porque mesmo os membros da mais minGscula das nagdes jamais conhecerao,
encontrardo, ou sequer ouvirdo falar da maioria de seus companheiros, embora todos tenham em mente uma
comunhdo entre eles.[...] Imagina-se a nagdo limitada porque mesmo a maior delas, que agregue, digamos,
um bilhdo de habitantes, possui fronteiras finitas, ainda que el&sticas, para além das quais existem outras
nacBes. Nenhuma delas imagina ter a mesma extensdo da humanidade.[...]. E, por Gltimo, ela é imaginada
como uma comunidade porque, independentemente da desigualdade e da exploracdo efetivas que possam
existir dentro dela, a nacdo ndo é concebida como uma profunda camaradagem horizontal. No fundo, foi essa
fraternidade que tornou possivel, nestes Gltimos dois séculos, tantos milhdes de pessoas tenham-se ndo tanto
a matar, mas sobretudo, a morrer por essas criagdes imaginarias limitadas” (ANDERSON, 2008, p. 32-34).
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Ja o fendmeno da traducdo, para Hall (2005), descreve os sujeitos dispersos para
sempre de suas terras, que ndo alimentam um desejo de “retorno”; que manteriam vinculos
com suas tradicGes, mas realizando um acordo entre as novas culturas. Essas pessoas
pertenceriam, concomitantemente, a mundos diferentes, seriam o produto de varias culturas
e historias entrelacadas, e precisariam aprender a viver pelo menos duas identidades
diferentes, a falar duas linguas culturais distintas, traduzir e negociar entre elas. De acordo
com Silva (2008), “grupos em movimento por opcdo ou obrigagdo desestabilizam e
subvertem a identidade fixa” (SILVA, 2008, p.88). Nesse sentido, Woodward (2008) define
que uma posicdo ndo-essencialista de identidade, além das caracteristicas comuns
partilhadas, daria foco também as diferencas, tanto em relagdo a outros grupos, como as
diferencas intragrupo, ademais a nocdo nado-essencialista admite as transformacbes da
identidade partilhada ao longo da historia.

Logo, o processo de tradugdo coloca em questdo os essencialismos e a suposta
pureza dos grupos que se reinem sob uma identidade nacional, racial ou étnica, colocando
em xeque a concepcdo de identidades auténticas, atemporais, puras. No caso da identidade
nacional, por exemplo, com uma populacdo tdo diversificada no interior das fronteiras
nacionais, passa a ser mais do que questionavel a existéncia de uma nacdo homogénea, uma
identidade nacional, uma razdo imediata entre os simbolos nacionais e interesses grupais. Ou
seja, no contexto da globalizacdo as diferencas e contradi¢cbes existem no interior das
fronteiras nacionais, ha a tensdo entre as identificacbes que permeiam a esfera transnacional
e as que giram em torno de uma nacionalidade. Enfim, é importante ressaltar que o processo
de traducdo ocorre entre culturas e identidades situadas assimetricamente em relacdo ao
poder, assim como o fendmeno da tradicdo ou a demarcacdo de uma identidade essencialista
é também expressao de tensdo e desequilibrio entre forcas.

Woodward (2008) utiliza o exemplo das identidades nacionais para exprimir que
a identidade é relacional, ou seja, ela depende de outra identidade que ela ndo é, mas que
fornece elementos para sua existéncia. Portanto, a autora demarca que “ser sé€rvio significa
‘ser um ‘ndo-Croata’. A identidade ¢, assim, marcada pela diferenca” (WOODWARD, 2008,
p. 9). Todavia, os autores pds-coloniais consideram que as classificacbes que organizam o
mundo a partir de diferencas binarias acarretam em identidades essencialistas, pois
invisibilizam as diferencas internas de um grupo e as similaridades com outros grupos (se
vocé é um, ndo pode ser o0 outro), apoiam-se em categorias biolégicas ou numa versao
essencialista da historia; e dessa maneira, constituem a base da dominacdo, onde um dos

termos € sempre privilegiado: Ocidente/Resto, branco/negro, nos/eles, masculino/feminino,
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civilizado/barbaro, moderno/arcaico. S&o dualismos artificiais, construidos culturalmente,
que evidenciam as relac@es de poder, de desequilibrio. O “outro”, o “desviante”, é definido a
partir de seu oposto, o que ¢ tido como “referéncia”, como “normal”. Esse par oposto
subsume uma série de diferencas, de possibilidades, e ser diferente do normal torna-se algo
negativo. Essas distinges opostas constituiriam o0 modo ocidental de apreender o mundo e
significariam a base da subalternizacéo.

Frantz Fanon, psiquiatra que nasceu na Martinica, ex-colénia francesa, em Pele
Negra, Méascaras Brancas, publicado em 1952, se valeu de sua propria experiéncia para
discutir os impactos do colonialismo na construcdo da subjetividade. Fanon, cujos escritos
significaram uma grande referéncia aos autores p6s-coloniais tais como P. Gilroy e S. Hall,
foi primoroso em um contexto em que o colonialismo era tratado como um valor
civilizatorio. O autor compreende que diante da supremacia de um grupo sobre o outro, a

cultura mostra-se enquanto um instrumento de inferiorizagao:

Sim, é preciso que eu vigie minha locugdo, pois também é através dela que serei
julgado... Dirdo de mim com desprezo: ele nem sequer sabe falar francés!...

Em um grupo de jovens antilhanos, aquele que exprime bem, que possui o
dominio da lingua, ¢ muito temido; é preciso tomar cuidado com ele, é quase um
branco. Na Franga se diz: falar como um livro. Na Martinica: falar como um
branco (FANON, [1952] 2008, p.36).

No trecho destacado, o tedrico exemplifica esse processo por meio da
linguagem, demonstrando uma relacdo de poder que vai além do plano econdémico, em que
se nega o modo de falar do ‘outro’ colonizado, arruinando seus sistemas proprios de
referéncia. Assim, o colonizado (negro) busca cada vez mais aproximar-se do colonizador
(branco), por mais que seja impossivel a assimilacdo plena. Pois, quanto mais o colonizado
fugisse de si, mais se aproximaria dos valores (linguagem) do colonizador e, portanto,
sofreria menos barreiras. Em continuidade com a obra que descrevia o0 mundo a partir da
oOtica do negro colonizado, Edward Said escreve no final da década de 70 (1978) a obra
considerada fundadora dos estudos pos-coloniais: Orientalismo. O orientalismo de Said

ndo expressa um lugar geografico e significa, nas palavras de Costa (2006 b):

uma fronteira cultural e definidora de sentido entre um nds e um eles, no interior
de uma relagdo que produz e reproduz o outro como inferior, a0 mesmo tempo
que permite definir o nds, o si mesmo, em oposicdo a este outro, ora
representado como caricatura, ora como estere6tipo, e sempre como uma sintese
aglutinadora de tudo aquilo que o nés ndo é e nem quer ser (COSTA, 2006 b, p.
86).
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Dessa maneira, numa relacdo colonial e pds-colonial, o “Oriente” ¢ definido pelo
“Ocidente” como tudo aquilo que ele rechaga, reproduz o “outro” (Oriente) como inferior, e
se define (Ocidente) como oposto a tudo o que o outro inferiorizado supostamente é. Nesse
sentido, Silva (2008) pontua que onde existe poder, existe diferenciacdo, uma vez que o
grupo dominante quem decide o que € identidade e o que é diferenga, um processo que
inclui/exclui, demarca fronteiras (‘nés’ e ‘eles’), classifica, normaliza (‘nés somos normais’

e  eles sdo anormais’), Pois:

numa sociedade em que impera a supremacia branca, por exemplo, ‘ser branco’
ndo é considerado uma identidade étnica ou racial. Num mundo governado pela
hegemonia cultural estadunidense, ‘étnica’ ¢ a musica ou a comida dos outros
paises. E a sexualidade homossexual que é ‘sexualizada’, ndo a heterossexual. A
forga homogeneizadora da identidade normal é diretamente proporcional & sua
invisibilidade (SILVA, 2008, p.83).

O reducionismo das oposi¢fes binarias racializa e sexualiza 0s corpos,
construindo o “outro” como abjeto, gerando esteredtipos. Estereotipos sdo repertorios de
representacdo® utilizados para racializar e significar o outro na cultura ocidental, seja por
meios visuais ou discursivos (HALL, 2010, p. 430). Ao versar sobre os esteredtipos em
relacdo aos negros, Hall (2010) pontua que essa populacdo fora reduzida a caracteristicas
relacionadas a diferenca fisica (cabelo crespo, labios grossos, rosto e nariz largo, entre
outros) a tal ponto que na cultura popular inglesa, cartunistas e ilustradores poderiam
realizar uma galeria de “tipos de negros” (HALL, 2010, p. 429). O tedrico pos-colonial
assinala que o estere6tipo procura manter a ordem social e simbdlica, estabelecendo uma
fronteira entre o “normal”, aqueles que pertencem a ‘“comunidade imaginada” e o
“desviante”, os “outros”; num movimento de excluir o que é diferente, 0 que ndo se
encaixa nos limites impostos. Portanto, o esteredtipo, usualmente direcionado a um grupo
subalternizado, tende a ocorrer onde existem grandes desequilibrios em relagéo ao poder.

No contexto da critica antiessencialista de concepcdes étnicas, raciais e
nacionais da identidade cultural, Hall (2008) argumenta a favor de uma identidade que néo
se encontra fixa no jogo da diferenga, na rigidez dos binarismos, estaveis num ponto de
origem; pelo contrario, o autor versa sobre identidades constantemente desestabilizadas
pelo exterior que as constituem. Para tanto, na intencdo de romper com o binarismo
estruturalista cultura/natureza de Lévi-Strauss, Stuart Hall, assim como Paul Gilroy e
Hommi Bhabha, com base na ideia de sujeitos descentrados, recorre ao conceito de

differance de Jacques Derrida para indicar que o significado é algo nunca completado e

% Elemento que conecta a linguagem ao significado (HALL, 2010).
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que, portanto, as identidades seriam fluidas e nunca delimitadas por um conjunto de signos.
A partir da différance, a identidade significaria uma articulagdo, uma “costura”, sutura,
sobredeterminacgdo, nunca incluida numa totalidade, significaria algo que requer aquilo que
é deixado de fora. A vista disso, o tedrico reporta-se a um conceito posicional de
identidade, e para tanto orienta sua anélise no campo discursivo de uma maneira critica a
Foucault.

A apropriacdo do autor em relacdo a Michael Foucault segue no sentido de que
0s sujeitos sdo produzidos no interior dos discursos, discursos que emergem dentro do
campo de poder uma vez que constroem um conhecimento racializado do “outro”. Por
meio das enunciagdes os discursos constituem posi¢cdes que 0s sujeitos devem ocupar, Sao
discursos disciplinadores que enquadram os diferentes sujeitos. Todavia, Hall (2008) faz
critica a Foucault ao constatar que o filosofo ndo problematiza o porqué os sujeitos ocupam
tais posicOes e muitas vezes assumem interpelacfes que os subjugam, uma vez que o
discurso sé ganha sentido no momento em que 0s sujeitos assumem o “regime de verdade”
que a determinacéo estabelece. Portanto, frente ao corpo passivo ao discurso disciplinador
postulado por Foucault, Hall pontua que o corpo é moldavel de acordo com as escolhas

subjetivas, e complementa que identidades seriam:

posicdes que o sujeito é obrigado a assumir embora ‘“‘sabendo” (aqui, a
linguagem da filosofia da consciéncia acaba por nos trair), sempre, que elas sdo
representacdes, e que representacdo € construida através de uma falta, ao longo
de uma divisdo, a partir do lugar do Outro e que, assim, elas ndo podem nunca
ser ajustadas — idénticas — aos processos de sujeito que nelas sdo investidos. Se
uma suturagdo eficaz do sujeito a uma posi¢do-de-sujeito. Articulacdo, o sujeito
é convocado, mas ele deve investir naquela posicao-de-sujeito exige ndo apenas
que o sujeito seja “convocado”, mas que o sujeito invista naquela posi¢do, entdo
a suturacdo tem que ser pensada como uma articulagdo e ndo como um processo
unilateral. Isso, por sua vez, coloca com toda a forca, a identificacdo, se néo as
identidades, na pauta teérica. (HALL, 2008, p. 112).

Assim, Hall (2008) coloca o conceito de identidade sob-rasura e indica uma
preferéncia pelo termo identificacdo, que representaria uma posi¢do circunstancial no
fluxo das redes de significacdo ndo polarizadas. A identidade seria uma “pausa transitoria
num processo de identificagdo” (SANTOS, 1995, p. 43). Ao investir numa determinada
posicdo, 0 sujeito € o agente da acdo. Os sujeitos articulariam diferentes identidades de
acordo com os contextos, identidades essas que ndo se centrariam em torno de um “eu”
coerente, mas sim contraditorias, de tal modo que tais identificagbes seriam
constantemente deslocadas (HALL, 2005). Esse seria o sujeito pds-moderno do qual Hall

(2005) e outros autores pos-coloniais tomam como sujeitos de suas investigacdes, um
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sujeito fragmentado, composto ndo de uma, mas de multiplas identidades, ou
identificagOes.

De acordo com a perspectiva pos-colonial, no contexto da globalizacdo, as
identidades passam a ser relativizadas em toda a parte do globo, e a “crise de identidade”
descrita seria vista como parte de um processo mais amplo que desloca as estruturas e
processos centrais das sociedades modernas e enfraquece as armacdes que dao aos sujeitos
um lugar estavel no mundo social. Nesse sentido, o deslocamento cultural no mundo pés-
colonial e a falacia da nocdo de uma identidade nacional leva Homi K. Bhabha (1998) a
apresentar o fendmeno da globalizagdo enquanto um processo de hibridacdo, no qual a
figura do migrante pds-colonial seria emblematica (COSTA, 2006 b). O hibridismo - termo
cunhado pelo autor e amplamente difundido por autores pds-coloniais a partir de diferentes
perspectivas e nominacdes como hibridez, hibridizacdo, hibrido - refere-se a um novo
lugar de enunciacdo critico ao discurso da dominagdo ocidental que ndo se encontra nem
no interior e nem fora dele, mas numa relagdo tangencial (PRYSTHON, 2004). O lugar
fronteirico de representacdo desconstroi a nogdo de homogeneidade, de identidades puras e

totalizantes, que possibilita a conceituacdo de uma cultura internacional:

baseada ndo no exotismo do multiculturalismo ou na diversidade de culturas,
mas na inscricdo e na articulacdo do hibridismo da cultura. Para esse fim
deveriamos lembrar que ¢ o “inter” — 0 fio cortante da traducdo e da negociagéo,
o0 entre-lugar — que carrega o fardo do significado da cultura. Ele permite que se
comece a vislumbrar as historias nacionais, anticolonialistas, do “povo”. E, ao
explorar esse Terceiro Espaco, temos a possibilidade de evitar a politica da
polaridade e emergir como os outros de nés mesmos (BHABHA, 1998, p. 69).

Em contrapartida, no mundo contemporaneo, pés-colonial, as identidades vém
sendo contestadas, cada qual com suas particularidades, culminando na produgdo de novas
maneiras de posicionar-se. De acordo com Stuart Hall seria uma politica das negociacdes
culturais. Tal politica centra-se em afirmar a identidade cultural das pessoas que pertencem
a um determinado grupo oprimido ou marginalizado, o que torna a identidade um fator
importante de mobilizacéo politica.

Dessa maneira, as politicas referentes ao pertencimento de classe social sdo
questionadas por movimentos que se direcionam as identidades particulares. Woodward
(2008) menciona, por exemplo, o movimento feminista cujas agdes sdo direcionadas as
mulheres especificamente; o movimento dos direitos civis direcionado aos negros; e a
politica sexual a gays e lésbicas. Porém, a autora destaca que o0 grupo pode acionar a
identidade por duas vias diferentes e opostas: uma considera que as identidades sdo fluidas
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e ndo sdo fixadas em diferencas permanentes, e outra que opera a partir de afirmacdes
essencialistas. Em relacdo a essa ultima, Brah (2006) discorre que grupos subalternos
podem afirmar uma diferenca “essencial”. Essa maneira de mobilizacdo a partir da
referéncia a uma experiéncia cultural comum é defendida por Spivak como essencialismo
estratégico, mas Brah (2006) admite o perigo em assumir uma representacao essencialista
enquadrada a partir de posigdes de sujeito dominado, tendo em vista que reduz, reforca
estereotipos.

Na perspectiva de Segato (2005) a multiplicidade de identidades que emergem
de processos que marcam a diferenca, principalmente a partir da década de 1980, possuem
uma dupla filiagdo: uma origina-se no encontro “cara a cara”, outra é produzida a partir de
um horizonte global num referenciamento politico-midiatico-administrativo e também
académico e disciplinar:

O horizonte global de modelos ready-made de identidade substitui a producéo
cara a cara da diferenga e passou a ocupar a posicdo de um terceiro que
disponibiliza uma vitrine de identidades prontas para a identificagdo. Este é o
mundo do multiculturalismo anddino e estagnado onde parece suficiente, aos
efeitos da identificacdo, tracar uma equivaléncia entre o sujeito e um dos itens
expostos na galeria global: o negro, o hispanico, o indio, a mulher, o gay, etc.,
num elenco de essencialismos caricatos. Dai o efeito de enlatamento, a aparéncia
estereotipada das identidades politicas, preparadas eficientemente para o reclamo

de recursos e direitos num mundo formatado pela influéncia avassaladora da
formac&o nacional de identidades do pais imperial (SEGATO, 2005, p.8)

No trecho destacado a autora enfatiza o carater essencialista, estanque, das
identidades politicas. Adiante, no sentido de contextualizar as politicas de representacdo na
Gré-Bretanha, serdo apresentados os posicionamentos distintos entre Avitar Brah e Stuart
Hall. Enquanto que Brah aposta na eficacia da identidade politica, afirmando ser possivel a
emancipacdo a partir da identidade negra ndo essencialista, Hall versa sobre a
desconstrucdo dos sistemas de representacdo, no sentido de possibilitar novas articulagdes
e posicionamentos.

Avtar Brah, abordando a tematica da identidade politica, discorre sobre a
experiéncia de racializacdo de grupos africano-caribenhos e do sul da Asia quando
migraram para a Gra-Bretanha do pds-guerra (BRAH, 2006). Apesar da heterogeneidade
desses grupos e das diferentes formas que foram racializados, o fato de serem desprovidos

da “brancura” fizeram com que enfrentassem:

praticas de estigmatizacdo, inferiorizacdo, exclusdo e/ou discriminagdo em
arenas como emprego, educacgdo, moradia, meios de comunicagdo, sistema de
justica criminal, aparato de imigracdo e servicos de salde. Essas relacGes de
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equivaléncia criaram as condigdes nas quais uma nova politica de solidariedade
se tornou possivel (BRAH, 2006, p. 333).

Portanto, influenciados pelo movimento Black Power dos EUA, pessoas afro-
caribenhas e sul-asiaticas, apesar de suas diferengas internas, solidarizaram-se e passaram a
identificarem-se politicamente como negras. Sendo assim, a autora compreende que a
identidade negra é significada enquanto categoria politica e de revindicacdo de direitos
pelo grupo que experienciou o processo de racializa¢éo; no caso dos afro-caribenhos e sul
asiaticos da Grad Bretanha, um processo que colocou em questdo a “ndo brancura”. Dessa
forma, o termo negro, que fora produto de uma relacdo de poder, é ressignificado e surge
politicamente envolvendo sujeitos que possuem similaridades de experiéncia, na medida
em que enfrentam préaticas de exclusdo/discriminacdo em relacdo a educacgdo, salde,
justica, etc. Ou seja, nas palavras da autora, “ o termo ‘negro’ ndo precisa ser construido
em termos essencialistas. Pode ter diferentes significados politicos e culturais em contextos
diferentes” (BRAH, 2006, p. 335).

Porém, uma das questfes que Brah (2006) busca responder seria a relacao entre
as diferentes identidades culturais ou politicas. A autora anuncia a importancia de um
estudo que busque captar as inter-relacOes, as articulacOes, entre as variadas formas de
diferenciacdo social, tais como “raga” “género”, “classe”, “religido”, “filiagao politica”,
“lingua”, enfim, sem atribuir uma diferenciagdo que seja determinante as demais
marcacdes. Assim, essa problematica ecoa dentro do debate feminista, uma vez que
“mulher ndo é uma categoria unitaria” (BRAH, 2006, p.341) ¢ articula-se com género,
religido, diferentes processos de racializacdo®, etc. No seu artigo, a tedrica relata que
mulheres negras britanicas passaram a apresentar a necessidade de um feminismo sensivel
as relacdes de poder e a posicao privilegiada das mulheres brancas no interior do debate.
Porém, diante de tantas diferencas no interior do grupo de mulheres negras (sul-asiaticas e
afro-caribenhas que possuem ainda suas especificidades no interior dessas categorias),
diante das multiplas posicGes que marcam as identidades, a categoria negro enquanto “cor
politica” passa a perder estabilidade. Em contrapartida, Stuart Hall tece sobre novas
etnicidades, que significariam formas de articulacdo cultural que possibilita ao sujeito

posicionamentos articulados, méveis, multiplos, como sera explanado adiante.

%F importante ressaltar que, de acordo com a perspectiva de Avtar Brah, bem como de outros autores pds-
coloniais, racializacdo ndo diz respeito apenas aos negros, uma vez que os diferentes sujeitos experienciam
sua sexualidade, género e classe através da ‘raga’. Cada processo de racializacdo possui sua historia e
contexto particular, ha por exemplo o “racismo antinegro, o racismo anti-irlandés, o racismo antissemita, o
racismo antiarabe” (BRAH, 2006, p. 344). As mulheres, por exemplo, sdo racializadas uma vez que ha
ideologias que as subordinam pautando-se em diferengas bioldgicas.
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No artigo New ethnicities® (HALL, 1996a) o autor compreende que na Gra-
Bretanha haveria duas fases em relagdo a politica cultural negra, dois movimentos que se
sobrepde e se entrelacam. O primeiro momento tem haver com a situacdo descrita por Brah
(2006) anteriormente, ancorado politicamente no momento em que o termo “negro” surgira
como referéncia a experiéncia comum do racismo, possibilitando que grupos distintos em
termos de histdria, tradicdo, cultura e identidade étnica se organizassem politicamente em
torno da identidade negra; uma identidade “hegemonica” apesar de nao ter suprimido as
diferencas internas. Culturalmente, este movimento significou uma critica a maneira como
0s negros foram posicionados como 0 ‘outro’, sem fala, onde raramente sdo 0s sujeitos das
praticas de representacdo, invisibilizados nos discursos estéticos e culturais
predominantemente brancos. Essas seriam as condicdes de existéncia de uma politica
cultural destinada a desafiar e transformar os regimes de representacdo dominantes,
primeiramente na musica e estilo e posteriormente nas obras literérias, visuais e filmicas
(HALL, 1996.a, p. 442-443).

A segunda fase pautada por Hall (1996.a), uma fase que ndo substitui a
primeira mas conflui, seria marcada pelo ‘fim da inocéncia’, ou o fim da nocdo do sujeito
negro essencial” (HALL, 1996.a, p. 444), o que traz importantes consequéncias politicas
ao reconhecer a imensa diversidade e diferenciacdo da experiéncia cultural e historica das
pessoas negras. Significa reconhecer que negro é uma categoria construida politica e
culturalmente e que por isso ndo pode ser fundamentada em um conjunto de categorias
raciais transcultural ou transcendentalmente fixas e, sendo assim, ndo teria garantias de
sanar as desigualdades. Hall (1996.a) pontua que o “fim da inocéncia” significa que ja ndo
se cabe uma politica negra pautada em inversdes. Ele exemplifica com o argumento de que
um filme ndo é politicamente correto apenas porque € produzido por negros, ou porque 0s
personagens negros sao os “mocinhos” e os personagens brancos Sd0 0s “vildes”. Alias, 0
autor explana que demarcar todos 0s negros como “bons”, significa homogeneizar a
experiéncia. Assim, surge a necessidade de politicas que sejam capazes de construir
formas de solidariedade e identificacdo sem suprimir a heterogeneidade de interesses e
identidades.

Ademais, o fim da nocdo de negro essencial implica reconhecer que as
questdes centrais da raca estdo historicamente articuladas com outras categorias;

atravessadas pela experiéncia de classe, género, sexualidade, etnia, etc. (HALL, 19964, p.

31 publicado primeiramente em MERCER, Kobena (Ed). ICA Documents No.7, Black Film, British Cinema.
London: A BFI Production Special, 1989.
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445) - uma reflexdo que também é verificada no texto de Brah (2006). Dessa maneira, 0
autor pds-colonial verifica que articular questdes do racismo com outros elementos
culmina em novas politicas de representacdo, que consequentemente traz para o debate a
construcdo de novas identidades. Nesse sentido, Hall (1996a) passa a utilizar o termo
etnicidade a partir de uma nova perspectiva, tal qual o termo “negro” também foi
ressigificado. Assim, face a identidade politica negra que perde a estabilidade e ndo oferta
garantia, Hall (1996a) versa sobre novas identidades étnicas, considerando que o termo
etnicidade reconhece o lugar da histéria, lingua e cultura na formacdo das subjetividades.
O termo etnicidade possibilitaria o reconhecimento de que todos nés falamos a partir de
um lugar particular, a partir de uma historia particular, de uma experiéncia particular, de
uma cultura particular (HALL, 19964, p. 447).

Em resumo, o primeiro momento descrito por Hall estaria relacionado as
disputas em torno dos “regimes de representacdo” e o segundo momento diria respeito as
disputas acerca das “politicas de representacdo”. Na primeira fase perpetuam-se o0s
binarismos (positivo-negativo), pois ao positivar uma caracteristica supostamente geral de
um grupo, ou seja, ao contestar os estere6tipos negativos por meio da inversao, 0s sujeitos
também sdo reduzidos e fixados. J& o periodo demarcado como “fim da inocéncia” esta
relacionado as identidades em suspensdo no jogo da différance, diz respeito as novas
etnicidades enquanto estratégia de desestabilizar, desconstruir, os regimes binarios de
representacao.

Hall (1996b) ao analisar a producdo cinematogréafica caribenha discorre que ha
dois caminhos para pensar a identidade cultural dos caribenhos, uma que opera em termos
de uma cultura partilhada entre pessoas com ancestralidade e histéria comum, uma
identidade “verdadeira e una” coletivamente, que se apoia na histdria da diaspora negra® e
caribenha; e outra que considera as diferencas e descontinuidades entre os caribenhos, e
que ao considerar as mudancas historicas, culturais e politicas, afasta-se das identidades
fixas em algum passado essencializado. Como exposto anteriormente, a fase da disputas
em relacdo aos “regimes de representacdo” e a fase de disputas em torno das “politicas de
representacdo” S80 concomitantes, portanto, o autor considera nesse caso que as
identidades caribenhas devem ser pensadas de uma maneira dialogica, no qual os dois
eixos confluem: o da similaridade e continuidade com o passado, juntamente com 0 eixo

da diferenca e ruptura. A histéria comum - trafico, escraviddo, colonizacdo — foi

%2 Diaspora negra ou diaspora africana nao estaria vincula as migracdes recentes relacionadas ao fenémeno da
globalizagdo, mas sim ao trafico negreiro que atravessa a historia.
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profundamente formadora, unificando através das diferencas. Mas essa historia nédo
constitui uma origem comum, pois como exemplifica o autor, jamaicanos e
martiniquenses, de maneiras distintas, negociaram econémica, cultural e politicamente
com o Ocidente, de tal modo que os diferentes modos de traducdo se encontram inscritos
em suas respectivas identidades culturais.

Por conseguinte, Hall (2009) destaca que a cultura negra néo significa formas
puras em que sobrevivem tradicbes africanas auténticas. Significa um produto de
sincronizacBes parciais, de engajamentos que atravessam fronteiras culturais, pelo qual
confluem mais de uma tradicdo cultural, de negociacdo entre posi¢des dominantes e
subalternas, “essas formas sd3o sempre impuras, até certo ponto hibridizadas” (HALL,
2009, p.343). Ademais, Stuart Hall (2009) dispde que a cultura negra é contraditéria,
resultado também de lutas em torno da diferenca, da producdo de novas identidades e do
aparecimento de novos sujeitos no cenério politico e cultural. Nesse sentido, Gilroy (2001)
expressa a partir de argumentos antiessencialistas que o Atlantico Negro seria as formas
interculturais e transnacionais da didspora africana. O Atlantico Negro ao afastar-se das
concepcdes puristas de cultura negra, bem como das fronteiras nacionais ou étnicas,
expressa que a cultura da diaspora negra é constituida por ressignificacfes, articulagdes,
negociacOes; seriam formas culturais hibridas (e que ndo seria exclusivas da populagdo
negra) onde o engajamento politico dos sujeitos ndo dependeria da recriagdo de um
passado essencial comum. Costa (2002) ao analisar a tese do Atlantico Negro de Gilroy

enfatiza seu carater intercultural e politico:

o0 legado cultural do Atlantico Negro tornou-se uma metalinguagem de protesto
polivalente contra situacBes opressivas diversas como mostra, por exemplo, a
expansdo do rap entre os descendentes de imigrantes marroquinos ou argelinos
na periferia de Paris,ou a invengdo do oriental hip-hop pelos jovens turcos em
Berlim que, se auto denominando negros alemdes,buscam cindir o ideal de
pureza que orienta a construcdo da nacionalidade na Alemanha e impede sua
plena integracdo cultural (cf. Greve,2000). N&o existe, portanto,um vinculo
linear e imediato entre o legado cultural do Atlantico Negro e um grupo
populacional que, por apresentar determinadas marcas fenotipicas, deve tomar
consciéncia de sua “raga” (COSTA, 2002, p. 52).

A partir dos argumentos elencados, verifica-se que os intelectuais pds-coloniais
apresentados buscam apreender os temas associados as culturas hibridas e aos sujeitos
deslocados, resultados dos intercdmbios culturais. Os autores interpretam que 0s sujeitos
sd0 os agentes da acdo e refletem sobre a agéncia politica, discorrendo sobre as novas

maneiras de posicionarem-se, 0S noOvos movimentos sociais e a subversdo dos discursos
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totalizantes. Nesse sentido, pesquisadores como S. Hall versam que os movimentos de
representacdo politica ndo devem significar um processo pela supremacia do grupo
inferiorizado, no sentido de “virar o jogo”, mas devem seguir no caminho da desconstrucao
do sistema bilateral de representacdo. Mas como realizar o0 movimento de
desestabilizar/desconstruir as classificacdes sem desmoronar a luta por direitos daqueles
que estdo posicionados nesses “coletivos artificiais” inferiorizados? E 0 sentido inverso,
como evitar que a luta pelos direitos ndo fortaleca os discursos normalizadores? No
contexto da didspora, nem todas as formas de posicionamento séo aquelas relacionadas as
novas etnicidades; o fendmeno da tradicdo, as identidades esssencialistas, 0s estereotipos,
os binarismos, ou ainda, o essencialismo estratégico, convergem e tensionam o mundo
pos-colonial.

Por fim, as reflexdes apresentadas partem, principalmente, de uma perspectiva
pos-colonial britanica. Portanto, de acordo com as diferencas contextuais, a intencdo deste
estudo ndo é realizar umas transposicdo destas teorizacBes no contexto brasileiro. O
desafio tedrico seria traduzir, indicar os limites e os alcances desses modos de apreender o

mundo nas realidades pesquisadas, vivenciadas.

22 AS PARTICULARIDADES DO PROCESSO DE RACIALIZACAO DE
NEGROS NO BRASIL E AS MOBILIZACOES ANTIRRACISTAS

Com o fim do sistema escravista, pensadores brasileiros passaram a preocupar-
se com questbes até entdo cruciais: a construcdo de uma nacdo e de uma identidade
nacional (MUNANGA, 2008). Desde a primeira Republica, intelectuais como Silvio
Romero, Euclidades da Cunha, Nina Rodrigues, Oliveira Viana, entre outros, apesar das
diferencas de pontos de vista, buscaram transformar a pluralidade de “ragas”, de “misturas
raciais” e culturais, num tipo étnico brasileiro que representasse uma so nagdo. Entretanto,
segundo Kabengele Munanga (2008), todos esses pensadores, salvo algumas excegdes,
influenciados pelo determinismo biolégico do seculo XIX e inicio do século XX,
acreditavam na inferioridade dos ndo brancos, sobretudo os negros, e/ou mestigos.

Foram essas teorias baseadas na eugenia e na ideologia do branqueamento que
impulsionaram o patrocinio governamental & imigracdo europeia. A ideologia do
branqueamento seria um modelo paradigmatico a ser seguido. Sustentava-se um ideal de
branqueamento, que se projetava na cultura, no modo de pensar, nas praticas sociais.

Contudo, atendendo as transformacgdes que ocorreram no seio da sociedade brasileira,
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orientadas politicamente pelo Estado desenvolvimentista da década de 1930, as teorias
racioldgicas foram substituidas pelo mito da democracia racial, cujas bases foram lancadas
principalmente pela obra de Gilberto Freyre — Casa Grande e Senzala, publicado em 1933.
Este autor foi importante na difusdo da ideia de um Brasil mestico, forjando uma
identidade nacional. Apontava como elementos formadores do povo brasileiro o branco, o
negro e o indigena, havendo tolerancia e equilibrio entre eles. Conforme seu pensamento,
paralelamente as unibes inter-raciais, as herancas culturais das trés racas também se
cruzaram, ocasionando uma mesticagem também no campo cultural. Essa concepcao da
mesticagem, de acordo com Costa (2001) ganha correspondéncia politica direta na
Campanha de nacionalizacdo de Getulio Vargas.

Dessa maneira, a mesticagem antes vista como um entrave no desenvolvimento
do pais, torna-se um elemento crucial na formacao da identidade nacional moderna, como
aponta Ortiz (1994). Nos termos de Hall, podemos considerar o Brasil como uma
“comunidade imaginada” sendo o mito fundador a democracia racial, a unidao harmoniosa
entre brancos, indigenas e negros. “Inventa-se” um povo e sua respectiva cultura de forma
que elementos da cultura negra, como a capoeira, antes rechagados, sdo incorporados na
simbologia do Brasil mestico. Assim, as praticas culturais negras e indigenas sdo
esvaziadas de sua significagdo para forjar uma “brasilidade”. Rita L. Segato (2005), ao
analisar a apropriacdo cultural nos paises da América Ibérica, assinala haver em certa
medida uma continuidade entre o contexto colonial e nacional (e acrescento pos-colonial).
Para a autora, nesses paises, frequentemente, elementos caracteristicos das culturas
vinculadas as identidades subalternizadas sdo apropriadas pelas elites locais, “trata-se de
um sequestro e apropriacdo simbodlica nem sempre consentida para ‘nacionalizar’, no
sentido de “expropriar”, os icones de cultura dos grupos sob o dominio da sua
administracdo” (SEGATO, 2005, p. 7). Nesse sentido, a elite branca “etniciza” e
“folcloriza” para “incluir’ no seu braséo os simbolos dos “seus outros” que habitam o
territorio conquistado.

No inicio dos anos 1950, no contexto Pds-Segunda Guerra Mundial e Pos-
Holocausto, a Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura
(Unesco) patrocinou um conjunto de pesquisas sobre as relagdes raciais no Brasil, uma vez
que o pais detinha uma imagem positiva em termos de relagdes inter-raciais caso
comparado com os Estados Unidos e Africa do Sul. Segundo Maio (1999), a agéncia
intergovernamental em questdo, na esperanca de desvelar a formula do paraiso racial,

deparou-se com um conjunto de dados que evidenciavam o preconceito, a discriminagéo
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racial e uma série de estere6tipos em relacdo ao negro. O autor aponta ainda que Florestan
Fernandes, um dos importantes pesquisadores envolvido no Projeto Unesco, no prefacio do
livro Cor e Mobilidade Social em Floriandpolis (1960), de Fernando Henrique Cardoso e
Octavio lanni, ressaltava que “os estudos sobre as relagdes raciais seriam um indicador
preciso do amadurecimento das ciéncias sociais no Brasil” (MAIO, 1999, p. 41).

Desse modo, Sérgio Costa (2006b) pontua que no final dos anos 1970 surge um
novo paradigma, e a categoria raca passa a orientar grande parte dos trabalhos de cientistas
sociais. Nesse sentido, Guimardes (1999) expde que apesar de ndo haver diferencas
bioldgicas entre os seres humanos, apesar da impossibilidade de definir geneticamente
racas humanas, no plano social raga passa a ser compreendido como uma classificagdo
histérico-social. Em outras palavras, se existe racismo, existem racas Uunica e
exclusivamente no mundo social. Desta maneira, o autor considera “raga” uma categoria
analitica que permite a analise contextual de um conjunto de fendmenos (GUIMARAES,
1999; 2003). Nesse caso, os estudos raciais apontam a existéncia da discriminacéo racial,
em contraposicdo a existéncia de um preconceito ou descriminacdo de cor, pautada numa
gradacdo cromatica. Ou seja, diante de uma infinidade de cores que o0s sujeitos utilizam
para se representar, 0 acesso as oportunidades pode ser traduzido a partir de uma hierarquia

binaria “branco” e “ndo branco”*

, sendo que a discriminagdo dos “ndo brancos” n&o
estaria vinculada a uma simples reproducdo das desigualdades historicas herdadas do
passado escravocrata (COSTA, 2006b). Nesse sentido, Silvério (2002) afirma a existéncia
de uma trama complexa entre o plano econdmico, politico e cultural, onde a dimenséo
econdmica explicaria apenas parte das desigualdades entre negros e brancos, a outra parte
seria explicada pelo racismo, e a discriminacdo racial, tendo o Estado legitimado
historicamente o racismo institucional.

Apesar de ressaltar a importancia dos estudos raciais no Brasil no sentido de
“acusar”, “evidenciar”, as desigualdades entre negros e¢ brancos, Costa (2002; 2006b)
discorre sobre o cuidado para que a categoria raca ndo seja utilizada enquanto um
instrumento analitico geral para a compreensdo dos diferentes fendmenos sociais, uma vez
que a centralidade da categoria raga acarretaria numa compreensao incompleta do processo
de formacé&o nacional, ofuscando um fenémeno multifacetado. Costa (2002; 2006b) pontua

que ha mdaltiplas formas de hierarquizacdes alem da racializacdo; a clivagem racial

%% Costa (2006) exp8e que a os estudos de desigualdade por ele investigado, excluem amarelos e indigenas, por
serem grupos minoritarios, a categoria ‘“ndo branco” tem um efeito estatistico e ndo representa um grupo
demografico definido pela negagdo contrastiva.
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representaria apenas um dos elementos estruturantes das desigualdades sociais no contexto
brasileiro, tendo em vista que essa “categoria ndo condensa todas as hierarquias - de
género, regionais, de classe, étnicas (de origem), etc.” (COSTA, 2006 b, p. 207).

Em suma, diferentes autores consideram a existéncia de dois tipos de racismo
que por consequéncia originam dois modelos de combater o racismo: o antirracismo
diferencialista e o antirracismo igualitarista/assimilacionista. O primeiro refere-se a defesa
irrestrita do principio da igualdade tendo como prioridade “a constru¢do de uma ordem
social justa que proporcione a todos os grupos demograficos, independentemente de suas
caracteristicas fisicas, uma igualdade verdadeira de oportunidades” (COSTA, 2006 b,
p.196). E a segunda corrente antirracista defende a particularidade cultural de cada grupo,
buscando preservar “as identidades existentes no interior de uma ordem social marcada
pela oferta de convivéncia e integracdo efetivas aos diferentes grupos de cor” (COSTA,
2006 b, p.196). Nesse sentido, Costa (2006) ndo entende essas correntes como
incompativeis e excludentes, e enfatiza ser necessario contemplar tanto a meta das
oportunidades iguais quanto a valorizacdo das particularidades culturais. O(S)
movimento(s) negro(s), assim como os tedricos dos estudos raciais, apresentam diferentes
percepcdes do racismo e contribui¢des para uma agenda politica antirracista, havendo, em
certa medida, intercAmbios entre ativistas e académicos, como veremos adiante. Seréo
apresentados, muito brevemente, trés momentos histéricos do movimento negro (Primeira
Fase -1889 a 1937; Segunda Fase - 1945 a 1964; Terceira Fase - a partir de 1978),
destacando as identidades mobilizadas, as principais propostas, a relacdo com a cultura,
juntamente com a interpretacdo sociolégica.

A existéncia do preconceito em relagdo aos negros no “pais da democracia
racial” ja era uma discussdo apontada pelo movimento negro dos anos 1930, antes mesmo
dos resultados do Projeto Unesco. Maria Angélia M. Maués (1991) destaca que no
contexto paulista, 0 movimento negro foi marcado principalmente pela atuacdo da Frente
Negra Brasileira (FNB)**, seu respectivo jornal - A Voz da Raca, e o jornal de José Correia
Leite - O Clarim D’Alvorada. De acordo com Petrobnio Domingues (2007) a FNB
apresentava forte contelldo nacionalista, sendo que em 1936 tornara-se partido politico,
apresentando um programa autoritario e ultranacionalista. Pode-se dizer que na primeira

metade do século XX foi a entidade negra mais importante do pais, com delegacdes no Rio

%A Frente Negra Brasileira (FNB) “desenvolveu um consideravel nivel de organizacdo, mantendo escola,
grupo musical e teatral, time de futebol, departamento juridico, além de oferecer servico médico e
odontoldgico, cursos de formagéo politica, de artes e oficios” (DOMINGUES, 2007, p. 106).
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de Janeiro, Minas Gerais, Espirito Santo, S&o Paulo, Pernambuco, Rio Grande do Sul e
Bahia, chegando a superar 20 mil associados.

Em relacdo a esse primeiro periodo do movimento negro, Maués (1991)
discorre que os diferentes atores, apesar da percepc¢do da situacdo excludente que viviam e
a intencdo de combater o “preconceito de cor”, revelavam uma proximidade com a
ideologia do branqueamento. Em resumo, discursos acusatorios e moralistas
responsabilizavam os negros pela sua situacdo de miséria, por ndo abandonar os “vicios da
raca”. A reden¢ao moral da raga caracterizaria o que as liderangas denominavam “Segunda
Aboli¢ao”, tendo 0 negro que incutir no seu modo de ser a imagem branco e os valores da
populagéo branca. Pode-se concluir que o projeto desse movimento era assimilacionista e
ndo de ascensdo social, pois almejava-se transformar o ex-trabalhador escravizado em
trabalhador livre, mesmo que o acesso fosse as profissdes mal remuneradas. Desse modo o
“modelo do branco para o ‘novo negro’ era, na realidade, o [branco] da classe
trabalhadora” (MAUES, 1991, p. 122). Neusa Santos Souza (1983) faz uma leitura
interessante em relagcdo ao desejo de “embranquecimento” que, de certo modo, torna
inteligivel o projeto assimilacionista dessa vertente do movimento negro. De acordo com a
autora, no jogo das representacdes identitarias, os negros, desde a colonizacdo, sdo
ideologicamente representados como inferiores e, tendo em vista a realidade de
discriminacdo, esses sujeitos sdo constantemente agredidos, passando pela experiéncia de
personificar a corporeidade, estética e valores brancos.

Posteriormente, com o advento da ditadura do Estado Novo, houve um periodo
de siléncio e as associagdes negras foram extintas, retomando suas atividades a partir de
1945 (MAUES, 1991; DOMINGUES, 2007). Em S&o Paulo o movimento negro era
caracterizado pelas antigas liderancas do periodo anterior que nesse novo momento
buscavam reunir os varios grupos na Associacdo do Negro Brasileiro (ANB), houve
também a retomada da imprensa negra como o0s jornais Alvorada e O Novo Horizonte e
ainda, a criagdo da Associacdo Cultural do Negro (ACN). Maués (1991) enfatiza que de
um modo geral as liderancas paulistas deram continuidade aos discursos moralistas, com
énfase na educacdo. J& no Rio de Janeiro intelectuais e ativistas negros (alguns
pertencentes ao movimento negro paulista) apresentavam projetos mais ambiciosos em
relacdo a ascensao social dos negros e centraram suas a¢des no Teatro Experimental do
Negro (TEN), fundado por Abdias do Nascimento. O TEN ndo se limitava as encenacfes
teatrais com o protagonismo de atores negros, promovia também congressos (I Congresso

do Negro Brasileiro), concursos de beleza, convencdes, cursos de alfabetizacdo, propunha
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legislacdo antidiscriminatdria, publicava o jornal Quilombo, etc. Domingues (2007) indica
ainda que o TEN foi precursor ao trazer as propostas do movimento da negritude francesa.
Havia ainda a Unido dos Homens de Cor (UHC). Fundado em Porto Alegre, o UHC
possuia representantes em pelo menos dez Estados da Federacdo, o lema principal dessa
entidade era “elevar o nivel economico e intelectual das pessoas de cor em todo o
territdrio nacional, para torna-las aptas a ingressarem na vida social e administrativa do
pais, em todos os setores de suas atividades” (DOMINGUES, 2007, p108). De um modo
geral o movimento dos anos 40 e 50 desloca o aspecto moral para um carater mais cultural,
na ansia de formar uma “elite negra pensante”, além disso, somava-se a luta antirracista a
eliminac¢do do “complexo de inferioridade” do negro sobre ele mesmo, OU Seja, em certa
medida, a “culpa” recaia sobre os ombros da populacdo negra mais uma vez. Com a
instauracdo da ditadura militar muitos dos movimentos desse periodo tornaram-se
obsoletos e se extinguiram.

No final da década de 1970 inicia-se uma nova fase, marcada pela fundacéo do
Movimento Negro Unificado (MNU) em 1978. No intuito de unir 0s grupos e organizacoes
antirracistas em escala nacional de fato, o surgimento do MNU representou a retomada da
cena politica pelo movimento negro. Domingues (2007) aponta que as influéncias externas
do MNU giram tanto em torno do protesto negro contemporaneo como nos movimentos
de descolonizagdo do continente africano. Assim, toma-se como inspiragdo o Movimento
Pelos Direitos Civis dos negros norte-americanos, personificados em figuras emblematicas
como Martin Luther King e Malcom X; em organiza¢bes negras marxistas, como 0S
Panteras Negras; e 0s movimentos de libertacdo dos paises africanos, sobretudo de lingua
portuguesa, como Guiné Bissau, Mogambique e Angola (DOMINGUES, 2007, p. 112).
Maués (1991) pontua ainda que nesse periodo do movimento houve: i) a releitura critica a
democracia racial, na qual a miscigenacdo passa a ser interpretada enquanto um processo
de violéncia sexual do homem branco em relacdo as mulheres negras; ii) forte oposicdo ao

esteredtipo do negro fiel e submisso e dessa maneira o culto & Méae Negra®® foi execrado;

% Em 1929 José Correia Leite no jornal O Clarim D’Alvorada iniciou uma campanha para que o dia 28 de
setembro fosse dedicado a memdria da Mée Preta, sendo que no mesmo dia do ano de 1871 foi decretada a Lei
do Ventre Livre pela Princesa Isabel, uma medida hipdcrita diante dos anseios do movimento abolicionista. O
apelo a imprensa brasileira e as autoridades do pais tinha o seguinte titulo “Hoje ¢ Dia da Mae-Preta: Symbolo
de Redempgao e de Peniténcia! Ao embalo de seu cantico de saudade se construiu a nossa nacionalidade!”.
Como o préprio titulo sugere o texto aborda a figura das amas de leite enquanto uma escravizada submissa, que
soube amar, nutrir, proteger, distrair, encantar e adormecer a crianca que futuramente poderia ser barbara e
brutal. (LEITE; CUTI, 1992, p. 42). Sobre a estatua da “Mae Preta” de Julio Guerra, inaugurada em 1955 no
Largo do Paissandl, o militante José Correia Leite critica, segundo ele a escultura modernista representa a Mae
Preta de uma maneira deformada: “Se fosse uma branca ndo permitiriam que o artista fizesse uma figura
deformada como aquela. Por que ndo fizeram como um José Bonifacio que tem ali na Praca Ramos, o
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Iii) a data 13 de maio de 1888 - Dia da Abolicdo da Escravatura - passa a ser compreendida
como o dia da “falsa” liberdade e o dia 20 de novembro - que assinala a resisténcia do lider
negro Zumbi dos Palmares - torna-se o Dia da Consciéncia Negra. Sobre esse ultimo
ponto, a assinatura da Lei Aurea néo significou a liberdade dos negros, tendo em vista que
0 racismo perpetuava-se, assumindo diferentes contornos, privando a populacdo negra de
seus direitos. Além disso, atribuir a libertacdo dos escravos a Princesa Isabel que assinara a
Lei Aurea significaria apagar a historia de luta e resisténcia dos africanos e afro-brasileiros.
Portanto, 13 de maio ndo seria mais uma data de comemoragdo, como ocorria até entdo,
mas sim de reflexdo. Domingues (2007) aponta ainda que mobilizou-se nesse periodo a
critica a literatura eurocéntrica; a revisdo dos conteudos racistas dos livros didaticos; a
reavaliacdo do ensino da histdria da populacdo negra; e a inclusdo do ensino de historia e
cultura africana. Dessa maneira, 0 movimento negro teve grande participa¢do na aprovacao
da Lei Federal 10.639/03 que altera a Lei de Diretrizes e Bases da Educagédo
Nacional (LDB) ao estabelecer a obrigatoriedade do Ensino de Historia e Cultura
Afro Brasileira e Africana na Educacdo Basica, assim como outras pautas que permeiam a
legislacdo brasileira.

O MNU de 1978 significou também o rompimento com o que seria os valores
brancos e, em contrapartida, expos a afirmacao de valores negros africanos no sentido de
“retorno as raizes”. O projeto de reafricanizacdo, nos termos desse movimento negro,
envolve uma estética que valoriza os tracos fenotipicos negros (em contraposi¢do ao
padrdo eurocéntrico de beleza), na qual ha a adesdo de penteados que valorizam o cabelo
crespo, de vestuario e aderecos ‘afro’, bem como a adogdo de elementos da cultura africana
tais como musica, alimentacdo, jogos, religido (particularmente o candomblé), nomes
africanos para as criancas, entre outros; de modo que MAUES (1991) explicita certa

distancia entres os ativistas e 0s “negros comuns”:

A estética (da negritude) e os valores (afro?) que devem compor a imagem-
identidade do negro ndo tem parametros nesta sociedade, que nédo é africana, mas
brasileira, que ndo é pura, mas sincrética, misturada desde as origens, mas que
privilegia, na sua propria identidade, a matriz branco-europeia (MAUES, 1991,
p.127).

Nesse sentido, Domingues (2007), ressalta que uma das pautas dessa fase do

movimento negro € justamente mobilizar a consciéncia politica racial da massa.

Anchieta, da Praca da Sé, todos 0s outros monumentos com tracos bonitos? Por que fazer uma negra
descomunal, quando todo 0 mundo sabe que uma negra daquela ndo entraria na casa grande para dar de mama
pra um filho do senhor, com aquele pé grande...? Eles cuidavam muito bem das mucamas. Precisava ser muito
bonita, muito limpa, muito direitinha” (LEITE; CUTI, 1992, p. 99).
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Diferentemente das outras, essa etapa do movimento negro foi marcada pela apropriagao
politica do conceito “raga” enquanto estratégia de mobilizacdo de pessoas, que em virtude
de um conjunto de marcas fenotipicas, experienciam uma série de discriminacfes. Dessa
forma, a expressdo ‘“homens de cor”, que era utilizada até aquele momento, foi
praticamente abolida e o termo negro, antes ofensivo, passa a ser ressignificado e
positivado, referindo-se aos descendentes de africanos escravizados no pais. De acordo
com Gomes (2011) o movimento negro ao ressignificar e politizar raca “reeduca e
emancipa a sociedade e a si proprio, produzindo novos conhecimentos e entendimentos
sobre as relagBes étnico-raciais e o0 racismo no Brasil, em conexd com a Diaspora
africana” (GOMES, 2011, p. 741). Ademais a autora versa que a construcdo politica da
beleza negra no final da década de 1970 e inicio dos anos 1980 emancipa 0 corpo negro, ao
valorizar uma estética que nao era padrdo no contexto do racismo.

Costa (2001) discorre que no periodo demarcado entre os finais dos anos 1930
e anos 1970, a ideologia da mesticagem® era predominante. No final dos anos 1970 essa
ideologia perde forgcas por uma série de motivos. Um deles seria as a¢fes do movimento
negro a partir de 1978, com descrito nos paragrafos anteriores, porém o autor elenca mais
uma série de outros grupos socioculturais que buscam reconstruir suas “raizes” étnicas e
culturais. Desse modo, o surgimento de novas identidades culturais e a redescoberta de
raizes étnicas ganham forgas, culminando em revindicacGes politicas sensiveis as
diferencas; como exemplo Costa (2001) menciona as politicas destinadas aos quilombolas
com uma énfase no carater étnico desses grupos (marcas culturais particulares que se
perpetuam ao longo das geracGes, relacdo territorial especifica marcada pela
ancestralidade); a etnizacdo de diferentes grupos socioculturais, tal como descendentes de

alemaes no sul do pais e grupos afrodescendentes de diversos Estados®’; o surgimento de

% Até meados dos anos 1970, a ideologia da mesticagem predominou no contexto brasileiro, preservando um
nlcleo inalterado, com as seguintes caracteristicas: “a) A intervencgéo estatal no campo da cultura baseia-se
num conceito essencialista de brasilidade, através do qual algumas formas culturais sdo promovidas, enquanto
outras manifestagdes, igualmente existentes, sdo sistematicamente desconsideradas. b) Brasilidade se apresenta
como uma identidade mestiga ndo étnica, capaz de assimilar todas as outras representagdes étnicas. ¢) A ideia
de raca ¢é desqualificada enquanto instrumento dos discursos politicos publicos, ainda que continue orientando
a acdo e as hierarquizacdes estabelecidas pelos agentes sociais, cotidianamente. Assim, se constitui o mito da
democracia racial, componente indispensavel da ideologia da mestigagem” (COSTA, 2001, p. 149).

37 «a reidentificagdo dos negros em termos ‘étnico culturais’ se d4 tanto a partir da “cultura afro-brasileira”,
como com base no “legado cultural e politico do ‘Atlantico Negro’ — isto é, a renascenga cultural caribenha, a
luta contra o apartheid na Africa do Sul etc.” (Guimardes, 1995, p. 43). Até o momento, a busca da
reafricanizacdo nos termos acima mantém-se restrita a um grupo reduzido de afrodescendentes brasileiros, a
maior parte desses define-se, em primeiro lugar, como brasileiro e ndo reconhece sua origem, nem mesmo
remotamente, na Africa” (COSTA, 2001, p. 152-153).
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um novo direito indigena que ndo mais pressupde a assimilacdo dos grupos indigenas mas
busca preservar as diferentes formas de vida de cada etnia.
Atualmente, os estudos raciais compreendem raca também enquanto uma
categoria politica. Para os autores, o reconhecimento da diferenca atribui aos negros o
pertencimento a uma ancestralidade africana e a uma cultura afro-brasileira. Nesse sentido,
Guimardes (1999) versa que uma politica antirracista efetiva envolve a ado¢do de uma
“consciéncia racial”, no qual o sujeito percebe o processo de racializacdo sobre si e
reconstréi a negritude:
Apenas para os afro-brasileiros, para aqueles que chamam a si mesmos de
“negros”, o antirracismo deve significar, antes de tudo, a admissdo de sua
“raca”, isto ¢, a percep¢ao racializada de si mesmo e do outro. Trata-se da
reconstrucdo da negritude a partir da rica heranga africana — a cultura afro-
brasileira dos candomblés, da capoeira, dos afoxés, etc. — mas também da
apropriacéo do legado politico do “Atlantico Negro” — isto é, do Movimento

pelos Direitos Civis nos Estados Unidos, da renascenca, cultural caribenha,
da luta contra o apartheid na Africa do Sul, etc. (GUIMARAES, 1999, p. 58).

Costa (2006b) mais uma vez tece criticas aos estudos raciais e nesse caso faz
revisdes em relacdo ao uso politico de raca. Para o autor cultura negra € um termo vago,
que engloba uma variedade de sentidos e interpretacbes em que muitas vezes a
bipolaridade negro/branco nédo faz muito sentido e, a partir de exemplos relacionados aos
Bailes Blacks no Rio de Janeiro, ao movimento Hip-Hop em Séo Paulo ou aos Blocos Afro
em Salvador com o Ilé Ayé, Costa (2006b) ressalta que esse universo heterogéneo da
cultura negra ndo deveria ser reduzido a um “momento da constru¢ao da consciéncia racial
e de um sujeito antirracista” (COSTA, 2006b, p. 208). O elogio a consciéncia racial faz da
cultura uma “varidvel dependente da politica antirracista e da estética um mero instrumento
da politica” (COSTA, 2006b, p. 208), cujos objetivos é elevar as consciéncias “alienadas”,
tendo em vista que todos os “ndo brancos” devem assumir uma identidade e uma postura
politica particular, reestabelecendo um suposto vinculo “(s6cio)ldgico entre corpo negro, a
cultura negra e o ativismo politico” (COSTA, 2006b, p. 213). Para o autor, 0S processos
de etnicizacdo negra (surgimento de novas identidades negras ou afro-brasileiras) que
estabelecem um intenso vinculo com o Atlantico Negro e refaz um elo com o continente
africano, ndo podem ser reduzidos a conscientizagdo racial.

Os estudos raciais, nessa perspectiva, sdo importantes para a mobilizacdo
antirracista, contudo, ndo s@o capazes em desvendar e significar politicamente a
“multiplicidade de diferengcas e aspiragfes envolvidas nas lutas contra o racismo”

(COSTA, 2006b, p. 221). Desse modo, o teorico verifica a necessidade em realizar a
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reflexdo sobre até que ponto tracos corporais, mobilizacdo politica e identificacdo cultural
se articulam no sentido de constituir novas etnicidades negras.

Segato (2005) também faz criticas a concepcdo da identidade politica negra
fixada na cultura afro-brasileira e no legado politico do Atlantico Negro. A autora expde
que no Brasil ser negro ndo significa, necessariamente, partilhar de uma cultura ou tradicéo
especifica, ademais, a afro descendéncia ndo seria exclusividade das pessoas negras™.
Exceto pela populacdo negra que vive em quilombos, a autora elucida que ndo se pode
dizer que existe um povo afro-brasileiro no interior da nacdo, mas sim “uma etnicidade
afro-brasileira disponivel, que se doa, ao povo brasileiro” (SEGATO, 2005, p. 3-4). Ja no
caso dos quilombolas e indigenas, haveria contetidos de etnicidades substantivos, uma vez
que haveria um territério e uma cultura diferenciada. Em relacéo a apropriacédo politica do
Atlantico Negro, apesar dessas mobilizacdes terem um importante impacto na luta
antirracista nacional, Segato (2005) é critica as politicas universalistas direcionadas aos
negros. De acordo com os termos de S. Hall (1996b), no mundo pos-colonial, cada
diaspora negra traduziu, tensionou e negociou com a na¢do Ocidental as relacdes marcadas
pela subordinacdo econdmica, politica, cultural.

Portanto, para Segato (2005) os critérios de percepcao de raca, os critérios que
posicionam alguém enquanto negro, é variavel conforme os signos do contexto analisado,
que varia de nacdo para nacdo, como constatou-se a partir das reflexdes de Brah (2006),
por exemplo, a identidade negra na Gra-Bretanha mobiliza afro-caribenhos e sul asiaticos.
No contexto brasileiro envolve a marca fenotipica com énfase na cor da pele, o que torna a
cor da pele negra um signo® que remete & historia de escravizacdo. Mesmo 0s sujeitos
negros que nao descendem de escravizados sdo lidos a partir dessa 6tica, 0 que
consequentemente nos aprisiona num modelo binario de compreensdo (branco/negro;
incluido/excluido). Como resultado, negro enquanto “identidade politica” no Brasil, de
acordo com Segato (2005), significa pertencer ao “grupo que compartilha as consequéncias
de ser passivel dessa leitura, de ser suporte para essa atribuicdo, e sofrer o0 mesmo processo
de ‘outrificagdo’ no seio da nagdo.” (SEGATO, 2005, p.4). Assim, uma politica negra

transnacional esbarra nas diferencgas entre as nagoes e seus modos de hierarquizagdo; uma

% Nesse sentido, para Segato (2005) o termo afrodescendente ndo deve ser referido aos beneficiarios das
politicas da acdo afirmativa pautadas em principios de discriminacdo positiva, pois a maior parte dos
brasileiros “brancos” possuem ascendentes africanos. Em outras palavras, “se a pessoa possui fenotipos
considerados brancos, serd considerada branca” (SILVA, 2006).

% No Brasil, “cor ¢ signo e seu tnico valor sociologico radica em sua capacidade de significar. Portanto, o
seu sentido depende de uma atribuicdo, de uma leitura socialmente compartilhada e de um contexto histérica
e geograficamente delimitado (SEGATO, 2005, p. 3).
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politica que funciona na Gré-Bretanha ou nos EUA pode ndo necessariamente suprimir as
desigualdades no contexto brasileiro:

raca é signo e, como tal, depende de contextos definidos e delimitados para obter
significacdo, definida como aquilo que é socialmente relevante. Estes contextos
sdo localizados e profundamente afetados pelos processos historicos de cada
nacdo. Por exemplo, se a ideia de um Atlantico Negro, como estratégia de
construgdo de uma identidade politica negra transnacional, pode ser um
instrumento politico até certo ponto eficiente na demanda das diversas
populacbes negras por recursos e direitos, ndo podemos deixar de advertir que,
no cenario imediato de nossas interacdes na Ameérica Ibérica, a identidade negra
se constitui fortemente hifenada, modificada pelo ambiente histérico politico e
civilizatério subcontinental, nacional e regional. Um afro-norte-americano é um
sujeito muito diferente de um sujeito classificado negro no ambiente social
brasileiro. Todas estas sociedades pos-coloniais do continente americano sdo
moduladas por uma forte estratificagdo étnico racial, mas a engenharia desta
estratificacéo é variavel (SEGATO, 2005, p. 6).

Desse modo, partindo do pressuposto que raca é signo, Segato (2005) expbe a
mobilizacdo dos signos no sentido de combater as desigualdades. Uma vez que o signo fixa
subalternamente o sujeito negro ao longo da histéria, “chacoalhar” esses signos,
significaria “minar, erosionar, desestabilizar a estrutura” (SEGATO, 2005, p.11). Nesse
sentido, a implementagdo de agdes afirmativas nas universidades “movimentariam” os
signo da pessoa negra, introduzindo-a em um cendrio em que essa populacdo ndo
circulava. Porém, a autora vai ainda mais longe, seria necessario mobilizar os signos
“reflexivamente, deliberativamente. [...] O jogo dos signos €, por enquanto, tudo o que
temos: anarquizar com uma performance defeituosa a vitrine em que 0 sistema se
apresenta” (SEGATO, 2005, p. 11). Gomes (2011) complementa que a presenca do sujeito
negro e sua corporeidade em espacos antes nao ocupados, traz uma nova leitura desse
corpo, em que nos novos espacos por ele ocupado exige-se a convivéncia, a ética em
relacdo a diferenca, o respeito.

Silvério e Trinidad (2012) discorrem ainda que o significado do termo negro é
consequéncia do apagamento da multiplicidade cultural dos grupos étnicos advindos do
continente africano, ou seja, 0 “encontro colonial” significou a agdo de racializar a
experiéncia do outro, culminando no apagamento da origem étnica a partir da denominacéo
artificial negro para os despossuidos da “brancura”, limitando e condicionando essa
multiplicidade a um espaco nacional. Nesse sentido, os autores demonstram preferéncia em
relacdo ao emprego do prefixo “afro”. Para Silvério (2013), a partir da Otica da diaspora, a
expressdo “afro-brasileiro” seria uma critica a posicdo sulbalternizada do negro e

possibilitaria novas identificacdes que subvertem a fronteira nacional:
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Em relagdo aos negros brasileiros, se ndo encontramos uma ideologia de
retorno fisico a origem africana, identificamos pelo menos dois discursos
distintos: um que dilui a origem africana na brasilidade; outro, no qual a
origem africana € discursivamente constitutiva da identidade, dai a utilizacdo
recente de expresses como afrodescendente e afro-brasileiro. A impossibilidade
de voltar para a casa da mae Africa em ambos os discursos permite observar
I6gicas distintas no uso do conceito de didspora: uma que contigencia e restringe
a origem africana a uma dinamica nacional; outra na qual aquela origem é
utilizada como elemento de critica da posicdo do sujeito negro na sua relagao
com a sociedade que, ao racializar sua pertenca étnica, 0 hierarquiza, podendo
ele, no entanto, ao recriar sua origem para além da fronteira nacional numa
perspectiva diaspdérica, denunciar a forma como a diferenga é transformada em
desigualdade social no Brasil, e em varios Estados nacionais latino-americanos
(SILVERIO, 2013, p.56).

Nesse sentido é importante reconhecer que a concepc¢édo de didspora e a critica
as identidades nacionais significam uma grande contribuicdo dos estudos pés-coloniais.
Costa (2006 a) discorre ainda que autores como Hall e Gilroy, a partir da nocéo de sujeitos
descentrados, trouxeram teoriza¢Oes inovadoras acerca da relagéo entre sujeito, diferenca e
politica. Todavia, em relacdo ao conceito de hibridismo, muito recorrente na literatura pos-
colonial, Costa (2001) considera que esse termo perde sua eficacia analitica e normativa
quando deslocado para a Sociologia. Segundo o autor o hibridismo impediria a anélise das
particularidades e especificidades, sobretudo no contexto brasileiro onde se ‘inventou’ uma

nacdo ancorada na mesticagem:

Os processos que ocorrem no contexto brasileiro contemporaneo sdo antes
caracterizados pelo esforgo de diferenciacdo e afirmacdo das particularidades
culturais que pela fusdo cultural. Trata-se do esforco politico de separar as
diversas partes daquilo que, na esteira de constituicdo da nagdo, Se construiu
como cultura nacional mestica (COSTA, 2001, p. 154).

Dessa maneira, Sérgio Costa pontua que o lugar de enunciacdo hibrido, ou seja,
0 terceiro espaco, que significaria o entremeio das fronteiras culturais, ndo existe. Ou seja,
todos os lugares seriam de enunciatorios e definiriam fronteiras. Assim, 0 mesmo
hibridismo que pode vir a sustentar a critica a uma ideia de nacionalismo e pureza alema,
pode servir de base para a ideologia da mesticagem ‘“nacionalista, homogeneizadora e
heterofobica” (COSTA, 2006 a, p. 108), como ocorreu no Brasil dos anos 1940.

Finalizando, Domingues (2007) define movimento negro como um movimento
politico de mobilizag&o racial (negra), mesmo que em alguns momentos assuma um carater
fundamentalmente cultural. De acordo com sua definicdo ficam de fora associagdes que
mobilizam descendentes de africanos como as irmandades religiosas, os candomblés, as
escolas de samba, os capoeiras, as congadas, 0s mocambiques, 0S grupos teatrais, 0S

movimentos literarios, etc. Nessa lista, € possivel incluir o Grémio Recreativo Cultural e
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Social Escola de Samba Vai-Vai, a Pastoral Afro Achiropita e o Instituto Afro-Religioso
l1é Asé lya Osun, espacos de sociabilidade pesquisados nesse estudo. Portanto, cabe
verificar como os elementos da cultura afro-brasileira sdo mobilizados nesses contextos,
COmMo 0S sujeitos que protagonizam esses cenarios culturais reconhecem suas diferencas e
quais os sentidos que atribuem & cultura afro-brasileira. Nesse sentido, serd possivel
realizar um cotejamento entre as frentes antirracistas e teorias apresentadas e as falas dos

sujeitos em relacdo a construcdo de suas subjetividades.
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3 SARACURA, BEXIGA E BELA VISTA

Com o intuito de contextualizar historica e geograficamente o campo de
estudo, serdo abordados nesta secdo as diferentes hipoteses que a literatura abarca sobre as
origens da Bela Vista e o imaginario construido e difundido acerca do bairro. Considera-se
que esta contextualizacdo auxilia na compreensao das relacGes atuais e cotidianas mantidas
nos espagos de investigagdo. Assim, para delinear um panorama atual da Bela Vista, sdo
abordadas as histdricas regibes do Saracura e do Bexiga, 0 que implica uma discusséo
sobre o processo de redefinicdo territorial/racial da cidade de Sdo Paulo no periodo pos-
abolicdo. Ademais, pretende-se realizar um didlogo intenso entre a revisao bibliogréfica e
documental - que envolve desde o uso de mapas e reportagens, até producdes filmicas - e
os dados da pesquisa de campo e entrevistas. Com isso, sdo levantadas questfes atuais e
importantes no contexto do bairro e que se refletem nos sujeitos e nos espacos de
sociabilidade da pesquisa, como a questdo da especulacdo imobiliaria e desapropriacées, o
deslocamento de familias negras, os diferentes segmentos populacionais que compdem o
bairro, entre outras questdes, enfatizando, logicamente, a percepcdo dos sujeitos sobre essa

historia, geografia, representacdo e cotidiano.

3.1. NAS AGUAS DO SARACURA, O PRINCIPIO DE UM BAIRRO

A resisténcia as relacdes de poder mantidas por sujeitos africanos e seus
descendentes no periodo escravocrata do Brasil assumiu diferentes formas: da resisténcia
cultural e religiosa a insubmissdo aos trabalhos forcados, ocupacdo das terras disponiveis,
revoltas, fugas, abandono das fazendas, formacdo de quilombos, entre outras estratégias
(MUNANGA, GOMES, 2004). Nas cidades, havia os chamados quilombos urbanos,
ademais, a cidade oferecia uma chance maior de anonimato para os foragidos das fazendas.
Segundo Rolnik ([1989] 2007), tais espagos eram moradias “coletivas no centro da cidade
ou nucleos semirrurais — as rogas das periferias urbanas, bastante semelhantes ao que séo
hoje as rocas de periferia dos terreiros de candomblé nas cidades” (ROLNIK, [1989] 2007,
p.78). No final do século XIX, segundo essa autora, se constituiu 0 Quilombo do Saracura,
na regido brejeira as margens do cérrego de mesmo nome que fora canalizado por galerias
subterraneas em meados da década de 1930. O Mapa 1*° — O Cérrego da Saracura — indica

0 caminho dessas aguas:

“0 Os mapas deste estudo foram elaborados por meio dos Dados Cartograficos © 2013Google, recurso
disponivel no sitio eletrénico https://maps.google.com.br/.
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Segundo a oficina-intervencdo Trafegar pelos rios do Bixiga (2013) do
Coletivo Mapa Xilogréafico, e como demonstra 0 Mapa 1, o cOrrego Saracura possui 0
afluente Saracura Pequeno. O Saracura ou Saracura Grande possui sua nascente, no morro
do Caaguagu, regido da Avenida Paulista, de onde desce no sentido da Rua Almirante
Marques Ledo, ao lado da Rua Rocha, até se juntar ao Saracura Pequeno, que nasce entre a
Avenida Nove de Julho e a Rua Barata Ribeiro. Ambos se encontram na Avenida Nove de
Julho na altura da Praca Quatorze Bis e segue até desaguar no Ribeirdo Anhangabal, na
altura da Praca da Bandeira.
Ao lado do que hoje é a movimentada Praca da Bandeira, havia o antigo Largo
do Piques, atualmente denominado Largo da Memdria. Ali foi construido em 1814 o
primeiro monumento da cidade de Sdo Paulo - a Piramide do Piques - atual Obelisco da
Memoria. No século XIX, o Largo do Piques era uma regido de intensa atividade comercial

e grande movimento de tropeiros, justamente por significar um ponto onde cruzavam
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varias estradas, tanto para o interior como para fora da Provincia. No Chafariz do Piques,
extinto em 1872, os tropeiros se abasteciam de &gua potével e descansavam 0s animais
(KOK, 2004). Segundo Célia Lucena (1984), Rosangela Borges (2001), Marcio S. Castro
(2008) e mesmo no documentario Sdo Paulo - Memoria em Pedagos: Bexiga (1997), junto
a Pirdmide do Piques, ocorria, uma vez por semana, o leildo de escravizados:
Se, muitas vezes, na lembranga paulistana, o Largo do Piques aparece como
local de orgulho, pois com suas feiras de animais, suas casa de comércio, seu
Obelisco da Memoria ostentando um poético chafariz, contribuiu muito para o
progresso urbano da area citadina de Sao Paulo, ele é lembrado por muitos
como palco de acontecimentos sombrios, lugar de triste memaria.
Acontece que no Largo do Pigues, exatamente junto ao chafariz, uma vez por

semana, quando o sino de bronze da Igreja de Sdo Francisco anunciava o meio-
dia, comegava o concorrido leildo de escravos (BORGES, 2001, p.42).

No entanto, durante esses leildes ocorriam fugas também:

As capoeiras e capinzais que havia em torno do Tanque Relno, no Bexiga, como
em outros pontos que corriam o Anhangabaul e o Riacho do Saracura, serviram
de esconderijo onde se aquilombavam negros rebelados. Esses matos eram
convidativos para esconderijos. Em 1831 foi feito um documento com a tentativa
de fechar o acesso do Anhangabal para o Bexiga, cujo objetivo era impedir o
transito de escravos fugitivos para o Bexiga (LUCENA, 1984, p.24).

No trecho destacado Lucena (1984) afirma que, na primeira metade do século
XIX, negros rebelados aquilombavam-se nas matas proximas do rio Anhangabal e do
riacho Saracura, sendo que um dos pontos de morada era em torno do Tanque Relno. De
acordo com Sacchetto (2001), o Tanque Relno ou Tanque do Bexiga localizava-se no
Campos do Bexiga e era um alargamento do cdrrego Saracura que formava uma espécie de
lago. Dessa maneira, antes mesmo do loteamento dos Campos do Bexiga, em 1878, e da
chegada dos imigrantes italianos, viviam nestas matas africanos e seus descendentes. O
Mapa 2 - Planta da Cidade de Sdo Paulo (1800-1874) de Affonso A. de Freitas,
reproduzido no estudo de Lucena (1984), demonstra o Tanque Reuno junto a Chéacara e

Campos do Bexiga:
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Mapa 2. Planta da Cidade de Séo Paulo (1800-1874)
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Contudo, além da narrativa do Quilombo do Saracura indicar que os primeiros
habitantes do Bexiga eram negros, existem outras versdes a respeito da origem do bairro a
partir da sua nomeacdo popular: Bexiga. Pois, desde 1791 até o final do século XIX, a
regido que hoje fica entre as Ruas Santo Amaro e Rua Santo Antonio, conforme indica o
Mapa 02, era conhecida como Chacara do Bexiga. Esse fato ndo sé é curioso, mas pode
revelar que ha, por trds, uma disputa entre grupos distintos acerca de quem seriam 0S
pioneiros nesta localidade.

De acordo com uma destas verses havia uma hospedaria proximo ao Largo do
Piques cujo dono chamava-se Antonio Bexiga. Nesse local haveria quartos para
hospedagem de tropeiros e local para esses descansarem os animais. Bexiga seria um nome
popular que faz referéncias a doenca variola e seria, portanto, um apelido uma vez que
Antonio apresentaria marcas da doencga no rosto. Outra versdo considera que, pelo fato da
Bela Vista encontrar-se, na época, numa regido mais afastada do ndcleo urbano, seria um

lugar que acolhia escravizados acometidos pela mesma doenca. Seria uma maneira de
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isolar os doentes, uma vez que ndo haveria cura para a doenca e, portanto, a medida
profilatica seria o isolamento. Uma terceira hipétese afirma que a denominacédo viria do
fato do dono da chacara comercializar “bexiga de boi”, negocio lucrativo e bastante
explorado na Sdo Paulo daguela época. Lucena (2013) discorre ainda que havia um
Matadouro Municipal na Rua Santo Amaro, proximo a hospedaria de Antdnio Bexiga,
indicando o intenso comércio de bexigas de boi na regido. Posteriormente, devido a
proximidade do centro da cidade e das aguas do rio Anhangabau, que abasteciam trés
principais chafarizes de Sdo Paulo, o Matadouro foi transferido para a Rua Humaita em
1852, como confirma o depoimento de Roberto Fiovoranti*!, aos 92 anos de idade, em
entrevista a Lucena (2013). A autora indica ainda que em 1887 o Matadouro foi transferido
para a Vila Mariana.

Apesar das contradicbes a respeito dos motivos que acarretaram na
denominacdo popular ao bairro, Lucena (1983, 1984, 2013), Borges (2001) e Castro
(2006), entre outros pesquisadores, apoiam-se na citacdo de Afonso A. de Freitas que
anuncia la pela década de 1870, antes da ocupacdo em massa de imigrantes italianos, que
“a Chacara do Bexiga possuia extensas plantacdes de jabuticabeiras, laranjeiras e
capinzais, onde se cacavam veados, perdizes e até escravos fugitivos”. Portanto, revela-se
que escravizados foragidos desde muito antes habitavam os Campos do Bexiga,
constatacdo que concorda de certa maneira com a pesquisa de Raquel Rolnik ([1989]2007).

3.2. O BEXIGA DE NEGROS E ITALIANOS

Ainda que o movimento pela abolicdo da escravatura apresente um sentido
humanitario, grande parte da elite adepta a esse movimento buscava resguardar interesses e
valores sociais prejudicados por conta da vigéncia da escraviddo. Segundo Andreas
Hofbauer (2003), com a abolicdo da escravatura a elite brasileira queria mudancas
econbmicas mas, a0 mesmo tempo, preocupava-se em manter a velha estrutura de poder.
Desse modo, ndo foram tomadas medidas para garantir a inser¢do, protecdo e
sobrevivéncia dos negros. Houve, portanto, a excluséo racial do trabalho, restando a essa
populacdo os trabalhos mais penosos e mal remunerados. As oportunidades foram
monopolizadas pelas antigas camadas dominantes e pelos imigrantes europeus, pois teorias

racistas impulsionaram o governo a patrocinar a vinda em larga escala desses imigrantes

*! Entrevista de Roberto Fiovoranti, seresteiro do Bixiga, coletada por Célia Lucena no Museu do Bixiga em
19/03/1982.
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para substituir a mdo de obra dos escravizados e recém “libertos” nas lavouras e,
posteriormente, nas industrias. Defendia-se ainda que o progresso do pais ocorreria a partir
do branqueamento da populagdo, o que impunha o “branqueamento fenotipico” por meio
da miscigenacao, com o intuito de supressdo da populacdo negra. A Tabela 1 - Habitantes
na Cidade de Sdo Paulo por Nacionalidade em 1872, 1886, 1890, 1893 e 1895 - destaca
esse aumento de imigrantes na Cidade de Séo Paulo:

Tabelal. Habitantes na Cidade de Sdo Paulo por Nacionalidade em 1872,
1886, 1890, 1893 e 1895

Estrangeiro Nacional Total
Ano N % N %
1872 2.082 8,00 23.938 92,00 26.020
1886 12.290 25,77 35.407 74,23 47.697
1890 14.303 22,03 50.631 77,97 64.934
1893 67.060 55,52 53.715 44,48 120.775
1895 71.000 54,62 59.000 45,38 130.000

Fonte: SANTQOS, Carlos José Ferreira dos; 2008.

Conforme podemos observar na Tabela 1, a populacdo paulistana de 1872 a
1895 apresentou um aumento de aproximadamente 103.980 habitantes, sendo que a parcela
estrangeira significou 68.918 habitantes desse aumento — aproximadamente 66% -, ou seja,
mais que a metade do crescimento demografico da cidade de Sdo Paulo nesse periodo foi
composta por imigrantes. Carlos José Ferreira dos Santos (2008) ressalta ainda que, entre
0s estrangeiros, a maioria eram italianos (63,38%), seguida por portugueses (21,13%),
espanhois (6,76%), alemaes (3,38%), franceses (1,55%), austriacos (1,41%) e um pequeno
numero de ingleses, belgas e suecos.

Os numeros demonstram a meta do governo em tornar a populagéo paulistana
predominantemente europeia e branca. A populacdo nacional era desqualificada e
inferiorizada, enquanto que 0s imigrantes europeus eram sinénimos de modernizacéo,
superioridade, qualificacdo e, por isso, eram majoritarios nos setores industrial, artistico,
comercial, bancério. Nesse sentido, Bandeira Junior ** apud Santos ( 2008, p. 51) destaca
gue a Fabrica de Santa Marina — Vitraria, por exemplo, cujo prefeito Antonio da Silva
Prado era um dos socios, “empregava em 1901 duzentas pessoas, sendo que todas elas
eram de origem francesa ou italiana” (BANDEIRA JUNIOR, 1901, p. 151 apud SANTOS,

*> BANDEIRA JUNIOR, Antonio F. A IndGstria no Estado de S&o Paulo. S3o Paulo: Tipografia do Diério
Oficial, 1901, p. 150-1.
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2008, p. 51). Contudo, Santos (2008) refuta a suposta qualificagdo técnica da populacdo
estrangeira. O autor levanta a probabilidade de que o grande numero de trabalhadores
imigrantes que entraram em S&o Paulo terem a lavoura como principal ocupacdo em seus
paises de origem. Ademais, havia 0s empresarios estrangeiros que priorizavam imigrantes,
principalmente compatriotas, a trabalharem em suas fabricas, independentemente de
qualificagéo.

Assim, nessa febre de europeizacdo, e na corrida pela modernizacdo e
urbanizacdo, as chacaras passaram a ser loteadas e, antes mesmo da abolicdo da
escravatura, ja no final da década de 1870, portugueses, espanhdis e italianos,
principalmente calabreses, ocuparam o Bexiga atraidos pelos baixos pre¢os. Lucena (1983)
destaca o seguinte anuncio de 26 de julho de 1878 do Jornal a Provincia:

Terrenos do Bexiga — Acha-se prompta a planta deste terreno e vende-se em
lotes ou as bragas, a vontade do comprador.

N&do ha nada a desejar nestes terrenos, dentro da cidade, agua excellente em
diversas fontes, lindos golpes de vistas, salubridade e precos baratissimos,
conforme a localidade escolhida. Para tractar nas officinas de Santo Antdnio com

0s proprietarios ou a Rua do Roséario 44, com a E. Rangel Pestana (LUCENA,
1983, p. 49).

Foi a firma Antdnio José leite e Braga e Cia. que deu inicio ao loteamento do
Campos do Bexiga, o local que ora ou outra alagava possuia precos baixos e por isso atraiu
imigrantes pobres, principalmente italianos, seguidos por espanhois, portugueses, sirios e
judeus, que também ocuparam esse espaco (LUCENA, 2013). O numero de italianos
provenientes da regido da Calabria que se fixaram nessa regiao era superior em relacdo aos
imigrantes de outros paises e regifes da Italia. Muitos desses calabreses haviam desistido
do trabalho nas lavouras do café para residir no centro paulistano com o intuito de
trabalhar como artesdo, comerciante, e posteriormente, como operario na primeira fase da
industrializacédo paulista.

Como ressaltado no inicio desta secdo, a populacdo negra também era
protagonista nesse contexto, abrigando escravizados rebelados. Além disso, cabe pontuar
gue ex-escravizados e seus descendentes, no final do século XIX e inicio do século XX, se
deslocaram das fazendas de café do interior paulista para os grandes centros urbanos, como
a cidade de S&o Paulo. A partir desse periodo, o Bexiga se consolidou ainda mais como um
importante nucleo negro, uma vez que determinadas medidas higienistas na regido central
da cidade de Sédo Paulo, principalmente na regido da Sé, fez com que se deslocassem para
& uma consideravel parcela da populacdo negra. Portanto, mesmo ap6s a abolicdo da

escravatura, 0s negros ainda se fizeram presente no cenario do bairro, e um dos grandes
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motivos foi a exclusdo geografica da populagdo negra concomitantemente a excluséo racial
do trabalho.

A cidade de Sdo Paulo passou por uma intensa redefini¢do territorial/racial
encabecada pelo poder pablico e pela elite paulistana, fazendo com que 0s negros se
deslocassem para as regiGes mais periféricas da cidade (OLIVEIRA, 2008). Essas medidas
foram tomadas desde a década de 70 do século XIX. Um exemplo seria o loteamento da
Chacara Campo Redondo em 1873 para a idealizacdo do bairro Campos Eliseos, destinado
aos bardes do cafe (PORTO, 1992), marcado por ruas largas e mansdes. Mas foi na gestéo
do prefeito Anténio Prado (1899 - 1911), cerca de uma década apds a abolicdo da
escravatura, que a “limpeza” do Centro Velho foi intensificada com o intuito de redefinir a
espacialidade urbana aos moldes de grandes cidades europeias, além de isolar e excluir os
indesejados das areas mais centrais da cidade. De acordo com Porto (1992), a
administracdo do prefeito Antonio da Silva Prado visou o ‘“descongestionamento e
arejamento do centro da cidade” (PORTO, 1992, p. 97).

Entre os projetos urbanos em que os negros foram o grande alvo das
remocdes, podemos mencionar a desapropriacdo de varios imoveis para a ampliacdo do
Largo do Rosério (que fora rebatizado em 1905 com o nome do prefeito “modernizador”,
tornando-se Praca Antdnio Prado), o que incluiu, inclusive, a demolicdo da Igreja do
Roséario dos Homens Pretos em 1904; as demoli¢Bes dos corticos na regido do Sul da Sé
(&rea localiza entre a Praca da Sé, parte do Glicério e da Liberdade) a partir de 1910; e o
saneamento e urbanizacdo da Varzea do Carmo (atual regido do Parque Dom Pedro Il e
mercado Publico Municipal) durante a gestdo do prefeito Washington Luis (1914- 1919).

A Igreja do Roséario, fundada no século XVIII, de acordo com Castro (2008)
abrigava a Irmandade de Nossa Senhora dos Homens Pretos que tinha, como principal
objetivo, a mobilizacéo para comprar cartas de alforrias de escravizados. Ademais, por tras
da prética catolica havia a manutencdo de manifestagdes culturais afro-brasileiras — no
Largo do Rosario eram comuns congadas, mogambiques e a concentracdo de negros, entre
eles quituteiras e ambulantes. Todavia, essa concentracdo de negros e batuques finda com
as intervencOes de Antonio Prado. A igreja foi demolida e reconstruida no Largo Paicandu,
mas perdendo a sociabilidade de outrora, tendo em vista normas e padrdes municipais
rigidos. Em 1955, é instalada no Largo Paicandu a estatua “Mae Preta”, de Julio Guerra
(MATTOS et.al., 2008).

Em relagdo a tentativa de eliminar manifestacfes culturais de matrizes afro,

como as que ocorriam no Largo do Roséario, Santos (2008) menciona ainda as repressoes
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que ocorriam no Sul da Sé. Nesse sentido, o autor destaca a noticia de 18 de julho de 1897
do Jornal a Redempcédo em relacdo a repressao policial aos festejos comemorativos de 13
de maio do mesmo ano, festejos que sempre ocorriam naquela regido, fato que indica o
elevado numero de negros residentes no sul da Sé antes das obras de reurbanizacao.

Por fim, as obras publicas, na Varzea do Carmo, resultaram, principalmente, no
deslocamento das “lavadeiras da Varzea” ou “lavadeiras do Carmo”. Gragas as cheias do
Tamanduatei, essas mulheres, em sua maioria negras, lavavam roupas nessa regido como
forma de sustento. O relato de Sesso Jnior ** apud Santos (2008, p. 99) demonstra o

quanto essas mulheres e sua ocupagdo eram desqualificadas naquela época:

Outras cenas desagradaveis, que frequentemente ocorriam e que se tornaram
comuns, [...] eram as tradicionais ‘brigas das lavadeiras’, que entdo ocorriam na
Varzea do Carmo. Como tais fatos-tragicbmicos, que o povo também
considerava de ‘pouca vergonha’, [...] quando da falta de 4agua [...]. Numerosos
grupos de mulheres apressadas se dirigiam em dire¢do & Véarzea do Carmo. A
maioria eram ex-escravas e mamelucas, sendo poucas as mulheres brancas. [...]
Acontecia que muito antes de se acomodarem, cada qual em seus lugares, ja se
iniciava a discussdo que era acompanhada de impropérios e palavrdes e
terminava em brigas — tudo isso para a disputa de melhores lugares. Raro era o
dia em que a policia ndo era chamada para intervir, havendo, as vezes, a
necessidade de as autoridades realizarem alguma prisdo, principalmente quando
se tratava de lavadeiras mais exaltadas, que brigavam como homem. A algazarra
e 0s gritos histéricos das mulheres eram ouvidos a distancia; todas as vezes que
tal acontecia, podia-se notar a enorme aglomeracdo de populares e curiosos, que,
dos outeiros do Carmo e do Largo das Casinhas [Largo do Tesouro], se divertiam
gostosamente, presenciando, |4 embaixo, na VVarzea do Carmo, a j& costumeira e
tradicional ‘briga das lavadeiras’ (SESSO JUNIOR, 1983, p. 79 apud SANTOS,
2008, p. 99-100)

A repressdo policial era constante na regido. A partir da perspectiva elitista de
Sesso Junior, tais lavadeiras sdo descritas como briguentas, de “pouca vergonha”,
histéricas, enfim, descritas como ‘“ex-escravas e mamelucas” que possuiam um
comportamento improprio naquele espaco publico central. Ocorria na Varzea também o
“Mercado Caipira” ou “Mercado dos Caipiras” em que sujeitos de localidades mais
distantes iam comercializar produtos agricolas, medicinais, artesanais, entre outros. Havia
também “os vendedores de ervas, ou ervanarios, por vezes também descritos como
‘curandeiros’, ‘benzeduras’, ‘pretos veios’” (SANTOS, 2008). Esses sujeitos visivelmente
descendiam de negros e/ou de indigenas e detinham o conhecimento das raizes, das ervas,
enfim, dominavam um saber ancestral da cura. Contudo, medidas sanitaristas
transformaram a Varzea do Carmo em um parque municipal, baseado no projeto do francés

Cochet, com o intuito de afastar a populacdo descrita. Alias, Rolnik ([1989] 2007) ressalta

*¥ SESSO JUNIOR, Geraldo. Retalhos da Velha So Paulo. Sdo Paulo: Grafica Municipal, 1983, p.79.
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que o desejo de tornar Sdo Paulo uma cidade “civilizada” e “europeizada” ja se
manifestava na formulacdo do Codigo de Posturas do Municipio de S&o Paulo de 1886,
que visava proibir determinadas praticas relacionadas a populacdo negra:
as quituteiras devem sair porque ‘atrapalham o transito’; os mercados devem ser
transferidos porque ‘afrontam a cultura e conspurcam a cidade’; os pais de santo

ndo podem mais trabalhar porque sdo ‘embusteiros que fingem inspiracdo por
algum ente sobrenatural’. (ROLNIK, [1989] 2007, p. 81).

Diante das circunstancias apresentadas, do desalojamento forcado,
principalmente aquele em relacdo ao Sul da Sé, uma parcela da populacdo negra se
deslocou para o Bexiga, tendo em vista 0 ja existente nlcleo negro do Saracura e a
proximidade em relacdo as regides valorizadas da cidade - como Avenida Paulista, Rua
Consolacdo, Rua Brigadeiro Luis Antbnio e arredores - que demandavam mé&o de obra
bracal, principalmente nas mansdes dos bardes do café ou de imigrantes enriquecidos pela
industria, como ingleses e franceses. Esses se encontravam principalmente na regido mais
acima denominada Morro dos Ingleses, proximo da Avenida Paulista - inaugurada em
1891. O Morro dos Ingleses, em 1912, recebera orientacdo diferenciada em relagcdo ao
alinhamento das ruas. Com ares aristocraticos, a regido fora habitada pela elite paulistana,
onde ingleses, inclusive, praticavam golfe. (LUCENA, 2013).

Lucena (2013) afirma que de um modo geral, no contexto do Bexiga, as
pessoas negras eram obrigadas a trabalhar para os italianos em situacdo precéria, visto que
as lojas, empresas e instituicdes ndo os aceitavam. Aqueles que viviam nas margens do
Saracura se submetiam as tarefas mais arduas, buscando ocupa¢des na coleta de lixo, na
construcdo de edificacbes como pontes, canalizacdo de corregos e rios, aberturas de ruas e
avenidas, demolicdo e construcdo de casas ou palacetes. As mulheres aproveitavam as
aguas do corrego, inclusive no ponto do seu represamento natural — Tanque Reuno — para
dedicarem-se a ocupagdo de lavadeiras, além dos penosos trabalhos nas mansées. O relato
de Fernando Penteado, nascido no Bexiga em 1947, apresenta percepgOes do processo

historico de desigualdade social vivida pela populagdo negra nesse contexto urbano:

A minha avd, junto com outras negras do bairro, era quituteira, porque néo
tinha buffet naquela época. Elas eram aquelas negras que trabalhavam para os
bardes do café na Avenida Paulista. Entdo faziam os quitutes. Minha avo era
uma quituteira de mao cheia, como tantas outras daquela época. E as festas se
valiam pela quituteira que se tinha. [...] Elas [mulheres negras]detinham as
rédeas, porque apds a escraviddo nés homens [negros] nao tinhamos emprego.
E foram as mulheres que seguraram. O italianos ndo queriam o servico pesado.
N&o faziam o servico pesado. N6s que faziamos o servigo pesado. As negras
ficavam nas casas como cozinheiras, como pajem. Mas ndo tinha muito
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emprego, entdo foi a mulher negra que segurou (FERNANDO PENTEADO.
Entrevista realizada em 22/07/2013).

Observe que a profissdo de cozinheira das mulheres negras do Bexiga apontada
por Fernando Penteado apresenta resquicios do periodo colonial. O espa¢o da cozinha,
tanto nos palacetes dos industriais enriquecidos, como nas mansdes dos bardes do café, ou
na Casa Grande, era predominantemente negro e feminino. Assim, numa sociedade
estruturada racialmente, as desigualdades ndo deixariam de ocorrer. A ocupacdo de
quituteira, ou cozinheira, significava uma das poucas oportunidades que essas mulheres
negras tinham para garantir a sobrevivéncia e o sustento de suas respectivas familias, uma
vez que a insercdo dos homens negros no mercado de trabalho foi ainda mais dificil.

Desta maneira, a Saracura e a questdo do trabalho subalterno nas mansées dos
barbes ou dos industriais foram fatores que contribuiram para que, na época, o Bexiga se
consolidasse, de acordo com Rolnik ([1989] 2007), como um importante territorio negro da
zona central da cidade. Koguruma* apud Castro (2008, p.57) destaca no jornal Correio
Paulistano de 03 de outubro de 1907 uma descricdo da regido do Saracura enfatizando sua

populacdo predominantemente negra:

[A Saracura] E um pedaco da Africa. As reliquias da pobre raga impellida pela
civilizacdo cosmopolita que invadiu a cidade, ao depois de 88, foi dar ali naquela
furna.

O vale é fundo e estreito. Pogas dagua esverdeada marcam os logares donde
sahiu a argila transformada em palacetes e residéncias de luxo.

Cabras soltas na estrada, pretinhos semi-nus fazendo gaiolas, chibarros de longa
barba ao pé dos velhos de carapinha embranquecida e labio grosso de que pende
o cachimbo, dao aquelle recanto uns ares do Congo.

Alli pae Antonio, cujas mandingas celebram os supersticiosos de Pinheiros, de
Santo amardo, da varzea do Tasbba, pratica os seus mysterios e tange o
urucungo, apoiando o ventre rugoso e despido a cabaca resonanta. As casas sdo
pequenas; as portas baixas. Ha pinturas enfumacadas pelas paredes embrancadas.
A mobilia, caixas velhas e tords de pau, sobre ser pobre, é sérdida. E alli vao
morrendo aos poucos — sacrificados pela prépria liberdade que ndo souberam
gozar, recosidos pelo alcool e estertorando nas angustias do brightismmo que os
dizima, eliminados pela elaboracgéo anthropologica da nova raga paulista — 0s que
vieram no navio negreiro, que plantaram o café, que cevaram este solo de suor e
lagrimas, acumulados alli, como rebutalho da cidade, no fundo l6brego de um
valle” (KUGURUMA, 2001, p. 210 apud CASTRO, 2008, p. 57).

Assim, no bairro do Bexiga residia um grande numero de calabreses, mas o
Quadrilatero da Saracura, delimitado segundo o estudo de Castro (2008), era habitado
majoritariamente por negros. Como descrito no trecho do Correio Paulistano, a regido

tratava-se de um vale, ou seja, era cercada por areas mais altas, como por exemplo, onde

* KOGURUMA, Paulo. A Reelaboracéo das Préticas e Crencas Afro-Brasileiras na “Metrépole do Café”
(1890 - 1920). Séo Paulo, Annablume/Fapesp, 2001.
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hoje se localiza a Avenida Paulista. A area mais baixa, antes da canalizacdo do Saracura
em 1930, era alagadica e, portanto, quanto mais baixo geograficamente era o terreno,
menor era o valor imobiliario e maior era a quantidade de negros. A area brejeira da
Saracura era destinada a plantacdo e as moradias mais simples. Ou seja, 0s negros residiam
na regido alagadiga, mais abaixo do riacho Saracura, em lotes irregulares, e os imigrantes
italianos situaram-se nas areas mais altas. Desse modo, os italianos, mesmo os pobres, com
uma situacdo econémica desfavoravel, conseguiram comprar os lotes ofertados. O Mapa 3

- O Quadrilatero da Saracura - permite visualizar geograficamente a regido da Saracura nos
dias de hoje:

Mapa 3. O Quadrilatero da Saracura
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Fonte: NASCIMENTO, Larissa aparecida Camargo do; 2014.

Como podemos constatar a partir da representacdo gréfica, o Quadrilatero do
Saracura é delimitado pelas ruas Rocha, Una, Almirante Marques Ledo e Avenida Nove
de Julho. Do mesmo modo que no Mapa 1, o Mapa 3 apresenta as localizac6es da Paroquia

N. Sra. Achiropita, onde ocorrem muitos dos encontros e atividades promovidas pela
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Pastoral Afro Achiropita; a sede do tradicional GRCSES Vai-Vai; e o Instituto Afro-
Religioso 11& Asé lya Osuin

A Pastoral Afro Achiropita, portanto, € o Unico dos trés lugares foco desta
pesquisa que ndo estd localizada no interior do Quadrilatero do Saracura, uma vez que a
Pardquia se encontra na Rua Treze de Maio, o coracdo do Bexiga, talvez o logradouro mais
famoso do bairro. A mencéo a data em que foi promulgada a Lei Aurea nfo é por acaso.
Segundo Sacchetto (2001), no comeco do século XX, antes mesmo das celebracdes em
homenagem a N. Sra. Achiropita que ocorrem nessa rua, 0S negros comemoravam o dia
Treze de Maio: “Era a Festa de Santa Cruz” (SACCHETO, 2001, p. 78). Portanto, em
1916, o que antes era Rua Celeste, passou a ser oficialmente denominado Treze de Maio.
Todavia, a menc¢édo a Festa de Santa Cruz é praticamente inexistente. Alias, Borges (2001)
aponta que ha uma caréncia de estudos que aprofundem historicamente essa antiga
manifestacdo cultural da cidade. Atualmente, no dia 13 de Maio ocorre a lavagem
simbélica dessa rua. A “Lavagem da Rua Treze de Maio” ou “Lavagem da Mentira”*
representa uma forma de protestar contra as exclusdes que acometem a populagdo negra.

A escola de samba Vai-Vai esta, literalmente, bem no “pé” do morro, proximo
a Avenida Nove de Julho e Praca Quatorze Bis. Cida Godoy e Penteado, nos trechos
destacados, explicitam a divisao racial do territério de tempos atrés:

Porque os negros ficavam mais aqui, onde é a Praca Quatorze Bis. O pessoal se
concentrava aqui embaixo, claro que todo mundo ia se concentrar onde tem agua
e o riacho do Saracura passava ali embaixo, entdo as lavadeiras lavavam roupa
aqui para as mansdes da Paulista (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida
Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

Nasci na Saracura. Ali era um brejo. Tem um rio que passa por baixo. Ele passa
ali onde hoje a Vai-Vai ensaia, passa na Nove de Julho e desadgua no Viaduto do
Cha. Toda a agua da Avenida Paulista desencana ali [regido da Vai-Vai], ali
era um brejo e ninguém queria morar la. Entdo, os italianos ficavam na Rua
Rocha [mais acima] e a gente ficava embaixo. Isso la atrds, né. Os negros
ficavam todos aqui embaixo. E quando falava de Saracura era pejorativo, mas
nos assimilamos o apelido. Ent&o falamos no samba: ‘£ o Vai-Vai do Bexiga,
Orgulho da Saracura’. Hoje nosso puxador, ele grita “Al6 Saracura”. [...] Eu
sou do Saracura, sou da Bela Vista, sou do Bexiga, essa interagdo é muito forte.
Hoje ndo moro mais no Bexiga, mas se quiser se esconder de mim é me procurar
em casa. Porque eu fico mais pra ca [Bexiga] (FERNANDO PENTEADO.
Entrevista realizada em 22/07/2013).

** De acordo com Mendonga (1993) a iniciativa da lavagem simbélica da Rua Treze de Maio partiu do Bloco
Afro Oriashé, fundado em 1988 no bairro da Bela Vista, formado principalmente por mulheres negras. A
primeira apresentagdo publica deste grupo foi justamente na lavagem da Rua Treze de Maio, em 1° de abril -
“Dia da Mentira” - de 1989, justamente no ano do Centenario da Abolicdo da Escravatura. A acdo critica do
Oriashé frente as comemorac@es do Centenario da Abolicdo e a relagdo que fazem do dia 13 de maio com o dia
da mentira (e consequentemente a caracterizacdo da Rua Treze de Maio como Rua da Mentira) estende-se a
varios outros grupos da militancia negra (ver pg. 58). Atualmente, a associac¢ao cultural denominada |14 Oba de
Min, uma dissidéncia do Bloco Afro Oriashé, continua a lavagem simbolica da rua. Com a cisdo, a sede do
Oriashé passou a ser na Cidade Tiradentes, “possivelmente a Saracura do século XXI” (CASTRO, 2008, p.86).
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De acordo com esses depoimentos verifica-se que a populagdo negra se
concentrava mais abaixo da regido do Saracura enquanto que os imigrantes residiam nas
areas mais afastadas da regido brejeira. Cida complementa que era nas margens do rio que
as mulheres lavavam roupas para aqueles que residiam nas mansfes da Av. Paulista.
Fernando Penteado, observa ainda que houve uma época em que Saracura era um termo
pejorativo, no entanto esta denominacéo foi ressignificada, complementando as identidades
dos sujeitos negros que viviam naquela area. Nesse sentido, em sua fala, Fernando, além de
se denominar negro, atribui a ele mesmo outras diferentes identidades vinculadas ao seu
lugar de origem “Sou Saracura, sou Bela Vista, sou Bexiga” explicitando também a
identificacdo entre Bexiga, Saracura e Vai-Vai.

Obviamente, ao longo do tempo, a populagdo negra do Bexiga extrapolou 0s
limites da Saracura, residindo nos diversos corticos espalhados pelo bairro. Os corticos,
comumente denominados pelo interlocutores como pensdes, sdo antigos casardes cujo
interior é subdividido de modo a comportar um grande nimero de familias, onde inclusive
0s pordes sdo habitaveis. Essas moradias sdo uma caracteristica do bairro desde a
imigracdo italiana, no final do século XIX, cujos cémodos adicionais podiam ser utilizados
tanto para abrigar familiares, como para alugar, significando um acréscimo na renda.
Dentre os locatérios, havia imigrantes também, ou seja, da mesma maneira que 0S negros,
os imigrantes pobres, principalmente italianos oriundos da Calé&bria, também residiam nos
corticos do bairro. Nesse sentido, o relato de Penteado faz uma equiparacdo interessante
entre calabreses e negros: “Minha mée chegou pequena da Calabria, os calabreses sdo 0s
negros da Italia” *°. Segundo ele, a posicéo de desigualdade dos calabreses na Itélia seria
préxima a situacdo dos negros no Brasil. O sul da Italia, onde esta localizada a Calabria,
significaria uma regido pobre e rural enquanto o norte da Italia seria rica e industrial,
diferengas regionais que se intensificaram ainda mais no periodo de formacdo desse
Estado-Nacéo.

Em Memodrias de Armandinho do Bixiga (MORENO, 1996) Armandinho - uma
das personalidades de grande importancia histérica para o bairro - relata que sua avo
materna era calabresa e seu avd paterno siciliano, ambos do sul da Italia. Seu depoimento
demonstra que as condicdes de vida dos seus avos ndo eram das melhores, e viram a
possibilidade de trabalhar nas lavouras de café do Brasil como uma oportunidade de

melhoria de vida, uma vez que 0 governo brasileiro custeava a viagem e garantia emprego:

% FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em 22/07/2013
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Meu avd veio para ca em 1875, por ai, para também trabalhar na lavoura, para
cobrir a méo-de-obra do negro. Eu vou explicar esse caso que é superimportante.
Isso eu ndo li em lugar nenhum, eu conto o que eu ouvi da histdria dos italianos.
Naqueles tempos os barbes do café de Sdo Paulo, que eram os empresarios de
hoje, comecaram a forcar a familia imperial a dar a absolvi¢do dos negros. Por
qué? Porque o negro estava ficando caro, ja tinha negro doente, negro velho,
negro sem dentes, negro que ja ndo trabalhava mais e estava ficando muito caro
para eles. E, malandros, eles estavam forcando a familia imperial a dar a
absolvicdo. E foi 0 que aconteceu, a Princesa Isabel assinou no dia 13 de maio de
1888, e no dia seguinte eles jogaram todos 0s negros na rua, sé pegando os bons.
A familia imperial, para sossegar os bardes, em 1875, anos antes de fazer esse
crime contra a raga negra, disse: “Espera um pouco, ndés vamos abrir uma
imigracdo no mundo inteiro de gente que venha trabalhar, quando as fazendas
estiverem todas acertadas, eu pego e assino”. E foi o que aconteceu no 13 de
maio. No dia 14 de maio o negro, coitado, foi jogado na rua e ndo tinha para
onde ir, ficou ao Deus darad. Meu av0, por exemplo, estava na Sicilia e soube. E a
Baixa Italia da época era como o Norte do Brasil de hoje, muito pior, uma
miséria danada. Meu av0 ja estava casado com a minha av6, morando na cidade
de Rossano, na Calabria. Os dois, mocinhos, souberam: “Quem quer ir para o
Brasil descobrir a América? O Brasil tem 40 vezes a Italia em terras, tem terreno
I4 para quem quiser, pega o quanto quer”. Iludidos, os dois vieram, como veio
muita gente. Eles estavam casados, mas ainda ndo tinham filhos. Souberam que
guem quisesse vir se inscrevia e vinha de graca. Mas a primeira decepg¢do que
eles tiveram foi no navio. Eles imaginavam por aquelas fotos de navios, mas ja
vieram nos pordes, um cagando em cima do outro, comendo aquela sopa.

[...] Mas quando eles chegavam nessas fazendas viravam escravos. [...]

Volto a repetir que tudo o que eu estou contando aqui eu nunca li em lugar
nenhum, estou contando o que eu ouvi. Depois tinha aquele malho, como tem até
hoje, eles gastavam 200 réis por dia e ganhavam um tostdo de ordenado. Depois
de trés, quatro meses, o patrdo dizia: “Vocé€ ndo pode mais sair daqui porque
voc€ me deve”. E na primeira oportunidade que podiam, eles fugiam. E uma
turma grande, todos dessa cidade de Rossano, uns 90%, fugiram da fazenda de
café, onde trabalhavam, ndo sei em que cidade, e acabaram caindo aqui no
Bixiga (MORENO, 1996, p.24-26).

A narracdo de Armandinho também questiona a assinatura da Lei Aurea
enquanto uma acdo puramente filantropica, desprovida de interesses. Ele relata que
propositalmente, ap6s a abolicdo, os negros ndo foram contratados para trabalhar.
Substituidos pela mao de obra dos imigrantes, o negros foram, literalmente, “jogados na
rua”, ficaram “a Deus dara”. Tendo em vista a oportunidade, seus avds paternos,
juntamente com outros imigrantes da cidade de Rossano - localizada na Calabria -
trabalharam numa dessas lavouras. Devido as péssimas condi¢des de vida e de trabalho
eles fugiram da fazenda, foram tentar a vida na cidade, e acabaram “caindo no Bixiga”.
Ademais, as oportunidades oferecidas a esses imigrantes - principalmente nos setores
industrial, de servigos, cultural, comercial e bancéario - e o ideal de branqueamento, como
citado anteriormente, permitiram que tivessem uma rapida ascenséo social, diferentemente
da realidade imposta a populacao negra.

Portanto, ao aprofundarmos o estudo da bibliografia e o didlogo com os

moradores desse contexto, constata-se que esses imigrantes foram deixando de morar nos



80

cortigos. Assim, os sujeitos aqui entrevistados que viveram no bairro ja na segunda metade
do século XX destacam, em suas memdrias, que os moradores das pensfGes seriam
predominantemente negros. Penteado relata: “quem morava nos corticos eram 0S negros.
Os italianos moravam em sobrados™*’. Carlos Alberto, conhecido como “Pastel”, também
relembra: “Nos corticos, vocé percebia mais era a presenca das pessoas da pele preta
mesmo”*®. Maria Eunice, a Dona Nice, complementa: “Muitos italianos moravam em
corticos também. Mas muitos foram se enriquecendo. E entdo foram embora para bairros
mais nobres [...]. Os italianos que tem aqui sdo do comércio. Poucos moram aqui’**®.
Sobre a intensa convivéncia entre negros e italianos no Bexiga, a obra de
LUCENA (2013) traz a percepcdo de Roberto Fiovoranti®® ao lembrar os relatos do pai
sobre esse convivio no final do século XIX, demonstrando que o cotidiano nem sempre

fora tdo harmonioso, acarretando, inclusive, em mortes:

Meu pai, que chegou crianga da Italia, viveu toda a vida no Bexiga, contava da
briga dos tripeiros, causadas por racismo. Os tripeiros de brinco na orelha
vinham do Matadouro da Humaité e vendiam mildos, bexigas de boi por todo o
bairro. Na Saracura Pequena viviam 0s negros e na Saracura Grande, 0S
italianos; os tripeiros ndogostavam de negros e dai saiam as mortes, tanto de
negros como de tripeiros. Era comum encontrar cadaveres em &rvores
(LUCENA, 2013, p.46).

Fiovoranti, seresteiro do bairro, além de indicar mais uma vez a divis&o racial
do territorio, tendo em vista que na Saracura Pequena (abaixo) viviam 0S negros e na
Saracura Grande (acima) viviam os italianos, revela uma convivéncia violenta entre negros
e tripeiros italianos que trabalhavam no Matadouro Municipal. Essas mortes, motivadas
pelo racismo, ocorreram nos anos que precederam a abolicdo da escravatura, uma vez que
0 Matadouro Municipal permaneceu na Rua Humaita de 1852 até 1887. O depoimento de
Giovanni Pinto®, também na obra de Lucena (2013), acrescenta ainda que apesar de
italianos e negros partilharem de uma condicdo precéria para suprirem suas necessidades
basicas, havia muitas brigas entre ambos:

O crescimento do bairro foi lento. Construiram uma casa, depois outra, 0s
moradores eram pobres e tinham sempre muita dificuldade. Em casas grandes,

moravam mais de uma familia para dividir o aluguel. Chegavam a morar oito
familias em cada casa. Era comum o assalto aqui no bairro, as pessoas eram

* FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em 22/07/2013.

*® CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Carlos Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013.

* MARIA EUNICE OLIVEIRA SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista realizada em 30/06/2013.

% Entrevista de Roberto Fiovoranti, seresteiro do Bixiga, coletada por Célia Lucena no Museu do Bixiga em
19/03/1982.

5! Giovanni Pinto, entrevista por Célia Lucena, no Bexiga em 28/02/1982.
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pobres e um pobre assaltava o outro, ndo escapava ninguém. Havia muitas
brigas com os negros (LUCENA, 2013, p.130).

Em consonancia, o depoimento da Tia Jenny, aos 86 anos, relembra que um
sujeito italiano, dono de um dos corticos do bairro, ndo obteve respaldo da familia ao

casar-se com uma mulher negra:

E esse italiano casou com uma negra. [risos]. Onde foi guerra dentro da familia.
Ele sempre falou que deu guerra na familia [...]. O sogro dele ia 14 visitar. la
consertar. As vezes quebrava o banheiro. Porque o sogro era pobre. E o italiano
era rico. Ai ele dava esse servico para o sogro, para os sobrinhos da mulher dele.
Eles ajudavam a limpar. Pintar. Vocé vé a diferenca de cor, ele era italiano e rico,
e ela negra e pobre (JENNY TEIXEIRA FRANCISCO ‘TIA JENNY’. Entrevista
realizada em 16/06/2013).

Porém, apesar dos histdricos apresentados, de um modo geral, 0os depoimentos
coletados na presente pesquisa demonstram uma convivéncia aparentemente harmoniosa,
ndo havendo uma tens&o racial explicita no bairro:

Meus pais sdo nascidos no Bexiga. Minha mae é filha de calabrés. Todo o
“bixiguento” tem uma mistura do negro com o proprio italiano, existe isso. Meu
avd [paterno] veio de Amparo, em 1990. Minha avé [paterna] j& era mineira, ja
era negra também. [..] O Bexiga ndo teve uma tensdo racial. Ele foi
diferenciado. N&o tinha isso. Mas eu percebia isso fora do bairro. Por exemplo,
a minha tia tinha um centro de umbanda, ela morava na Parada Inglesa. E as
vezes eu ia jogar bola e os meninos tinha hora que saiam todos correndo,
porque eles ndo queriam que as maes 0s vissem jogando com o sobrinho da
macumbeira. E a gente moleque ndo entendia muito. E as vezes a propria mae
daquele moleque ia ao centro da minha tia pedir protecdo (FERNANDO
PENTEADO, Entrevista realizada em 22/07/2013).

Penteado assinala que a interacdo entre negros e italianos seria uma
particularidade do Bexiga, pois essa boa convivéncia ndo se estenderia a outra bairros da
cidade, e utiliza como exemplo a discriminag@o que sofrera no bairro Parada Inglesa, em
decorréncia do fato de sua tia possuir um centro de Umbanda, religido que utiliza
elementos afro-brasileiros. Destaca ainda que a convivéncia bem proxima entre negros e
italianos, alids era comum ambos viverem na mesma Vila, foi um fator de grande
importancia para um cotidiano sem conflito. Contudo, nas entrelinhas, Carlos Alberto,
apesar de resgatar em suas memorias que ndo havia um conflito racial entre os negros e
italianos do bairro, ilustra o racismo institucional marcado pela perseguicdo policial em

relagdo a cidadaos negros:

Desde moleque eu ja tinha consciéncia do que era o bairro, do que era o negro.
[...]. Desde moleque eu ja tinha essa nocdo, Entdo moleque, eu convivendo com
muita gente, de escutar a minha mée e a minha avé dizerem que na época delas
a policia perseguia muito, e elas tinham que trabalhar, e ai se apegavam nas
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oragdes. Saiam tarde da noite do emprego. Entdo desde moleque, ninguém
precisou me falar, eu ja via como a coisa era (CARLOS ALBERTO RIBEIRO
‘Carlos Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013).

Jodo Francisco, o babalorisa Francisco de Ostin, do Instituto 11& Asé lya Osun,
terreiro religioso localizado na Saracura, também assinala uma experiéncia marcada pela
racializacdo. Apesar de considerar que atualmente € uma pessoa querida e respeitada no
bairro, Pai Francisco de Ostin comenta sobre os momentos de enfrentamento, tanto por ser
negro, como por ser babaloriséa:

Ai eles quebravam meu carro, na porta... Os vizinhos. Os moleques. As molecas.
Porque eles me viam defumando, af gritavam ‘Macumbeiro **[...] Entdo eu tive
um enfrentamento no bairro, ndo foi facil, ndo foi facil para eu me impor de 79
até a data de hoje ndo, ndo foi brincadeira. Mas hoje eu sou uma pessoa
querida. Eu amo esse bairro.

[...] Uma familia italiana... Foram quatro anos e meio no meu pé. Eu nédo gosto
que me provoque. Tinha dias que eu chorava dentro daquele apartamento [...].
Eu era o Unico negro que morava naquele prédio, e de candomblé, visivelmente
0 Unico (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘PAI FRANCISCO DE OSUN’.
Entrevista realizada em 05/07/2013).

No primeiro momento, Pai Francisco discorre sobre o periodo referente a
abertura do terreiro no seu atual endereco. No segundo momento ele comenta de sua
residéncia, num edificio de classe média localizado no bairro, no qual era o inico morador
negro. Nesse sentido, destaca uma fase de sua vida em que sofreu discriminagdo por outros
moradores, especificamente por membros de uma familia descendente de italianos,
pontuando que a discriminagdo ocorrera tanto por ser negro, como por ser candomblecista.

Finalmente, em relacdo a interacdo entre negros e italianos no contexto do
Bexiga, cabe ressaltar que o grande nimero de imigrantes significou mudangas tanto nos
aspectos referentes a demografia, como também mudancas nos aspectos culturais e sociais.
Assim, o falar “italianado” tornou-se uma caracteristica que marcava 0s habitantes da

regido, como demonstram Dona Salete, Paulo e Penteado:

Eu tinha uma amiga casada com italiano. Ela falava e vocé jurava que ela era
italiana. O negro do Bexiga é italianado, vocé pode ver o modo dele falar, o modo
dele gesticular é italianado (MARIA SALETE MOLINA LEGGERI. Entrevista
realizada em 27/10/2013).

Entdo, essa interacdo no bairro, entre o negro e o italiano é muito forte no bairro.
Até a década de 70 era facil identificar o negro que era da Bela Vista, porque a
gente falava cantado, italianado. Porque a convivéncia era bem préxima. Os
casardes, 0s corticos que tinham, era uma mistura s6 (FERNANDO PENTEADO,
Entrevista realizada em 22/07/2013).

%2 Macumba refere-se a um instrumento de percussio de origem africana, muitas vezes utilizados em religides
afro-brasileiras. Porém, esse termo passou a ser empregado a referir-se pejorativamente a essas religides.
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Essa fusdo dos dois idiomas é igualmente retratada nas Memorias de
Armandinho do Bixiga (MORENO, 1996) e na pesquisa de Lucena (2013) no momento em
que a autora faz referéncias ao “linguajar macarronico” ou “luso-carcamano” (LUCENA,
2013, p. 126), o que pode ser compreendido como uma subverséo do portugués oficial, um
processo de traducdo no campo da linguagem. Dona Salete destaca também que 0s negros
se apropriaram de uma gesticulacdo propria dos italianos ao falar, e Paulo considera que o
fato de falar alto é heranca do convivio italiano no bairro: “Tem amigo meu que fala:
‘como vocé fala alto!’. 47 eu falo que eu sou negrdo nascido num bairro de convivéncia
italiana, entdo ndo tem como eu falar baixo, eu ndo consigo falar baixo” .

Além dos reflexos na linguagem, podemos observar essa traducdo entre
elementos de diferentes culturas também no que tange a culinaria da regido. Nesse sentido,
em depoimento cedido & Lucena em 1982, Giovanni Pinto®* afirma “A nossa alimentac&o
diaria era macarrao com feijdo. De vez em quando, a gente comia um pedaco de carne.
Minha mée fazia pdo em casa, 0 que era muito comum na época” (LUCENA, 2013,
p.130). Observe que as massas italianas eram parte do cardapio diario, ao qual eram
adicionados ingredientes comuns da ‘“culinaria nacional”, resultando no “macarrdo com
feijao”. Além do mais, a populacdo negra também degustava pratos tipicos desses
imigrantes. Observe que o relato de Fernando indica ainda que quituteiras negras
cozinhavam com as nonas italianas para a quermesse da festa italiana da N. Sra.
Achiropita:

Meu av6 foi um dos protagonistas da quermesse da Achiropita, nos anos trinta.
[...] A minha avd, junto com outras negras do bairro, eram quituteiras, porque
ndo tinha Buffet naquela época. Elas eram aquelas negras que trabalhavam
para os bar8es do café na Avenida Paulista. Entdo faziam os quitute, junto com
algumas outras nonas italianas, e ai comecaram a fazer a quermesse. A minha
avo fazia os doces, os quitutes, junto com outras nonas italianas. O meu avé com
outros arrecadavam os brindes e dai surgiu a quermesse. [...] Hoje se vocé for a
quermesse, ndo & fora, mas dentro, onde tem uma grande festa, vocé vai ver as
baianas do Vai-Vai trabalhando na cozinha, travestidas de italianas. E quando
termina a festa da Achiropita, as italianas vao para a festa da Vai-Vai se
travestir de baianas (FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em
22/07/2013).

Essa narrativa comunica ainda que os negros sdo atuantes na festa italiana, da
mesma maneira que italianos e seus descendentes participam do samba da Vai-Vai. O
depoente discorre que as italianas travestem-se de baianas nos ensaios e desfiles do
GRCSES Vai-Vai, enquanto que na Festa da N. Sra. Achiropita baianas travestem-se de

italianas e trabalham nas barracas de comida. Dona Joana, Chefe da Ala das Baianas do

> PAULO ‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em: 05/07/2013.
>* Giovanni Pinto, entrevista por Célia Lucena, no Bixiga em 28/02/1982.
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GRCSES Vai-Vai, também destaca a participacdo da populacdo negra na tradicional festa

em homenagem a N. Sra. Achiropita e refuta aqueles que difundem a imagem do Bexiga

como um bairro unicamente italiano:
Segundo Dona Olimpia e o0 povo mais antigo, falam que a Vai-Vai, que na época
era Cai-Cai, era ela que evoluia o povo aqui. Saia pelas ruas do bairro. N&o é
do meu tempo, mas eu acho que tinham que respeitar isso, e ndo falar sé sobre o
bairro italiano. Vocé vé que na festa da Achiropita é uma mistura, é negro, é
italiano, é tudo. Nao sei por que eles querem fazer essa diferenga. Eu ndo
entendo. Eu sinceramente ndo entendo [...]. A gente tem tanta foto, temos um
monte de gente, como o finado Branca de Neve, um monte de gente que

conseguia empurrar com o Vai-Vai, e 0 Vai-Vai é aqui no Bexiga (JOANA
APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em 17/07/2013).

Neste trecho, ela assinala que houve personalidades negras significativas para a
historia do bairro, fazendo referéncias a duas delas: Dona Olimpia e Branca di Neve. Dona
Olimpia, cuja idade ultrapassa 0s noventa anos, moradora do Bexiga até os dias de hoje, foi
responsavel por mais de duas décadas da Corte do Corddo Carnavalesco. Atualmente ela
pertence a Velha-Guarda da Vai-Vai. J& Branca di Neve é o nome artistico de Nelson
Fernando de Moraes, cantor e compositor de samba-rock, nascido no Bexiga. Branca di
Neve morreu precocemente, no auge de sua carreira, e infelizmente, sua historia e atuacao
no bairro ndo é devidamente difundida.

Borges (2001) revela que o imaginario de um Bexiga italiano perdura até os
dias de hoje, ao destacar que a localidade é conhecida como o bairro dos italianos da
Calabria. Todavia, os interlocutores explicitam que atualmente a populacdo do bairro é
mais nordestina, do que propriamente negra ou italiana, como sera descrito na préxima
subsecdo. Nesse sentido, o depoimento de Cida Godoy, concordando com outros
depoentes, percebe que a maioria dos descendentes de italianos mudou para outros bairros,
permanecendo aqueles que estdo mais vinculados ao comércio na regido:

Eu percebo que eles [italianos] estao ligados ao comércio, né?Na realidade eles
sdo donos das cantinas, entdo o pessoal chama o Bexiga de bairro italiano, mas
ndo tem italiano ha mais de 20 anos. Os que estdo aqui sdo herdeiros dos
velhos italianos que ja deixaram as cantinas, 0s restaurantes. Se vocé for ver

mesmo sdo poucos (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’.
Entrevista realizada em 10/10/2013).

Por fim, retomando o tema da confluéncia cultural desses segmentos
populacionais no contexto do bairro, cabe destacar a peculiaridade de haver uma Pastoral
Negra que se articula no interior de uma paréquia predominantemente italiana. As
descricdes e analises das situacdes contemporaneas relacionadas aos elementos culturais e

as interagdes mantidas entre os sujeitos no ambito da Vai-Vai, Pastoral Afro Achiropita e
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Instituto Afro-Religioso 11é Asé lya Ostin, serdo melhor aprofundadas na quarta e quinta

etapa desta dissertagéo.

3.3 BELA VISTA: UM PANORAMA CONTEMPORANEO

Conforme Sacchetto (2001), Bexiga é a referéncia mais antiga a regido da Bela
Vista. A pesquisa de Schneck (2010) disserta que, em 1883, um abaixo-assinado enviado a
Camera dos Vereadores, por um grupo de 50 proprietarios, cujos sobrenomes indicavam
origem nordica e alto poder aquisitivo, solicitava a mudanca do nome Campo do Bexiga
para o de Campo da Bella Vista, com a finalidade atribuir uma designagio mais “nobre” a
regido. Porém, apenas em 16 de dezembro de 1910 foi promulgada a lei n°® 1.242 que
atribuiu a area o nome oficial Bela Vista (SACCHETTO, 2001).

Como mencionado anteriormente, a Bela Vista esta localizada na regido central
de Sdo Paulo, mais precisamente ao sudoeste da Subprefeitura da Sé. Delimitada por
importantes avenidas do cartdo postal de Sdo Paulo, como a Avenida Paulista (coracéo
econémico do pais), Radial Leste-Oeste e Vinte e Treze de Maio, € sem duvida um distrito
de grandes contrastes. Tracada tanto por modernos arranha-céus como por centenarios
casarfes, muitos dos quais hoje ndo significam mais as luxuosas residéncias, mas sim 0s
corticos onde reside um grande numero de familias por m2, o bairro abrange uma
populacdo diversa, tanto em termos de ascendéncia como em termos socioeconémicos.
Bexiga, Saracura e Morro dos Ingleses referem-se a subdivisdes ndo oficiais do bairro,
sendo que, proximo a Avenida Paulista, 0 Morro dos Ingleses é a area mais valorizada
desse contexto. O Mapa 4: Bairro da Bela Vista (2013), a seguir, retrata as atuais

delimitacGes desse distrito.



Mapa 4. Bairro da Bela Vista (2013)
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Praca Osvaldo

O sub-bairro Bexiga, de delimitagdes imprecisas, seria para Armandinho um
“estado de espirito”, conforme explicita em depoimento para Moreno (1996):

Na verdade eu faco uma distincdo entre o Bixiga e a Bela Vista. Deixa eu
explicar: o Bexiga ndo existe oficialmente. O Bixiga é o centro da Bela Vista. As
vezes eu vou participar de reunides e aparecem esses grandes engenheiros, esses
caras professores. E vém com essa historia: o Bexiga tém 80% de verticalizagdo.
Né&o, ndo tem, eu sou obrigado a retrucar, ndo tem nada disso. A Bela Vista tem.
O Bixiga ndo tem nem 10% de verticalizacéo.

A grande pergunta: mas como é que vocé sabe o que é Bixiga e o que ndo é? Por
exemplo: o Bixiga [essa é uma frase que eu gosto de falar] € um estado de
espirito. VVocé sente quando estd no Bixiga, vocé cheira a Bixiga. Por exemplo:

vocé estd no Maksoud Plaza, na Alameda Campinas: € Bela Vista, mas ndo é
Bixiga (MORENO, 1996, p.118).

Esse fato demonstra que as fronteiras do Bexiga ndo apresentam delimitagdes

fisicas exatas. As regides tracadas pelos antigos casardes e cantinas italianas, marcados por

praticas culturais cotidianas especificas, definiriam o Bexiga. Assim, esse “estado de

espirito” pode ser delimitado, de acordo com Armandinho, pela Avenida Nove de Julho, a

Avenida Vinte e Trés de Maio, a Avenida Brigadeiro Luis Antonio e uma linha imaginaria
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que passa pela Alameda Ribeirdo Preto, como podemos visualizar no Mapa 4. Além disso,
existe a Vila ltorord, delimitada pelas ruas Martiniano de Carvalho, Monsenhor
Passalacqua, Maestro Cardim e Pedroso, que, segundo Armandinho, seria um ‘“anexo” do
Bexiga (MORENO, 1996, p.119). A Vila Itororo foi construida por um teceldo portugués
entre os anos de 1916 e 1922. E uma das areas mais antigas da cidade, constituida por um
casardo e 37 casas repletas de adornos remanescentes da demoli¢do do Teatro Sdo Jose,
primeiro teatro da cidade que foi destruido por um incéndio.

As obras publicas que tiveram inicio no final da década de 1960 e inicio da
década de 1970, como a Radial Leste-Oeste, a Avenida Vinte e Trés de Maio, o Elevado
Costa e Silva (popularmente denominado Minhocédo) e o Viaduto do Café, resultaram na
demolicdo de muitos corticos do bairro e, consequentemente, na mudanca de antigos
moradores. De acordo com Porto (1992), a Avenida Leste-Oeste na Bela Vista foi
responsavel pela demolicdo de “mais de mil casas, barracos e vivéncias, numa extensao de
um quilémetro por 50 metros de largura” (PORTO, 1992, p.172). O intuito era facilitar o
acesso dos moradores da zona leste e sul ao centro da cidade. Reinaldo José de Oliveira
(2008) discorre ainda que, atrelado a essas obras pulblicas, houve um processo de
construcdo de habitacdes verticalizadas voltadas aos setores favorecidos economicamente.
Reinaldo S. Soares (1999) complementa que, a partir da década de 1970, houve a
inauguracdo de varias casas noturnas, bares, cantinas, teatros, alterando profundamente as
caracteristicas do bairro, até entdo marcado por uma intensa vida comunitaria. Ou seja,
desde meados do século XX a regido tem passado por um processo de especulacdo
imobiliaria que se configura de uma maneira cada vez mais intensa ao longo dos anos. De
acordo com os depoimentos a seguir, a populagdo negra e pobre do Bexiga foi diretamente

afetada por estas intervengdes urbanisticas:

Hoje no bairro tem poucas familias negras. Quando comecaram as obras do
Minhocéo, deu-se a primeira grande devastacdo do Bexiga. Ele passa bem no
centro do Bexiga. Entdo na época um monte de familia teve que sair. E nesse
mesmo periodo abriu ali a Cidade Tiradentes, muita gente se mudou para la. E
ai [o Minhocéo] foi rasgando o bairro. Para o Grajad também foi muita gente
nossa. E depois, os chineses comecaram também a entrar no bairro, 0s
nordestinos também. Entdo aquele cortico que era de negro, agora é de
nordestino E depois, 0s chineses comecaram também a entrar no bairro, os
nordestinos também. Entdo aquele cortico que era de negro, agora € de
nordestino (FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em 22/07/22).

Nessa época [na minha juventude] tinha muito negro no Bexiga. Hoje em dia
ndo se tem mais. [...]. Esse fim teve comeco quando comegcaram a mandar o
pessoal para Cidade Tiradentes, para aqueles lugares todos. Isso foi se
perdendo. [...]. Comecaram a ver que o Bexiga era um bairro centralizado e
precisava de uma nova cara e, para colocar essa nova cara precisava desalojar
um monte de pessoas. 'E onde vamos mandar essa galera?’ Vamos mandar para
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as periferias, tipo Itaquera, Sdo Miguel, Vila Formosa. Ai esses lugares foram
ficando saturados e entdo criaram a Cidade Tiradentes. Muita gente que eu
conheci foi para 14, muita gente acabou indo para Cidade Tiradentes. [...].
Alguns receberam casa, prédios do CDHU, ndo tiraram o pessoal de qualquer
maneira. Quem tinha melhor condicao, ia para Vila Mariana, Santana. Eu era
novo, como tinha minhas amizades por aqui, quis ficar aqui. Era uma época que
estavam construindo metrd, a Praca Roosevelt (CARLOS ALBERTO RIBEIRO
‘Carlos Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013).

Os aluguéis comecaram a aumentar muito, entdo para onde negros correram?
Casa Verde. Eu fiquei abismada, eu ndo sabia, eu fui para Casa Verde para fazer
uma outra coisa, eu fui la para comprar tinta para tecido. Al eu falei: “Vou
comprar na fabrica”. Ai eu cheguei na Casa Verde, ai eu olhava e via uma
negrada, falei: “Gente o que é isso? Eu estou acostumada de em todo lugar que a
gente vai, a gente ndo vé negro. L& ndo, os negros estdo todos naquele pedaco, ai
eu falei: “Ja sei para onde o povo da Bela Vista correu”. Porque era o bairro
mais proximo e hoje em dia, estdo indo para zona leste (MARIA APARECIDA
DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

O pessoal aqui da comunidade da Pastoral [Afro] ndo mora mais aqui. E agora
nos corticos tem muitos mais nordestinos. Muitos se mudaram. Estao na Cidade
Tiradentes, por exemplo (MARIA EUNICE OLIVEIRA SANTOS ‘NICE’.
Entrevista realizada em 30/06/2013).

Antigamente, a Bela vista era um bairro bastante negro. Eu lembro na minha
infancia. Muita coisa aconteceu, foi afastando, pelo fato da Bela Vista
encarecer. E muito caro, hoje, morar na Bela Vista. E fato, a Bela Vista esta
espalhada por Sdo Paulo toda. Na zona leste onde a minha mée mora, na Cohab
Il [Itaquera], tem uma rua que é metade da Bela Vista morando la. Muita gente
na zona sul, Campo Limpo, lembro que a minha mae ia morar la também. Na
Casa Verde tem bastante gente também [...]. Grande parte da Bela Vista hoje é
nordestina (PAULO AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em 08/07/2013).

Os depoentes mencionam a Cidade Tiradentes como um dos principais destinos
das familias negras, tendo em vista os planos de moradia ofertados na época, face aos altos
custos do bairro. Localizada na zona leste de Sdo Paulo, a Cidade Tiradentes abriga o
maior complexo de conjuntos habitacionais da América Latina. Foi planejada e construida
pelo poder publico Municipal (COHAB) e Estadual (CDHU) no inicio da década de 1980,
destinada as familias atingidas por obras publicas (SAO PAULO, s/d. a). Desse modo,
segundo o IBGE (2010), dos 96 distritos paulistanos, a Cidade Tiradentes é o 10° distrito
mais populoso, com 211.501 habitantes, o 20° distrito mais densamente povoado - 14.100
(Hab/Km?), e o quarto maior em termos de porcentagem de moradores negros (56,1% -
significando 118.586 habitantes), precedido por Jardim Angela com uma porcentagem de
60,1% de moradores negros (177.578 habitantes), Grajal com 56,8% de moradores negros
(204.967 habitantes) e Parelheiros com 56,6% (92.374 habitantes).

Atualmente a Bela Vista possui cerca de 69.460 habitantes (IBGE, 2010). Com
uma area de 2,6Km2 é o distrito mais densamente povoado, ou Seja, possui a maior

densidade demogréfica da cidade de Sdo Paulo — 26.715( Hab/Km?2), seguido por Republica
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- 24.774 (Hab/Km?) que também esta localizado na regido central, Cidade Ademar - 22.223
(Hab/Km?), Sapopemba - 21.076 (Hab/Km?) e Capdo Redondo — 19.759 (Hab/Km?). A alta
densidade populacional da Bela Vista deve-se a verticalizacdo e a grande quantidade de
corticos que ainda perduram neste territério. Segundo a Secretaria Municipal de Habitacao
(SEHAB), ha cerca de 270 cortigos na Bela Vista, o que equivale a 20% dos cortigos da
Subprefeitura da Sé (SAO PAULO, 2010). A Tabela 2 — Populacdo Total, Densidade
Demogréfica e Taxas de Crescimento da Bela Vista em 1950, 1960, 1970, 1980, 1991, 2000
e 2010 - demonstra o avanco de habitantes no bairro a partir do Censo Demogréfico da
década de 1950:

Tabela 2. Populagdo Total, Densidade Demogréfica
e Taxas de Crescimento da Bela Vista em 1950,
1960, 1970, 1980, 1991, 2000 e 2010

Ano Populacdo | Densidade Taxas de
Total Hab/Km? Crescimento
1950 46.340 17.823 —
1960 57.364 22.063 2,16
1970 64.704 24.886 1,21
1980 85.416 32.852 2,82
1991 71.825 27.625 156
2000 63.190 24.303 1,41
2010 69.460 26.715 0,95

Fonte: IBGE — Censos Demogréfico de 1950-1960-1970-1980-1991-2000-2010.
Elaboracéo: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

Os dados da Tabela 2 demonstram uma consideravel diminui¢cdo da populagéo
entre os Censos de 1980 -1991 e 1991-2000. Esse fendmeno ocorreu, muito provavelmente,
em decorréncia dos corticos que foram derrubados para o alargamento de ruas e construgdo
de viadutos - obras que deram continuidade aquelas iniciadas nas décadas de 1960 e 1970.
Além disso, como elucidado anteriormente, foi na década de 1980 que a maioria dos

conjuntos habitacionais na Cidade Tiradentes foi inaugurada. A revelacdo dos Arcos da Rua

> As variaveis populacdo total e taxa de crescimento foram pautados nos Censos Demogréficos de 1950,
1960, 1970, 1980, 1991, 2000 e 2010, fornecidos pela Secretaria Municipal de Desenvolvimento
Urbano/SMDU - Departamento de Estatistica e Producdo da Informacdo/Dipro. Disponivel em
<http://smdu.prefeitura.sp.gov.br/historico_demografico/tabelas.php>. Acesso em: 20 dez. 2013. Os célculos
das densidades demograficas foram realizados por mim considerando uma area de 2,6 Kmz2.
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Jandaia®® pode ser compreendida como exemplo dessa intensa transformacgdo da paisagem
urbana da Bela Vista. Em 1988, os noticiarios informavam a descoberta de um conjunto
arquitetébnico de arcos, mas tal fato s6 ocorreu porque uma série corticos na Rua da
Assembleia havia sido demolida (SAO PAULO, s/d. b). Cida Godoy participou durante dez
anos de um movimento social relacionado a moradia digna na Bela Vista. Ela relembra
como foi o despejo dessas familias e relata que muitas mulheres que residiam naqueles
corticos denunciaram a situacdo precaria das residéncia e exigiam um aluguel social (espécie
de bolsa aluguel) da Prefeitura:
Vocé olha na 23 de Maio e tem uns arco. Ali era uma rua. A rua escondia 0s
arcos. Havia um movimento na Bela Vista por moradia. Naquele a gente queria
um aluguel social. Hoje foi implantado, mas naquele tempo ja estavamos
pensando nisso no qual as pessoas pagassem uma parte e a prefeitura pagasse o
resto. Nés mostramos para as assistentes sociais, esgotos a céu aberto dentro das
casas, casas velhissimas. Entdo a prefeitura, de madrugada colocou todo mundo
dentro do caminh&o, fez a mudanca do pessoal a pulso e no dia seguinte eles
demoliram a rua. Ou seja, mataram o movimento na raiz. Foi uma pena, porque
havia um bom movimento social naquela época e principalmente as mulheres
eram as que mais participavam. Estava quase dando certo. As creches jé tinham
conseguido. Pelo movimento conseguimos trés creches para o bairro. Ai entdo no
movimento falamos: ‘“Conseguimos as creches, qual sera a proxima conquista? O

proximo sera a moradia”. Mas ai a prefeitura foi 14 e cortou (MARIA
APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

A localizacdo privilegiada e os planos de revitalizacdo continuam a encarecer
cada vez mais os imoveis da Bela Vista, e assim, infelizmente, os relatos de despejo de
familias inteiras ndo é novidade na regido com um dos m2 mais caros de Sao Paulo, onde um
quarto de pensdo, pequeno e sem janela, pode custar mais de R$ 400,00 por més, como
discorre Kelly:

Muita gente hoje em dia, mora na Cohab. Na Bela Vista, ndo tem condigdes de
morar. O poder financeiro na Bela Vista € muito caro. Hoje em dia, tem que ter
uma casa prépria e é muito dificil, muito caro. As vezes vocé paga num quarto
aqui, 400, 500 reais e em uma vila [em um bairro mais afastado do centro] vocé

consegue dois comodos, até trés comodos. N&o é todo mundo que tem isso para
pagar (KELLY APARECIDA DA SILVA. Entrevista realizada em: 22/10/2013).

Porém, mesmo com o0s altos custos, tais residéncias sdo carregadas de
referéncias pejorativas. Por isso, Cida Godoy aponta que, ao invés de cortico, geralmente
sdo usados os termos pensdo ou moradia coletiva no sentido de desconstruir os estigmas.
Niltes relata que em 2004 participou de um projeto da prefeitura no qual constantemente era
recebida pelas familias que vivem nas moradias coletivas e, nesse sentido, enfatizou a

organizacao e limpeza dessas residéncias diante do conjunto de codigos negativos sobre

% provavelmente construido no século XI1X para protegdo contra enchentes (BIXIGA, 2013, p. 13)
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elas: “Acham que porque é corti¢o, ndo tem uma casa, acham que ndo é uma casa, é uma
maloca®’. E uma habitagéo coletiva, com gente que trabalha, que vive e tal”*®,

Tanto as entrevistas como a observacdo participante tém apontado a existéncia
de um numero consideravel de moradores provenientes do continente africano, entre eles
senegaleses e nigerianos. Mas, basicamente, 0s corticos de outrora, onde residia um grande
nimero de familias negras paulistanas, agora sdo compostos sobretudo por migrantes
nordestinos, dos quais uma parcela se identifica como negra. A Tabela 3 - Populacdo da
Bela Vista segundo Cor/Raca em 2000 e 2010%° - nos permite visualizar em ndmeros

absolutos a populagéo da Bela Vista segundo a classificacdo racial:

Tabela 3. Populacdo da Bela Vista segundo Cor/Raca em 2000 e 2010

Branca Preta Parda Indigena Amarela Sem Declaragéo

ANo n % n % n % n % n % n %
2000 49.781 78,8 2.396 3,8 8.405 13,3 96 0,1 2.091 33 421 0,6
2010 51.075 73,5 3.377 49 | 11.659 16,8 96 0,1 3.253 4,7 0 0,0

Fonte: IBGE — Censo Demogréfico de 2000 e 2010
Elaborac8o: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.
De acordo com a tabela verifica-se que a populagdo branca aumentou 1.294
(20,6%), a populacdo preta 981 (15,6%), a populacdo parda 3.254 (51,8%), a populagéo
amarela 1.162 (18,5%), a populacdo indigena ndo apresentou aumento, e 0 nimero de
pessoas sem declaracdo diminui 421 (-6,7%). Nesse sentido, apesar da populacédo branca ser
majoritaria nos dois Censos, representando mais de 70% do total de habitantes, a
porcentagem de moradores brancos diminuiu 5,3%, enquanto que em termos de
proporcionalidade a populacéo preta aumentou 1,1%; a populagédo parda 3,5% e a populagédo
amarela 1,4%; enquanto que a populacdo sem declaracdo diminuiu 0,6%. A diminuicdo da
populagéo que nédo se declarou pode ser reflexo das campanhas de conscientizagéo racial, tal
como “Nao deixe a sua cor passar em branco”, organizadas pelos movimentos sociais desde
0 Censo Demografico de 1991.
Em relacdo aos migrantes brasileiros, Lucena (2013) aponta que, a partir da

década de 1940, o fluxo de migrantes nordestinos no Bexiga passou a ocorrer mais

"Maloca refere-se a uma habitagdo comunitaria no qual vivem algumas etnias indigenas, principalmente na
regido amazodnica, todavia esse termo é comumente empregado como sindnimo de uma residéncia pobre e
caotica.

¥ NILTES APARECIDA LOPES DE SOUZA Tia Niltes’. Entrevista realizada em: 19/10/2013.

A Tabela 3 é baseada em valores fornecidos pelo IBGE — Amostra do Censo Demografico de 2000 e
Resultados do Universo do Censo Demografico de 2010. Disponivel em:
<http://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/saude/epidemiologia_e_informacao/informacoes_socioam
bientais/index.php?p=8452#02>. Acesso em: 20 dez. 2013.



http://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/saude/epidemiologia_e_informacao/informacoes_socioambientais/index.php?p=8452#02
http://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/saude/epidemiologia_e_informacao/informacoes_socioambientais/index.php?p=8452#02
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intensamente. O perfil atual destes migrantes € predominantemente masculino. Seriam
homens que se encontram empregados em estabelecimentos localizados na regido central da
cidade, especialmente nos restaurantes, cantinas e pizzarias do Bexiga. Afinal, morar

préximo do emprego significa economia em relacdo aos gastos com transporte urbano:

A maioria dos rapazes que ocupam as camas de minha casa sdo nordestinos.
Dificilmente vém pessoas de outros lugares. Sdo rapazes que trabalham por aqui
nos restaurantes. [...] Tem pizzaiolo, cozinheiro, ajudante de cozinha.. E a
maioria das cantinas italianas viraram restaurantes nordestinos. Onde vocé via
que vendia uma pizza, um macarrdo, uma massa italiana, vocé vé que virou tudo
bar nordestino (Depoimento. 21/05/2012).
A observacdo parte de uma senhora que aluga vagas em uma pensao do bairro.
Essa moradora descreve nao apenas o perfil dos principais locatarios, como também avalia
que 0s aspectos sociais e culturais também tém tomado outras formas, como o aumento de
bares e restaurantes nordestinos. Armandinho, por outro lado, intrigado com a questdo do
prestigio das cantinas italianas no bairro, enfatiza em seu depoimento a Julio Moreno
(19996) que, apesar da predominancia nordestina na cozinha, seriam os italianos e seus
descendentes os responsaveis pelo preparo do alimento, restando aos migrantes nordestinos
funcdes que ndo influenciariam diretamente no sabor da “auténtica” comida italiana:
Cada casa que esvaziava, quem alugava era um malandro e a transformava num
cortico ou pensdo.
O Bixiga tem muitos nordestinos. Eu li uma reportagem em O Globo, do Rio,
metendo o pau nos donos das cantinas porque 0s cozinheiros sdo nordestinos. E
dai? Eu também tenho um cozinheiro nordestino, mas é a minha mulher quem
cozinha. E, em quase 90% das cantinas do Bixiga, quem faz o preparo sdo os
italianos. Agora o italiano ndo vai ficar no fogdo queimando a barriga. Os
nordestinos tém isso de bom: eles assimilam com grande facilidade. Como aqui ha

muitas cantinas, automaticamente tem muito nordestino, formando muitas pensdes
e corticos (MORENO, 1996, p. 123-124).

Atualmente, uma das cenas recorrentes pelas ruas da Bela Vista sdo barzinhos
que, principalmente aos finais de semana, reinem pessoas que dancam ao som do forrd
eletrbnico e cujo cardapio, entre outros pratos, ndo deixa faltar o caldo de mocotd ou o
sarapatel. Na percepcdo dos depoentes, a dispersdo da populagcdo negra para outras
localidades alterou profundamente o cenario musical do bairro. As rodas de samba que antes
marcavam o cotidiano da Bela Vista, hoje s@o poucas, sendo que Paulo e Cida consideram
gue o Sambdo da Treze de Maio que tem ocorrido durante as sextas-feiras significa uma
retomada dessa pratica:

Eu sinto na Bela Vista, falta de samba, sabe? Para eu tocar, para eu gostar. Hoje
tem na 13 mesmo de sexta-feira o samba. Fica lotado. E do pessoal mais da Bela
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Vista, do Vai-Vai. [...]. Tem muitas misicas que eu toco e escuto ainda hoje, que
eu lembro da Bela Vista de antigamente, muita coisa. A Bela Vista era um
quilombo, a Bela Vista de antigamente é como é vocé ir a Casa Verde alta de
sabado a tarde. Vocé vé som na rua, vocé escuta Jorge Ben, vocé escuta um
negocio da raiz negra na rua. Era assim na Bela Vista antes, né? [...] Grande
parte da Bela Vista hoje é nordestina. Se a Vai-Vai dependesse da Bela Vista, ia
virar forr (PAULO ‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em: 05/07/2013).

Engragado que a musica daquele tempo era samba, ndo havia outra musica, era
musica italiana nas cantinas e samba pra la, samba pra cé, era s isso. De
repente mudou tudo. Hoje é forrd6. Eu acho assim: o samba esta retomando o
lugar dele, porque o samba tinha desaparecido. Na Festa da Achiropita era até
engragado, vocé via o pessoal do samba um pouquinho mais la e cima, aqui
embaixo musica italiana e na esquina de 14, forrd. Ai a prefeitura veio, deu uma
limpada, deu uma organizada. O forr6 acabou. Agora o forré ficou mais 14 para
baixo da 13 onde tem maior concentracdo de nordestinos. Ai os bares aqui,
comegaram a convidar os grupos de samba para tocar principalmente na sexta a
noite. Sexta a noite, toda sexta, o pessoal esta tocando samba ai, ou seja, 0 samba
esta comegando a retomar de novo o espaco (MARIA APARECIDA DE GODOY
‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

Porém, apesar de existir no ambito da Bela Vista diferentes culturas e
identificacbes, ha uma sub-representacdo dos aspectos culturais ndo italianos. Verifica-se a
existéncia de iniciativas que, como o Corredor Gastronémico e Cultural que sera abordado
adiante, apresentam o interesse em fortalecer o caréter turistico, explorando, principalmente,
0s aspectos vinculados a origem italiana. Inclusive, cria-se uma rede de solidariedade, um
pertencimento a partir da ascendéncia italiana, caso da Sociedade de Defesa das Tradigdes e
Progresso da Bela Vista (SODEPRO), criada em 1978. A pesquisa tem demonstrado
também que no contexto do bairro os estabelecimentos de lazer que sdo frequentados em sua
maioria pelos migrantes nordestinos sdo ainda mais preteridos que os espacos dedicados a
manutencdo e divulgacdo da cultura afro-brasileira.

A grande quantidade de cortigos, segundo o estudo de D’Alambert e Fernandes
(2006), seria um dos principais fatores que atribuem a Bela Vista um aspecto decadente
urbanisticamente. De acordo com essa argumentacdo, nem mesmo a Resolugdo n°22/2002
do Conselho Municipal de Preservacdo do Patrimdnio Historico, Cultural e Ambiental da
Cidade de S&o Paulo (CONPRESP) - listado no Anexo A - foi capaz de reverter a situacao
“decadente” em que o bairro se encontra:

Como outros bairros paulistanos situados na area central, a Bela Vista apresenta-se
no momento bastante deteriorada urbanisticamente devido principalmente ao
grande numero de velhas residéncias decadentes transformadas em cortigos, a falta
de areas verdes e de espagos de lazer e recreagdo, ao sistema viario inadequado e a
falta de infraestrutura urbana para instalagdo de novas atividades comerciais e de
servicos [estacionamentos, metrd, etc.]. O bairro se encontra praticamente
estagnado, necessitando de grandes estimulos financeiros de ordem institucional e

privada para promover a sua revitalizagdo (D’ALAMBERT; FERNANDES, p.155,
2006).



94

De um modo geral, a Resolugéo n° 22 resolve que fica tombado na area do bairro
da Bela Vista a Praca Amadeu Amaral, a Praca Dom Orione, a escadaria que liga as ruas
Treze de Maio e Dos Ingleses, as encostas e arrimos da Rua Almirante Marques Le&o, 0s
Arcos da Rua Jandaia e mais de 800 imoveis isolados e arquitetdnicos, principalmente nas
areas do Bexiga, da Grota e da Vila Itorord. Em relacdo ao grande numero de residéncias
“velhas” e “decadentes” que 0s autores apontam, Schneck (2010) afirma que os proprietarios
dos casardes, tendo como interesse maior satisfazer a demanda por moradias, deixam de
lado a manutencdo, o conforto, a iluminagéo, etc. condicionando os moradores a viver em
habitacdes insalubres. Além da falta de interesse, existem ainda as dificuldades burocraticas
em realizar a recuperacdo daqueles corticos tombados pelo CONPRESP, tendo em vista as
exigéncias a serem cumpridas para autorizar as reformas, como podemos verificar nos
Artigos 3°, 5°, 6°, 7°, 8°, 9° e 10°, assinalados no Anexo A.

Todavia, ha grupos distintos interessados em “requalificar” a regido. O bairro,
principalmente a partir dos anos 2000, em decorréncia do crescimento do nimero de ONGs,
passou a ser marcado por redes de cooperagéo entre essas entidades, instituicGes privadas e
poder publico. A Rede Social Bela Vista (RSBV), fundada em 2005, define-se enquanto
uma rede de apoio ndo hierarquica na qual ONGs, empresas e governo apresentam projetos e
paralelamente promovem ac@es interligadas, mobilizando recursos para atender aos anseios
dos moradores locais. Dessa maneira, os planos de bairro elaborados pelo GT Futuro da
RSBV mostram-se enquanto um catalisador dos projetos na regiéo.

O Plano de Desenvolvimento Local Bixiga 2014 (PDLB 2014) e o Plano de
Bairro Bela Vista 2020 (PBBV 2020) constituem-se como planos de desenvolvimento local
sustentavel, com expectativas em logo prazo - 2020 - e em médio prazo — 2014. Esse ultimo
em virtude do Campeonato Mundial de Futebol (COPA) que ocorreu no Brasil. Uma
primeira versdo do PDLB 2014 encontra-se em consonéancia com o Plano Diretor Estratégico
da Cidade de Sdo Paulo®, o Plano Regional Estratégico da Subprefeitura Sé®*, e com os
pressupostos da plataforma de Cidades Sustentaveis (REDE SOCIAL BELA VISTA, s/d),

orientado com a seguinte visdo de futuro:

% Segundo a Secretaria Municipal de Desenvolvimento Urbano o Plano Diretor Estratégico é o instrumento
basico que fixa as diretrizes gerais da politica de desenvolvimento e de expansdo urbana, obrigatério para
cidades com mais de 20 mil habitantes. Seu conteldo essencial é o de ordenar o pleno desenvolvimento das
fungdes sociais da cidade e definir a fungdo social da propriedade urbana. Disponivel em:
<http://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/desenvolvimento_urbano/legislacao/proposta_de_revisao/i
ndex.php?p=1394>. Acesso em: 29 jan. 2013.

%1 Os Planos Regionais Estratégicos sdo realizados pelas Subprefeituras do Municipio de S&o Paulo e
complementam o Plano Diretor Estratégico.



http://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/desenvolvimento_urbano/legislacao/
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A Bela Vista sera no futuro uma vila planejada, reconhecida pelo seu acervo
arquitetébnico e peculiar vida cultural e boémia, contando com a tradicional
gastronomia, grande nimero de teatros, exposicOes, eventos de rua e espacgos
culturais. Um local atraente, seguro e acolhedor. Propiciara qualidade de vida a
comunidade interligada e participativa, com acesso a educacdo, cultura, lazer,
salde e esportes. Havera incentivo a empregabilidade local, a conscientizacdo
ambiental, a preservacdo de suas tradicdes, a cultura de paz e ao dialogo entre
geracOes. O amor pela Bela Vista tornara possivel este projeto (REDE SOCIAL
BELA VISTA, s/d, p. 02).

O referido documento apresenta consideracdes proximas aos apontamentos de
L’Ambert e Fernandes (2006) ao discorrer que o Bexiga “se tornou um territorio de
ninguém, sofrendo com a enorme degradacdo verificada na regido central” (REDE SOCIAL
BELA VISTA, s/d, p.1), sugerindo que a regido estd em situacdo de abandono, carente de
investimentos. Em certa medida, transparece um saudosismo, anunciando o resgate de um
Bexiga que esta se perdendo. O Plano sustenta-se em trés pilares: ambiental, econémico e
social. Em relagéo ao Plano de Bairro Bela Vista 2020 (PBBV 2020), por enquanto, existem
versdes preliminares voltadas aos segmentos referentes a Qualidade Ambiental; Educacdo;
Cultura, Esporte e Lazer; Saude e Assisténcia Social; Moradia; Seguranca, Economia;
Infraestrutura e Desenvolvimento Urbano. Em consonancia com o PDLB 2014, explicita a
seguinte visdao de futuro: “A Bela Vista sera reconhecida pela diversidade cultural, boemia,
gastronomia, teatros, festas tipicas, promocdo da qualidade de vida e integracao
comunitaria” (REDE SOCIAL BELA VISTA, 2013, p. 12).

O Corredor Gastrondmico e Cultural significaria uma da série de acdes de
“revitalizagdo”. Como no PDLB 2014, objetivou-se utilizar o cenéario da COPA do Mundo
para impulsionar o turismo, por meio da ampliacdo e aprimoramento da qualidade dos
servicos oferecidos nas Ruas Treze de Maio, Sdo Vicente, Santo Antonio (até o Viaduto do
Café) e Martinho Prado; encontrando as ja revitalizadas Praca Roosevelt e a Rua
Avanhandava. Essa medida estd em conformidade com o Projeto Estratégico de Intervencao
Urbana (PEIU) n° 6 do Plano Regional Estratégico da Subprefeitura da Sé. O PEIU n° 6
discorre que o “Corredor Cultural e Gastronémico tem por finalidade a requalificagdo da
Rua Treze de Maio e adjacéncias e incentivar os proprietérios a reabilitar as edificacfes para
atividades culturais e de lazer” (SAO PAULO, 2004, p. 15). Além disso, tendo em vista a
Resolucdo n°. 22/2002 do CONPRESP que tomba a Vila Itororé como patriménio publico,
(ANEXO A, p.197) o PBBV 2020 assinala como meta a revitalizacdo dessa Vila com

equipamentos de cultura, esportes e entretenimento.
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Ao longo do tempo o conjunto arquiteténico da Vila Itororé foi ocupado e
transformado em cortico. Conforme Benvenuti (2013), em 2006, por meio de um decreto de
utilidade publica, o governo do Estado de So Paulo desapossou e custeou uma indenizacao
ao proprietario oficial, a Fundacdo Augusto de Oliveira Camargo. Em seguida o imdvel foi
repassado para a Prefeitura Municipal de Sao Paulo, responsavel por elaborar um plano de
restauracdo. Considerando invidvel a permanéncia dos moradores depois da reforma, a
SEHAB ficou responsavel pelo atendimento provisorio das familias e o CDHU em construir
e financiar habitacoes.

O curta metragem de Manfrini (2011), que contou com a participagéo de alguns
moradores da Vila Itorord, apresenta o projeto de transformacdo do antigo conjunto
arquitetébnico em um polo cultural com repercussao internacional, o que gerou insatisfacéo
aos moradores da Vila, posto que a demanda da populacdo local envolveria uma questdo de
habitacdo e ndo cultural, inclusive o Centro Cultural de Sdo Paulo (CCSP) estaria hé apenas
alguns metros de distancia. Os moradores eram favoraveis ao restauro, mas ao mesmo tempo
queriam a garantia de moradia na localidade. Porém, o entdo Sub Secretario de Cultura de
Sdo Paulo, José Roberto Sadek, afirma que a retirada da populacédo era imprescindivel:

As pessoas ndo tinham poder aquisitivo, invadiram o local e foram morando. [...].
Essa improvizacdo, essa necessidade de morar la, gerou uma deterioragdo na
arquitetura original. Ndo ha um técnico consistente que fale que a gente deveria
manter essa deterioragdo. H4 uma unanimidade entre os pareceristas técnicos de
que a gente deve restaurar a casa como ela era, e ndo como foi degenerada, ou foi

deturpada, pelo uso obrigatério de uma residéncia (Entrevista concedida a
MANFRINI, 2011).

Em 2011, ano em que as primeiras familias foram removidas, a Vila significava
residéncia para 86 familias (VEIGA; BUGARELLI, 2012). Em marco de 2013, houve a
desapropriacdo dos ultimos sujeitos que ali viviam. Paulo relembra que as pessoas que
moravam na Vila foram dispersas e questiona qual serd o publico que o centro cultural nessa
localidade ird atender, uma vez que, de acordo com sua percepcdo hd uma parcela de
moradores do bairro que sdo excluidos do mercado de lazer, como por exemplo, os teatros
da regido:

Eu acho que muitas coisas sdo feitas para uma classe que ja é ajudada. Entdo
acabaram com o pessoal que morava la no Vildo [Vila Itorord]. Eu lembro
demais, porque eu tinha um amigo que morava la e eu ia ao Vildo ha muito tempo.
O Vai-Vai ja fez um lance de vinheta do carnaval 14 no Vildo. L& ja teve negécio
de novela muito antiga. Hoje o pessoal que morava no Vildo, cada um foi para um
lugar, uns moram la na Conde [Rua Conde S&o Joaquim], outros moram aqui no
CDHU, aqui embaixo do lado do Vai-Vai. Eu ndo sei até que ponto vai ser bom a
reforma do Vilao, vai ser uma reforma cultural, mas para quem? Porque la
sempre foi um lugar habitacional, né? Acho que tudo que acontece é para
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prejudicar o povo de baixa renda. Tipo teatro, tem gente que mora aqui na Bela
Vista, mas nunca foi em um teatro aqui. Ai é muito complicado, em vez de ajudar o
povo, s6 vai dificultando (PAULO ‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em:
05/07/2013).

A Foto 1 a seguir retrata a localidade, coincidentemente alguns dias antes da
remocao. Nessa imagem podemos verificar uma paisagem corriqueira no cenario do bairro:
ao fundo os modernos arranha-céus em contraste com 0s antigos casardes ja bastante
deteriorados. No centro da foto, numa parede de uma das casas, ha um grafite representando
uma mulher com cabelo black-power. A arte € visivel para aqueles que transitam na calgada,
acima do grafite uma luz acesa e uma janela aberta. Antes do despejo, que contou com forte
aparato da Policia Militar, 08 familias moravam no conjunto arquitetdnico da Vila Itorord
(BENVENUTI, 2013).

Foto 1. Vila ltoror6 - fevereiro de 2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

O carater violento e 0s interesses que estdo por trds dos processos de
revitalizacdo sdo escamoteados por discursos simpaticos em prol do desenvolvimento,
“embelezamento” e seguranca. Em entrevista ao documentario Moradia no Bixiga
(COLETIVO MAPA XILOGRAFICO, 2009), o escritor e pesquisador Marcio Sampaio de
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Castro associa revitalizacdo aos processos de especulacdo imobiliaria e expulsdo. Revela que
em bairros centrais, como a Bela Vista, os sujeitos de baixa renda, além da proximidade em
relacdo ao emprego, possuem acesso a uma boa infraestrutura, como escola publica,
transporte, estacbes de metrd, postos de saude, hospitais, centros culturais, entre outros
equipamentos de lazer — caso dos moradores da Vila Itoror6. No entanto, o processo de
revitalizacdo obriga o deslocamento para localidades onde o governo faz-se presente
principalmente por meio da violéncia, pela policia. Um texto publicitario - “O bom de morar
na Bela Vista” - contido em um guia de imoOveis — exemplifica essa questdo, e deixa

explicito que revitalizacdo também significa “embranquecer” ou “europeizar” a regiao:

Néo faltam exemplos pela capital de ruas que foram revitalizadas e sofisticadas
com muito sucesso. O resultado dessas a¢des € mais qualidade de vida para os seus
moradores e forte valorizagdo imobilidria. Ruas prdximas da Avenida Paulista
estdo vivendo esse momento. Como exemplo, a Rua Paim que esta colocada a Rua
Avanhandava. La também aconteceu recentemente uma grande modernizacdo, que
deixou o local com uma ‘cara europeia’ e vem atraindo visitantes de toda a cidade.
Este trecho da cidade fica ao lado de outra rua tradicional, a Augusta, mais um
exemplo de transformacio e valorizagio a pleno vapor”. (VIDEO IMOVEL
NEWS, 2012)

A Rua Avanhandava, famosa pelos restaurantes carissimos que destoam do
cenario ao redor, possui agora uma ‘cara europeia’. Essa ‘cara europeia’ pode ser empregada
tanto em relacdo aos luxuosos restaurantes, como também aos sujeitos que ali frequentam.
De acordo com Andrelino Campos (2012), uma sociedade que constitui suas relacdes por
meio do racismo, tem sua geografia, lugares e espagos com as marcas dessa distin¢do social.
Assim o autor utiliza como exemplo o fato de, no caso brasileiro, a populacdo negra ser
majoritaria nos presidios e absolutamente minoritaria nas universidades. Tais argumentos
tornam ainda mais inteligivel a fala de Dona Vanda, representante da Associacdo de
Moradores da Rua Paim (AMARP), ao evidenciar que “Essa especulagdo imobiliaria esta
mudando a cara do bairro™®?,

Nesse sentido, o Guia Turistico do Bixiga, referente ao biénio 2013-2014,
intitulado - Bela Vista: O aconchego de um bairro italiano no coracdo de Sdo Paulo
(BIXIGA, 2013) - exibe as cores da bandeira italiana logo na capa (foto 2). Para retratar o
“aconchego italiano” foram utilizadas algumas imagens de imoéveis tombados pelo

CONPRESP, sdo eles: a Casa de Dona Yaya®® no plano de fundo; a Escadaria do Bixiga®,

®2 VANDA QUEIROZ. Entrevista realizada em 19/07/2013.

% Localizada na Rua Major Diogo 353, a Casa de Dona Yaya é um dos principais casarbes tombados pela
Resolucdo n°. 22/2002 do CONPRESP. Foi neste imdvel que “viveu reclusa durante décadas Sebastiana de
Mello Freire, herdeira Unica da fortuna de sua familia e considerada louca pela medicina de sua época”
(BIXIGA, 201, p. 25). Atualmente a Casa de Dona Yaya encontra-se restaurada e desde 2004 abriga o Centro
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no centro — onde estd presente a figura do musico Adoniran Barbosa —; e 0os Arcos da Rua
Jandaia no canto inferior direito. Em primeiro plano ha um violdo sendo tocado, fazendo
referéncias a vida boémia do bairro. Foi na Casa de Yaya onde ocorreu o coquetel de
lancamento. No evento, regado a vinho e péo italiano com sardela, estavam presentes,
principalmente, os donos dos estabelecimentos divulgados no livreto. Praticamente néo
houve a presenca de moradores.

Foto 2. Capa do Guia Turistico Bixiga 2013/2014

Apesar de citar a Escola de Samba Vai-Vai e informar que os ex-escravizados e
seus descendentes ja viviam na regido baixa do riacho Saracura, antes mesmo da chegada
dos imigrantes, o conteddo do Guia Turistico exalta um bairro de tradicdo italiana. No
decorrer das paginas, visualizam-se propagandas de estabelecimentos comerciais localizados

no bairro, com énfase as Cantinas, Padarias, Restaurantes e Antiquarios. Tais propagandas

de Preservacdo Cultural (CPC), um 6rgdo da Pré-Reitoria de Cultura e Extensdo Universitaria da Universidade
de S&o Paulo.

® A Escadaria do Bixiga une a Rua dos Ingleses e a Rua Treze de Maio. Esta localizada em frente a Praca
Dom Orione, onde ocorre a famosa Feira de Antiguidades do Bixiga.



100

dividem espacos com textos que caracterizam ao publico a historia e cotidiano da localidade.
Sao destaques: a historia da padroeira italiana N. Sra. Achiropita; as biografias dos musicos
Adoniran Barbosa e Antonio Rago; os Arcos da Rua Jandaia; a Vila Itororo; a Feira de
Antiguidades; a Escadaria do Bixiga; o0 Museu do Bixiga; 0 Museu do Oculos e o Centro de
Memoria do Bixiga. No calendario de festas e eventos, mencionam-se o Bolo do Bixiga; a
Festa da Achiropita; a Escola de Samba Vai-Vai e os Blocos Carnavalescos. Todavia, apesar
do guia ndo mencionar os aspectos nordestinos presentes no dia-a-dia da regido, alguns
donos de restaurantes e bares que comercializam comidas e bebidas tipicas nordestinas
também divulgam seus estabelecimentos.

Por fim, ndo se pode deixar de mencionar que faz parte do atual processo de
reconfiguracdo urbana e valorizacdo dos imdveis a construcdo da estacdo do Metr6 Linha 6
— Laranja (Sao Joaquim - Brasilandia), que liga o bairro a zona norte da cidade. Esse projeto
da Companhia Metropolitano de S&o Paulo prevé a desapropriacdo de imoveis residenciais e
comerciais e, portanto, mais uma vez, o deslocamento de moradores. Entre as
desapropriacGes, uma das mais polémicas € a sede da Vai-Vai, ha 85 anos compondo a
historia do bairro. Pode-se dizer que a Vai-Vai é a Unica escola de samba ativa no centro da
capital paulista e, apesar do expressivo deslocamento da populacdo negra para bairros
afastados do centro, muitos continuam frequentando o bairro especialmente em decorréncia

da conservacdo de uma identificagdo com a Vai-Vai, como informa Kelly:

Mas vocé vai encontrar o povo [que se mudou do bairro] em época de carnaval,
& no Vai-Vai vocé encontra todo mundo, entendeu? Quem é do samba mesmo,
Vai-Vai, ndo larga. Eu mesmo, tenho umas colegas que moram na Cidade
Tiradentes, mas a gente vai se falando pelo Facebook e quando chega época de
carnaval, comegou o samba, a gente vai se encontrar. E coisa que é tradigdo, ndo
tem como (KELLY APARECIDA DA SILVA. Entrevista realizada em:
22/10/2013).

Porém, a sede da agremiagdo estd com os dias contados no Saracura. Paulo
‘Africa’ Rogério faz parte da Bateria da Vai-Vai e explicita que surgiu um movimento
denominado Fica Vai-Vai no Bixiga, formado principalmente por membros da escola e por
moradores do bairro. O intuito dessa mobilizacdo é garantir que a sede permaneca nos

limites do bairro. Segundo ele, essa mobilizagdo ocorreu apds uma preocupante
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reportagem® que afirmava a mudanca da Vai-Vai para o bairro da Luz, na regido central

pejorativamente denominada Cracolandia:

Isso[mudar de bairro] tiraria todas as raizes da escola. A Vai-Vai foi fundada
aqui. Hoje, no lugar onde a gente ensaia, o pessoal mais velho conta que brincava
no rio que tinha la. A regido da Bela Vista tem as estacfes de metrd Sdo Joaquim,
Liberdade, Trianon, Consolacdo e Brigadeiro. Entdo eu ndo consigo entender até
hoje o porqué fazer logo ali. Por que fazer ali, numa regido que alaga? Chove e
alaga tudo. O Vai-Vai alaga. Eu queria entender o porqué fazer um metré aqui,
sendo que na Avenida Paulista fizeram, e nenhuma banca de jornal foi
desapropriada. Querem que o Vai-Vai revitalize a Cracolandia. Mas no proprio
bairro tem muitos moradores de rua, onde era o Teatro Zaccaro [na Rua Rui
Barbosa], por exemplo. O préprio bairro necessita da Vai-Vai. [...].Vocé olha
aqui na regido, o préprio teatro Zacaro, tem uma pa de morador de rua 14 jogado,
por que ndo a Vai-Vai ser 14? La tinha um teatro importante para cidade de S&o
Paulo, entdo nada mais justo, o Vai-Vai revitalizar aquele espaco e usar para
fazer os seus ensaios. Por que n&o?E complicado, a Vai-Vai esta bem na regi&o
da Avenida Paulista. E quem quer uma escola de samba perto da Paulista? Tem
gente que diz que o samba é coisa de negro, coisa de maloqueiro (PAULO
‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em 08/07/2013).

Além da indignacdo em relacdo ao local da nova estacdo de metrd, o depoimento
de Paulo caracteriza a Vai-Vai como um territério predominantemente negro e, por isso,
inapropriado para estar nas proximidades do centro financeiro do pais. Nesse sentido, a fala
de Dona Joana ilustra como os sujeitos da Vai-Vai podem vir a ser estigmatizados como
marginais e, da mesma maneira que Paulo, ela compreende que a saida da Vai-Vai ndo se

deve apenas a estacdo de metro:

Como eu ndo entendo também esse povo que chegou outro dia. O povo dos
prédios [da vizinhanca da Vai-Vai] chegou outro dia, e ai faz abaixo assinado,
xinga, pde na internet, eu ndo entendo. Quando chegaram aqui ja tinha a Vai-
Vai. Antes ndo tinha prédio, ndo tinha nada, tinha um rio aqui no meio. Como é
que pode, né? (JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista
realizada em 17/07/2013).

Uma baiana nossa hoje, ela passava em frente da escola e dizia: “N0ssa, nunca
que eu vou entrar num lugar desses, porque eu acho que rola tudo la dentro:
drogas, bagun¢a”. E num dia desses estdvamos paradas num dia de show, era
uma terga feira. E estava um frio e estavamos esquentando no sol ali do outro
lado da rua. Ai ela chegou e falou assim: ‘Dd licenca. E que eu gostaria de
conversar com alguém responsavel pelas baianas’. Ai ela conversou comigo.
Disse que tinha muita vontade de entrar aqui, conhecer, mas as pessoas falavam
que sd tinha maloqueiro, so gente que nao tem o que fazer. Entdo eu a convidei.
Ela entrou aqui, conheceu os departamentos, falou comigo, a convidei para
participar. Ela adorou. Hoje no prédio dela, quando alguém fala mal da Vai-Vai
ela ja diz que ‘ndo é desse jeito’, e ela é branca. Ela diz assim: ‘eu também
pensava assim, entdo tem que ir ld e ver como é que é’[...] Como eu ndo entendo
também esse povo que chegou outro dia. O povo dos prédios [da vizinhanga da
Vai-Vai] chegou outro dia, e ai fazem abaixo assinado, xingam, pdem na internet,

% ATHAYDE, Eduardo. Vai-Vai quer trocar o Bixiga pela Cracolandia. Diario de S&o Paulo, S3o Paulo, 8
margo 2013. Dia a Dia. [online] Disponivel em: http://diariosp.com.br/noticia/detalhe/45838/VaiVai
+quer+trocar+o+Bixiga+pela+Cracolandia. Acesso em: 10 mar. 2013.



http://diariosp.com.br/noticia/detalhe/45838/VaiVai%20+quer+trocar+o+Bixiga+pela+Cracolandia
http://diariosp.com.br/noticia/detalhe/45838/VaiVai%20+quer+trocar+o+Bixiga+pela+Cracolandia
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eu nao entendo. Quando chegaram aqui ja tinha a Vai-Vai. Antes ndo tinha
prédio, ndo tinha nada, tinha um rio aqui no meio. Como é que pode, né?
(JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em
17/07/2013).

A declaracdo revela a tenséo entre os moradores dos prédios proximos a Escola e
a Vai-Vai. Um olhar de fora facilmente associa as atividades com drogas ou bagunca. Ativa
0 ano todo, nem sempre hd o reconhecimento da importancia historica e cultural dessa
entidade para o bairro, muito menos uma consideracdo em relacdo a sua importancia social,
tendo em vista 0s projetos sociais voltados para os moradores da regido, como: aulas de
capoeira; danca afro; aulas de percussdo; entre outras acfes promovidas para além do
periodo de carnaval. De acordo com Maria Nilza Silva (2006), os territorios negros eram
territorios estigmatizados, vistos como lugares onde nao havia desenvolvimento e civilidade.
Sinbnimo de desorganizacdo, defendia-se abertamente que esses territérios deveriam ser
extintos pelo poder publico e por isso haveria intensa perseguicdo policial. Posto isto,
verifica-se que as falas dos depoentes demonstram que esse estigma permanece até os dias

de hoje.
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4. OS ESPACOS DE SOCIABILIDADE

Frente ao processo de racializagdo, sujeitos negros organizaram-se na
perspectiva de obterem melhores condic¢des de vida e reconhecimento, objetivando quebrar
preconceitos e atingir a igualdade social, e, para tanto, formaram associacGes politicas e
culturais. A partir das primeiras décadas do século XX, algumas dessas instituicdes
originaram a Imprensa Negra, Escolas de Samba, Clubes Sociais Negros, a Frente Negra
Brasileira (1930), o Teatro Experimental do Negro (1944), o Movimento Negro Unificado
no final década de 70, entre outros. Em S&o Paulo, enfatizando brevemente esse
protagonismo negro no bairro da Bela Vista, podemos destacar o jornal O Clarim
D’Alvorada (1928); o corddo Carnavalesco Fio de Ouro (1963); o cordio carnavalesco e
hoje escola de samba GRCSES Vai-Vai (1928)%°; a Pastoral Afro Achiropita (1988) e a
fundac&o do terreiro de candomblé Instituto Afro Religioso 11& Asé lya Osun em 1980.

Tanto o Instituto Afro-Religioso 11é Asé lya Osun, como o GRCSES Vai-Vai e
a Pastoral Afro Achiropita sdo muito presentes no cotidiano do bairro, mesmo com o
constante deslocamento de familias negras. Toma-se como intencdo desta secdo
contextualizar historicamente esses espacos, contemplando as percepcbes dos sujeitos que
0s constroem cotidianamente e destacando as tensdes e negociacBes em relacdo a
permanéncia destas entidades. Convém frisar que essa contextualizacdo incorpora literatura
que trata do Samba, das Pastorais Negras e Terreiros de Candomblé no contexto da cidade
de Sédo Paulo. Em seguida, com o apoio das observacdes registradas no diario de campo e
entrevistas, serd realizada tanto a descricdo dos espacos, como das interacGes entre 0s
sujeitos que neles comparecem, das atividades culturais e/ou religiosas, sendo que as

fotografias e os registros produzidos nesses contextos serdo utilizados como recurso.

4.1. PASTORAL AFRO ACHIROPITA

A trajetéria da Pastoral Afro Achiropita, bem como as descricdes das
celebracdes, dos preparativos que antecedem cada agdo, da organizagdo estrutural, bem
como do seu cotidiano marcado por reunides, contaram com 0 apoio de depoimentos,
observagdo participante, e analise de textos contidos no site da Pastoral e na revista lancada
em comemoracgdo aos seus 25 anos de existéncia. Patrocinada pelo Governo do Estado de
Sdo Paulo e pela Secretaria da Cultura, a edicdo comemorativa representa uma homenagem

ao seu fundador. Assim, abaixo do subtitulo Fé, Resisténcia e Identidade Negra ha a

% Em entrevista, Fernando Penteado afirma que muitos membros da Vai-Vai chegaram a fazer parte do clube
negro denominado Aristocrata Clube, fundado nos anos 1960, mas atualmente inativo.
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imagem do Padre Toninho com as mdos estendidas para o alto e um largo sorriso no rosto,
no decorrer de uma cerimonia litdrgica. Diante do altar ornamentado com tecido africano, o

sacerdote apresenta-se com Kufi®’ e faixas coloridas atravessam a tradicional tanica branca.

Foto 03. Capa da Revista Afro Achiropita: Fe,
Resisténcia e Identidade Negra

P(ACHROPIT

ténaa é Identldade Ne?ra

GOVERNO DO ESTADO
DE SAO PAULO

SECRETARIA DA CULTURA

No inicio do seu primeiro depoimento, Jenny T. Francisco pontuou o carater
explicitamente desigual que havia no cotidiano das igrejas. Relatou que a Ordem Orionitas®®
diferentemente de outras ordens religiosas da época, aceitava candidatos negros para carreira
sacerdotal. Dessa maneira, Aloizio Hilario Pinho, hoje bispo, foi o primeiro paroco negro da
Igreja N. Sra. Achiropita, porém, Jenny salienta a postura racista de alguns fieis e membros

da Igreja em relacéo a recepc¢éo do sacerdote negro:

Eu ouvi o povo da secretaria dizendo: “Ah, ele veio para ficar pouco
tempo”.Quando ele entrou, foi aquela guerra, me deram um papel para assinar
para tirar esse padre. “Assina aqui Jenny”. E eu: “O qué?”. “E porque tem um

%7 Chapéu sem abas, tradicionalmente utilizado por homens em diferentes regies da Africa e na diaspora
africana. )
%8 Fundada por Dom Orione. E a Ordem responsavel pela Paréquia Nossa Senhora Achiropita.
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padre, e a gente quer tirar ele”. E eu respondi que ndo venho na igreja por causa
de padre. Nao assinei nada. Vim aqui por causa de santo, e ainda vou votar
contra o meu irmao? [...] Chamei todos os meus parentes. Eu disse: “Vamos la
dar uma for¢a”. E a gente ia a missa, ficar ali junto com ele. [...] E dai veio o
padre Toninho [risadas], outro negro (JENNY TEIXEIRA FRANCISCO ‘TIA
JENNY’. Entrevista realizada em 16/06/2013).

No final da década de 1970, periodo atravessado pelo processo de
redemocratizagdo, 0 movimento negro, assim como outros movimentos sociais, retoma o
cenario politico. Em entrevista ao Portal Afro, Antonio Aparecido da Silva - o Padre
Toninho - relembra que nesse contexto se reunia com outros jovens padres negros
justamente para discutir o racismo que se refletia no interior da Igreja Cat6lica, uma vez que
ndo havia negros nos altos cargos da hierarquia eclesiastica. De acordo com Pe. Toninho, o
grupo do qual fazia parte considerava que a Igreja deveria acompanhar as conquistas dos
negros na sociedade civil e, para tanto, seria necessario um trabalho de conscientizacédo
(SILVA, s/d).

Segundo Rosenilton Oliveira (2011), proximo as comemorac¢des do centenario
da abolicdo, alguns tedlogos da Teologia da Libertacdo® denunciaram enfaticamente o
racismo no Brasil e exigiram reparacdes do poder publico. Esse debate teve grande
repercussao no interior da Igreja, o que culminou, em 1983, na formacdo dos Agentes de
Pastoral Negros (APNs), no qual Padre Toninho juntamente com o Padre Batista e Edir
Soares foram fundadores (BORGES, 2001). De acordo com Oliveira (2011), os APNs nao
significavam necessariamente uma pastoral nova, mas eram formados por pessoas negras e
fiéis (catolicas, protestantes, umbandistas, candomblecistas, etc.) que revindicavam acbes
diante da situacdo de opressdo vivida pela populacdo negra. As agdes dos APNSs
repercutiram de tal modo que a Campanha da Fraternidade de 1988 elegeu 0 negro como
tema. Numa das reunides de organizacdo da Campanha, na sede da CNBB (Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil), foi criada a Pastoral Afro-Brasileira. Com apoio
institucional da Igreja Catdlica, a Pastoral Afro-Brasileira, embasada na doutrina crista,
assume um discurso voltado para as a¢des evangelizadoras e dissocia-se, de alguma maneira,
do carater mais militante dos APNs, com posturas politicas mais evidentes.

Padre Toninho iniciou trabalhos de conscientizacdo na Igreja Achiropita a partir

do Grupo da Amizade, fundado por ele em meados de 1980. Dona Jenny, carinhosamente

% De acordo com Rosenilton, a “Teologia da Libertagdo (TL) é um movimento teolégico de base marxista. O
termo foi cunhado a partir da realidade cultural, social, econémica e politica sob a qual se encontrava a
América Latina, a partir das décadas de 1960 e 1970. Os te6logos deste periodo, catélicos e protestantes,
assumiram a libertacdo (ou seja, 0 processo de conscientizacdo social) como paradigma de todo fazer
teologico” (OLIVEIRA, 2011, p. 32).
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apelidada de “Tia Jenny”, foi a primeira pessoa convidada para participar do Grupo e foi
incumbida de chamar outras pessoas do bairro que também tivessem interesse em se
comprometer com acdes voltadas para 0s negros no contexto da igreja. A forma de
tratamento que os moradores do bairro atribuem a Jenny, chamando-a de Tia, vem desde 0s
tempos em que ela trabalhava como zeladora numa das escolas do Bexiga, localizada na Rua
Treze de Maio. Dessa maneira, essa senhora acompanhou o crescimento de muitas criangas,
conheceu suas familias e realidades e, até hoje, por onde passa, € cumprimentada e
respeitada, inclusive pelos “seus meninos” da Vai-Vai que sdo agradecidos pelo zelo. Nesse
sentido, Dona Salete afirma: “A Dona Jenny aqui no bairro é como se fosse uma lenda,
porque quem estudou no Maria José passou pela mao dela”™. Entdo, como Tia Jenny
conhecia muita gente, trouxe para o grupo muitos conhecidos, amigos, colegas, parentes.
Dona Nice, uma das atuais coordenadoras da Pastoral Afro Achiropita, foi a primeira

convidada da Tia Jenny e relata essa historia:

Ai um dia que eu estava na igreja, na missa, chegou essa senhora que eu n&o
conhecia, ai falou com o jeitinho dela: “O menina, o padre estd chamando nés”.
“Como assim chamando nés? Nem conhego o padre, ndo tenho intimidade com
ele”. Ai ela falou que ele estava chamando a gente para conversar. Ai eu falei:
“Tudo bem, vamos la”. Ai ela me apresentou o padre, mas ele falou para dona
Jenny, que precisava chamar mais gente porque ele iria fazer uma reunido, mas
eu falei: “Que reunido? Convidar as pessoas para que?”. Ai ele falou que era
para uma pastoral, para falar das coisas do negro: “Vocés vdo, tragam mais
pessoas e depois a gente conversa”. Ai nos fomos convidando, ai em um final de
semana depois da missa, eram 10, depois 20, 30 e ai foi onde comecou a pastoral
afro. O trabalho que nds comegamos aqui foi para resgatar, nossas origens, nossa
cultura. Um trabalho para conscientizar 0 negro a ser negro, porque 0 negro ndo
quer ser negro. Ele tem vergonha de ser negro (MARIA EUNICE OLIVEIRA
SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista realizada em 30/06/2013).

O trecho final da fala de Nice remete que o trabalho do Grupo da Amizade,
posteriormente da Pastoral Afro Achiropita, teria como orientacdo a conscientizacao racial,
ancorada na positivacao do termo negro, o que explicita uma consonancia com o discurso do
movimento negro que eclodia na mesma época. Com 0 objetivo de somar nas reflexdes
acerca do Centenario da Abolicdo, em 1988 o Padre Toninho celebrou uma missa em
homenagem ao guerreiro Zumbi, uma “missa afro” que marcou o comego da Pastoral Afro
Achiropita, Jenny conta:

Al reuniu os padres e bispos negros. Foram em Roma falar com o Papa que
morreu, e ai 0o Papa confirmou que cada um fizesse sua missa conforme a sua
raca. Ai menina, foi s6 atabaque![risadas]. [...] Ai ele [Padre Toninho] chegou e
falou para mim. “Jenny, vamos fazer a missa afro”. Ai eu chamei todo o mundo.

Vamos escurecer a igreja. [risadas]. Os italianos que ndo quiser que saiam. A
comegou. Era a Missa Afro. E ele foi a Africa, o padre. Padre Toninho foi a

" MARIA SALETE MOLINA LEGGERI. Entrevista realizada em 27/10/2013.
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Africa, ndo estou lembrada o pais, ele falou até de onde ele veio. Ele foi la ver a
missa, para poder implantar aqui (JENNY TEIXEIRA FRANCISCO ‘TIA
JENNY’. Entrevista realizada em 16/06/2013).

A fala da Tia Jenny explicita ndo apenas o marco inicial da Pastoral Afro
Achiropita como também pontua um momento importante em relacdo a Igreja Catolica.
Padre Toninho, de acordo com Oliveira (2011), viajou até a Republica Democratica do
Congo (antigo Zaire) para aproximar-se do clero africano e conhecer o ritual zairense ou
congolés. Ocorre que ap6s as mudancas encaminhadas no Concilio Vaticano 1%, os clérigos
desse pais aprovaram na Sé Apostolica um ritual proprio para conduzir suas missas ao seu
modo, que em seguida foi difundido em outros paises africanos. Posteriormente, segundo o
autor, no sentido de definir diretrizes para incorporar em suas dioceses as mudancas
pautadas no Concilio Vaticano Il, ocorreram as Conferéncias Episcopais Latino-
Americanas’? em Mendelin (1968), Puebla (1979) e Santo Domingo (1992). O documento
final dessa ultima conferéncia elegeu a inculturacdo da fé e do evangelho como prioridade
para a evangelizagdo catolica, ou seja, “a liturgia deveria se expressar através da cultura
local” (OLIVEIRA, 2011, p.105). Nesse sentido, as celebracbes organizadas pela Pastoral
Afro Achiropta adotaram as celebrac@es inculturadas como meio de valorizar 0s negros e
sua cultura. Essas celebracbes em nada alteram a liturgia cat6lica, mas acrescentam
elementos que os participantes consideram representativos da cultura negra, no rito romano

da Igreja Catolica, tal como Cida explana:

Entdo o padre Toninho pensou nisso. Ele falou: “Nés precisamos criar um grupo
de negros catdlicos aqui dentro dessa igreja”. Porque aqui eram levadas em
consideracdo somente as préaticas dos italianos. Ele falou: “Nés precisamos
mostrar que o cristianismo, é para todas etnias ”. Quando ele falou desse negécio
da missa de 100 anos, em 1988 faziam 100 anos da libertacdo. Entéo ele falou: “A
gente vai trazer o atabaque para dentro da igreja”. E nos ficamos com olho desse
tamanho. Deu uma confusdo, o negdcio foi parar até no Arcebispo, porque os
italianos acusaram de querer fazer macumba dentro da igreja. Foi o padre
Toninho que deu todas as ideias: “NOs vamos colocar tecido, nés vamos fazer
assim e assim”. Ele queria mostrar que dd para fazer a mesma liturgia cristd,
catdlica, do nosso jeito, da nossa expressdo. Inclusive, nds estdvamos
enriquecendo a liturgia da igreja e mostrando que é possivel conviver com todas
as formas de expresséo. Ele falou: “Isso é arte e religido, s6 que a gente vai fazer
de uma forma muito mais alegre”. Naquele tempo a igreja catélica dizia que

™ De acordo com Oliveira (2011) o Concilio Vaticano 11, reunido de bispos catélicos do mundo inteiro, foi
convocada pelo Papa Jodo XXIII, em 1962, e conduzida até o fim pelo Papa Paulo VI, em 1965. O intuito foi
refletir sobre as transformagdes politicas e sociais no mundo; a grande concentracio de catdlicos na Africa e
América Latina face & diminui¢do de fieis na Europa; e a necessidade da doutrina catélica renovar-se,
reavaliando o modelo europeu e incorporando a cultura e a diversidade cultural enquanto uma questdo da
missdo evangelizadora.

20 Conselho Episcopal Latino-americano (CELAM) é um organismo da Igreja Catélica fundado em 1955
pelo papa Pio XII a pedido dos bispos da América Latina e do Caribe. Cabe a essa instituicdo integrar as
Conferéncias Episcopais dos paises latinos criando estratégias de agdo em comum (OLIVEIRA, 2011, p. 32).
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dentro da igreja era siléncio e oragdo. Danca entdo era pecado mortal. Eu me
lembro até hoje que vinha uma freira negra, junto com um padre negro num
encontro de canto afro litlrgico, porque a mdsica cantada dentro da igreja ndo
poderia ser outra sendo a liturgica. Entdo o padre Toninho falou assim: “Vamos
fazer um encontro de canto afro litirgico para gente montar musicas para a
missa”. E naquele tempo as freiras ndo podiam fazer um gesto maior que esse
[levantou levemente o brago]. Entdo eu me lembro que ela dancava bem curtinho
e batia palma. O padre Toninho falou assim: “Cada liturgia tem que ser, e é um
exercicio de libertacdo. O gesto, a danga, essa expressdo do corpo inteiro faz
parte da adoragdo, faz parte do louvor também”. Era esse o objetivo dele, mas
demorou para gente entender (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’.
Entrevista realizada em 10/10/2013).

Dessa maneira, a liturgia enquanto um exercicio de libertacéo, além de explorar
a corporeidade por meio da danca e dos gestos ao som da musica ritmada, foram inseridos
instrumentos tal como atabaques, agogds, berimbaus; vestes de tecidos africanos; turbantes;
entre outros elementos culturais que sofreram duras criticas. Jenny, tal como Cida pontuou,
esboca os obstaculos que a Pastoral Afro teve de enfrentar desde a sua fundacgéo, ao declarar
que os olhares “de fora” pejorativamente enquadravam suas agdes como “feiticaria” e,
portanto, a principio, obrigatoriamente tiveram que realizar as ceriménias inculturadas do
lado de fora da Igreja, no patio da pardquia: “Comecou, mas ndo podia fazer dentro da

igreja. A missa tinha que fazer no patio, onde faz a Feijoada /D Achiropita] e tudo. Ndo

podia fazer dentro da igreja.[..] A primeira missa, eles falavam que era feiticaria>"”.

Eunice revela ainda que nesse momento inicial houve muita resisténcia, tanto de pessoas
brancas, como de pessoas negras, culminando, inclusive, numa tentativa de afastar o Padre
Toninho por meio de um abaixo-assinado e uma carta acusatoria enviada ao Arcebispo Paulo

Evaristo Arns:

Chegaram a fazer um abaixo-assinado para a retirada do padre Toninho e
enviaram uma carta para o arcebispo da Arquidiocese. Teve um dia em que a
igreja estava lotada, e o padre falou que na carta dizia que estava sendo feita
macumba dentro da igreja. Mas o negro celebra com o corpo, com o coragdo, com
as origens e cultura dele. Eles tinham medo que nés tomassemos conta do espaco
deles. Mas o padre Toninho dizia ‘Nos queremos somar com vocés. NOs
aprendemos o modo de celebrar de vocés, e agora queremos ensinar 0 Nnosso
modo de celebrar. Entdo queremos celebrar a nossa vida, as nossas raizes, nossas
origens, a nossa cultura, e ndo para roubar o espago de vocés’. Eles achavam
bonito, mas tinham medo de perder o espaco deles. [...] Nossa primeira missa foi
no patio. Numa roda. Sem cadeira, nem nada, sem altar, nem mesa tinha. Teve
atabaque... [Os anos foram passando] Foi indo, foi indo. Ai depois que eles viram
que nao tinha nada, comecamos a realizar dentro da igreja. Ai muito negros
sairam da igreja. A maioria saia, ndo participava. Depois quando a pastoral afro
adquiriu visibilidade foram voltando aos poucos (MARIA EUNICE OLIVEIRA
SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista realizada em 30/06/2013).

3 JENNY TEIXEIRA FRANCISCO ‘TIA JENNY’. Entrevista realizada em 16/06/2013.



109

Apesar de tantas acusacGes, o clérigo apoiou as celebrages inculturadas
lideradas pelo Padre Toninho. Afinal, como enfatiza Cida Godoy, 0 paroco tinha aprovagdo
da Igreja Catdlica, uma vez que ja havia ocorrido missas inculturadas, inclusive, na Igreja da
Sé, a comando do Arcebispo Evaristo. Em 1989 Padre Toninho torna-se paroco da Igreja da
Achiropita (BORGES, 2011) e a Pastoral Afro passa a consolidar-se no contexto da
Achiropita. As depoentes, em sua grande maioria, afirmaram que a figura carismatica de
Toninho conseguiu extraordinariamente enfrentar e superar todas as arduas perseguicoes.
Sem alterar o tom de voz, sem impor ou brigar, Cida comenta que ele argumentava e contra
argumentava, criando uma linha de pensamento no qual ele era respaldado tanto
liturgicamente como socialmente. Algumas depoentes relembraram ainda que a sua
transferéncia da Pardquia e, posteriormente, a noticia de sua morte em 2009, causaram
grande comogdo na comunidade religiosa, até entre os mais conservadores. Em entrevista a
Borges (2001), Pe. Toninho informa que uma de suas estratégias de atuacdo na Achiropita
foi demonstrar que tanto os imigrantes italianos como 0s negros passaram por dificuldades
semelhantes, além de deixar explicito que sua intencdo ndo era fundar um ndcleo negro na
Igreja da Achiropita ou desvalorizar a cultura italiana.Todavia, 0 curso das cerimonias
inculturadas é marcado até os dias de hoje por conflitos, negociacdes e estratégias. O sitio
eletronico da Pastoral Afro Achiropita enfatiza em letras garrafais que as celebragdes
inculturadas ndo devem ser confundidas com um sincretismo, como a fuséo das religides de
matrizes africanas e o catolicismo. N&o por acaso, no verso da capa da revista comemorativa
de 25 anos da Afro Achiropita, ha o seguinte texto precedido pelo titulo ‘Membros da
Mesma Igreja’:

Somos catolicos negros, defendemos a unidade da Igreja e dela nos orgulhamos.
Ao contrério do que alguns podem pensar, 0s membros da Pastoral Afro ndo se
encerram apenas no interior de seus grupos, como se eles fossem “guetos”. Na
Achiropita somos participantes de outros servigos da igreja sendo, portanto,
inseridos nas pastorais e servi¢os: Ministros da Eucaristia, Batismo, Catequeses,

Crisma de Adultos, Encontro de Casais, Vicentinos, Grupos de Oracéo,
Comunicagdo, Missionaria (AFRO ACHIROPITA, 2013, p.2).

Uma das grandes preocupacdes é enfatizar que os membros da Pastoral Afro
exercem outros cargos no contexto da igreja, e portanto, séo comprometidos com a teologia
cristd. J& houve tempos em que a entidade era vista, segundo Nice, como um grande
apartheid no contexto da paréquia. Logicamente, concepc¢des como essa ainda perduram em
diferentes nuances. Por isso o trecho destacado enfatiza que a Pastoral Afro preza pela
“unidade na igreja”, a convivéncia e harmonia com outros grupos. Nas reunides, em sinal de

respeito, foi possivel verificar o cuidado que 0s seus membros possuem em ndo agendar
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atividades ou celebracGes inculturadas em datas que coincidem com eventos de outras
pastorais. Alids, na famosa festa da Nossa Sra. Achiropita, os membros da Pastoral negra
também trabalham voluntariamente, mobilizando-se junto com todos os demais da Paroquia.
Cabe salientar que numa das reuniGes, uma componente do grupo incentivou 0s outros a
“dar um viés africano” nas diferentes agdes que exercem, seja vestindo roupas afro durante
um encontro de formacdo de pastorais, seja ornamentando a igreja em celebragdes nédo
necessariamente inculturadas. A apropriacdo de outros espagos no interior da Igreja é
estratégia desde a época da lideranca do Padre Toninho, no sentido de realizar mudancas
desde a base, a partir da formacdo de seminaristas, por exemplo, ou por meio da ocupagao
de cargos relacionados diretamente a liturgia, como ministro de eucaristia, conforme Cida

aponta:

Eu me lembro que ele [Padre Toninho]chegou e falou para mim: “Cida, vai
haver uma formacdo de seminaristas, entdo eu quero que vocés vao 14 e falem
sobre a liturgia, se a gente quiser que 0s nossos padres comecem a aceitar a nossa
forma de expresséo dentro da igreja, tem que fazer a cabeca do seminarista para
quando ele se tornar padre, ele ja saber disso”. Entdo ele chegou la, com tudo,
com ao to com incenso, explicando cada elemento. A gente ia montar uma palestra
em cima disso. N6s chegamos & vestidas de afro. Pena que a igreja tem uma
estrutura que méi, entdo quem ndo gosta de perseguicao ndo vai admitir mesmo.
Agora quem admite pode saber que arrumou para cabe¢a (MARIA APARECIDA
DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

O Padre Toninho falou assim: “Cida, vocé pode ver que ndo tem ministro da
eucaristia negros. Parece que 0 negro estd sempre na periferia, sempre na
beirada”. Ele falou: “Entao as pessoas que ja tem uma vivéncia de fé, mesmo que
ndo fosse catolica, tem possibilidade de aprender mais”. Eu ja era muito
interessada por liturgia, entdo ele falou: “Vocé podia vir e ja comecar a trabalhar
como ministro, seria a primeira ministra negra”. Eu entrei e, logo na rabeira, a
Nice entrou. Entdo cada vez, que tinha missa afro, havia dois ministros 14, esse
era o proposito do padre Toninho, comegar a tomar o campo aos poucos. E ele foi
conseguindo aos poucos (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’.
Entrevista realizada em 10/10/2013).

Porém, para Cida, a grande conquista da Pastoral Afro Achiropita foi incluir as
celebracGes inculturadas no calendério da Igreja e, portanto, independentemente dos olhares
incomodos, as atividades da Pastoral tem a garantia de ocorrer. Desse modo, a Festa de S&o
Benedito das Flores ocorre em abril; a Festa da Mae Negra, em maio; o Encontro de Pais e
Padrinhos e Batizado Afro, nos meses de junho e outubro; a Festa de Mariama Aparecida,
em outubro. Em novembro, encerram-se as atividades do ano com a Kizomba na 13. O
Casamento Afro ocorre conforme a demanda e o0 agendamento e as reunifes mensais sao

geralmente no altimo domingo de cada més.
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Os elementos da cultura negra incorporados nas cerimbnias sdo justificados
liturgicamente. Dessa maneira a Pastoral Afro reporta-se a Biblia para justificar o uso do

atabaque, das vestes africanas e das dancas na doutrina crista:

Pelo toque do atabaque é que as aldeias africanas se comunicam. Por isso 0 negro
acredita que Deus fala pelo atabaque, convoca o povo para a oracdo, a celebracéo.
Na tradicdo cristd, o verso 4 do SALMO 150 conclama: "Louvem a Deus com
danca e tambor, louvem a ele com cordas e flauta". Ora, no Salmo instrumento
nenhum ¢é discriminado, portanto, torna-se natural que atabaque esteja inserido na
expressao religiosa do negro.

A danga, o vestuario: Como o Rei Davi, que dangava para louvar a Deus, nosso
povo também é assim: o negro canta rezando e reza dancando- oragdo que se faz
com o corpo inteiro. Desta forma,0 canto, a dang¢a, o toque dos atabaques e as
vestes de tradicdo africana sdo parte integrante e importante e das
celebracbes (AFRO ACHIROPITA, 2013).

Além dos instrumentos, vestimentas, musicas e dangas, 0s pontos que se
diferenciam no decorrer da celebracdo seriam: a danca das guardids , os(as) tocheiros(as) , a
entrada da biblia, o incenso e o ofertério partilhado. Todos esses elementos assumem um
sentido préprio para a Pastoral e, mesmo que os itens utilizados estejam presentes em outras
religiGes, ou mesmo que as préticas se aproximem de outras doutrinas, as coordenadoras
explicam que, no contexto da pastoral, as representacBes sdo outras, como € 0 caso da
utilizacdo da pipoca no batizado. No candomblé Ketu a pipoca é a comida de Obaluayé™,
contudo, na pastoral afro a pipoca significa conversao:

Nés ndo temos vergonha das nossas raizes. Antes no batismo, a gente dava
pipoca, porque a pipoca dentro da igreja catolica, dentro da nossa liturgia ela tem
um significado, porque vocé pode ver que a pipoca é um milho duro e colocou na
panela, tem fogo, tem sal, o que ela faz? Ela vira de dentro para fora, isso
significa conversdo. Tem os elementos que € o sal, o fogo que é do espirito. Ai o
pessoal do candomblé, falou que a gente estava pegando coisas deles, entdo nés
cortamos. Mas a pipoca continuou nas missas afro, tem uma senhora, que faz

questdo de trazer o balaio de pipoca dela (MARIA APARECIDA DE GODOY
‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

As diferentes cerimdnias organizadas pela Pastoral Afro iniciam com a danca
das guardias. As guardias sdo representadas por mulheres que além das vestimenta afro, sao
mais velhas. Segundo Cida essas senhoras representam as guardids da cultura. Inicialmente,
limitavam-se a abrir e fechar a porta da Igreja, recepcionando todo o mundo simbdlico que
entrava no decorrer da celebracdo. Porém, ao longo dos anos a Pastoral Afro resolveu inovar
e decidiu que as guardids poderiam se deslocar do altar até a porta de entrada interagindo
com o publico. Dessa maneira, de acordo com as possibilidades, hd missas em que as

guardias jogam flores no publico, outras em que aspergem agua de cheiro ou entdo jogam

™ Obaluayé (Obaluaié) ou Omolu é também denominado “Xapani e Sapata , é o deus da variola, da peste, das
doengas da pele e hoje em dia da Aids” (PRANDI, 1991, p.128).
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folhas no ch&o da igreja. Nesse sentido, Cida explicita detalhadamente as significacfes das

guardias:
A Guardia é quem recebe. Vocé viu que a gente abre a porta, recebe, benze todo
mundo e depois carregamos as velas, acendemos as vela. Quer dizer, uma
ajudante, vamos dizer assim, guardando a porta da entrada das pessoas. E uma
coisa especifica da Pastoral. [...] Entdo por isso que toda a missa comega com a
danca das guardias, porque ela é guardia da cultura, ela é uma pessoa mais velha
porgue ela que tem a sabedoria dos mais velhos para passar aos mais novos. Por
isso que na danca das guardias elas saem do altar e vao la na porta de entrada,
onde vai entrar todas as oferendas, todas as procissfes. Entdo ela fica abrindo e
fechando a porta e gerando vida para comunidade, assim como ela gera a terra

gera sustento ao povo, as mulheres geram vida para comunidade (MARIA
APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

Durante a Missa da M&e Negra de 2014, as guardias aspergiram agua de cheiro
feita de alfazema. A alfazema é a erva de Osin que, tal como a Mae Negra, €
carinhosamente chamada de mae: “Mamae Osin”. Uma das qualidades desse orisa feminino
estaria vinculado a gestacdo e a fecundidade. Na mesma celebracdo, uma das integrantes da
Pastoral orientou algumas pessoas que participariam da entrada da Biblia e do ofertorio a
entrarem de pés descalgos, dizia ela: “do jeito que o Padre Toninho nos ensinou, ou VOCés
entram no terreiro calcados?”. Porém, entrar de pés descalcos ndo é uma regra,
principalmente para preservar a saude dos mais velhos. Ademais, as folhas jogadas ao chéo
pelas guardids possuem um significado extremamente importante no candomblé. De acordo
com Pai Francisco, sem folha ndo ha orisa, e as folhas jogadas demonstram que 0s Orisas
estdo sendo louvados, como seréa detalhado mais a frente. Propositalmente ou ndo, gestos e
praticas da Pastoral Afro possuem um paralelismo com religides de matrizes africanas,
sobretudo o candomblé. Oliveira (2011) faz uma observacao interessante, aproximando a
figura das guardids com as ekedis nas cerimdénias dos terreiros de candomblé. As ekédis sdo
mulheres iniciadas no candomblé, mas ndo sdo rodantes e, dessa maneira, auxiliam os orisas
em transe e em todos os preparativos para que a celebracdo ocorra. De acordo com Prandi
(2001), as ekédis assumem papeis rituais de prestigio e sem os quais a religido deixaria de
existir. Se as guardids da pastoral sdo as guardids da cultura nas celebragdes inculturadas, as
ekédis seriam as guardids do candomblé.

De acordo com Cida, a entrada da Biblia , ou a entrada da Palavra, ocorre como
se ela fosse uma rainha, realizada com mdsica, danca, palmas, precedida pelos tocheiros e
pelo incenso. O religioso leva a Biblia cantando no ritmo dos atabaques. Mas sempre ha
variagdes no transporte do simbolo sagrado, ou seja, as missas inculturadas constantemente

incorporam novos elementos que sdo (re)significados na liturgia. Dessa maneira, a Biblia
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pode ser carregada dentro de um jarro de barro que o celebrante surpreendentemente ira
quebrar proximo ao altar, para depois a recolher entre os estilhagos; pode simplesmente
levar acima da cabeca dancando; ou ainda, como apontou Oliveira (2011), levar sob um
palio ou dentro de uma panela. Enfim, ha diferentes possibilidades.

Os tocheiros ou tocheiras sdo duas pessoas que entram uma ao lado da outra,
cada uma portando uma tocha acesa, que significa a luz da criagdo divina. No decorrer da
narracao, Cida explica que o incenso na igreja catélica representa aquilo que leva para Deus
as intencdes, as oracdes. E de odor agradavel a Deus, pois seria um pedido de aceitacdo. O
incenso, ao invés do tradicional turibulo, é trazido em pratos de barro. A pessoa que 0
transporta, além da vestimenta afro, danca ao som do batuque e dos cantos. Na foto a seguir,
Maria Alice traz o incenso até o altar durante a Missa de Sdo Benedito das Flores de 2014:

Foto 4. Incenso - Festa de Séo Beneg_ito das Flores, 2014

z
i
F

onte: Mestre Nelson, 2014.

Para Pai Francisco, a defumacdo realizada por Maria Alice é semelhante a dos
terreiros, feita num agda’. Ao analisar a foto, complementa que, para muitos, seria dificil
acreditar que se trata de um altar catélico, tendo em vista que a Pastoral Afro traz um modo
cultural das casa de candomblé, néo so6 pelo colorido dos tecidos, mas também pelo uso do
agdéa. No seu 118, a defumacéo ocorre antes dos rituais sagrados, apés o despacho de Est’®.

Em relacdo ao ofertério partilhado, a Pastoral Afro, apesar de considerar a
importancia simbdlica do pdo e vinho - corpo e sangue de Cristo - em suas celebracdes

> Agda ou alguidar é uma vasilha feita de barro utilizada em diferentes rituais do candomblé.

78 De acordo com Prandi (1991) Est (ExU), que no candomblé ndo possui qualquer relacdo com o Diabo da
Igreja Catolica, é o Orisa mensageiro. Todos 0s rituais devem ser feitos com ele e, dessa maneira, todas as
louvacBes comecam por ele.
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realiza uma oferenda para Deus em agradecimento a criacdo. Assim o ofertorio pode ser
composto por diferentes elementos que representam a origem da vida (flores, ervas, frutos) e
alimentos que representam o trabalho do homem, principalmente aqueles que segundo 0s
membros fazem parte da culinaria afro-brasileira. A foto 5, possibilita visualizar a grande

variedade de alimentos: doces, pées, roscas, bolo de fubg, legumes, frutas, pipoca:

Foto 5. Ofertério — Missa de Sdo Benedito das Flores, 2014
\ > " ..v \

Fonte: Mestre Nelson, 20.

Durante a entrada do ofertério na Festa de S&o Benedito de 2014, Pai Francisco
de Osuin auxiliou a colocar os alimentos no cho do altar, como geralmente ocorre nas outras
celebrages inculturadas. As cestas com o ofertdrio sdo colocadas em cima das folhas de
bananeira, que sdo amparadas por um tecido que forra o chdo. Apds a celebracdo, os
alimentos sdo partilhados. N&o se leva a comida para a casa. Entdo, logo ap6s as missas, no
almoco comunitario de Sao Benedito ou na Feijoada da Mae Negra, que ocorrem no saldo da
igreja, os alimentos do ofertorio sdo dispostos numa mesa para quem quiser saborea-los.
Segundo a explicacéo de Cida, algumas pessoas até aludem o ofertério partilhado ao eb6’”
dos terreiros de candomblé, mas tanto a sua explicagédo acerca do ofertorio partilhado, como
a explicagdo contida na revista da Pastoral, estdo relacionadas, mais uma vez, com Deus,

Jesus e a teologia crista:

Entdo, o ofertério é diferente porque, o que tem na tradicional catdlica? O
ofertério, é o corpo e sangue de cristo, na pastoral afro ndo. Ela entende que o
corpo e o sangue de Cristo sdo os principais, 0 pdo e o vinho sdo os principais,
mas a gente oferece para Deus também, tudo aquilo que ele deu para o homem

" Comida ritual do candomblé.
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desde o tempo da criagdo, a gente faz um memorial da criagéo, porque ele
colocou tudo em nossas méos, ele fez tudo. Tudo aquilo que faz parte da criacéo,
a gente oferece para Deus, entdo é uma oferenda de gratiddo. As comidas, tudo
isso faz parte, principalmente as comidas do povo negro, a gente faz questao que
entre. Tem gente que olha meio torto, porque parece oferenda para santo.
Inclusive um tedlogo falou para gente que o ofertério mais certo era 0 nosso,
porque era oferecido para Deus e depois partilhado entre os irmaos, ninguém leva
nada para casa, aquilo é partilhado na comunidade, essa é a forma melhor de
demonstrar como é que o amor de Deus funciona (MARIA APARECIDA DE
GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

Na afro-celebragéo, Jesus se oferece a nds como alimento e n6s ofertamos tudo o
que representa as origens da vida fazendo memoria da Divina Criacdo (flores,
folhas, ervas, frutos) e o resultado dos trabalhos da comunidade negra — alimentos
(comidas e doces).

Acaba a festa, o ofertério ¢ partilhado com todos, ‘para que nada se perca’, pois
ndo se pode despedir do povo de méos vazias e com fome, ou ndo estariamos
realizando o sinal do reino como nas palavras de Jesus; ‘Vocés ¢ que tém de lhes
dar o que comer’ Mc 6:7 (AFRO ACHIROPITA, 2013, p. 9).

Durante as celebracbes inculturadas na Achiropita € comum a presenca de
sacerdotes de religides de matrizes africanas no altar da igreja. Como explicitado, Pai
Francisco, sempre que possivel, comparece nas missas afro, auxilia na disposi¢cdo do
ofertério partilhado, e j& houve situacdo em que até distribuiu a comunh&o junto com o
paroco. Ao final dessas cerimonias, o sacerdote afro-religioso utiliza de sua oralidade no
sentido de desconstruir preconceitos e esteredtipos em relagdo as diferentes praticas
relacionadas as religides afro-brasileiras e africanas, particularmente o candomblé. Todavia,
as opinides no interior da Igreja Catolica sobre a participacdo de Pai de Santo no decorrer
das missas, bem como a presenca do mesmo no altar, sdo controversas. Dessa maneira, a

decisdo ficaria a critério do padre que preside a cerimdnia, como informa Cida Godoy:

O Bispo proibiu [os pais de santo subirem no altar], falou que ele sabia que eles
eram sacerdotes na religido deles, porque se a gente for ao terreiro eles vao dizer
onde a gente ficar, pois la tem todos os protocolos de como é que eles vao fazer as
celebragdes. Ai cada um fica no seu lugar. Entdo a gente que € estranho no ninho,
fica na lateral. Dessa forma o Bispo entdo questiona, por que na igreja catdlica
tem que ser diferente? O altar é considerado o santo do santo, antigamente
mulher ndo passava, porque tem umas porteirinhas ali e antigamente mulher ndo
passava ali, s6 homem pisava, porque ali era ponto do sacrario. Depois da
reforma da igreja em 1965, muitas mulheres puderam entrar, até porque tem
muita mulher ministro da eucaristia. Mas ele falou, no altar, somente coroinhas,
sacerdotes e ministros da eucaristia, ninguém mais.lsso é bem recente. Ainda
existe essa proibicéo, mas fica ao cargo do padre. Entdo eu falei para o padre, o
negdécio é seguinte, o primeiro banco, a gente coloca os pais de santo ai, mas tem
hora que o Paulo Sérgio [paroco da Igreja N. Sra. Achiropita] se sente bem
convidando. A gente ndo tem preconceito, mas a gente se preocupa no que vi cair
Ia no arcebispo. Tem sempre um que vai l& contar para ele, entdo eu acho melhor
se resguardar. A gente respeita o Pai Francisco, e chama ele sim (MARIA
APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).



116

A pégina eletrénica da Pastoral Afro Achiropita assinala que a Pastoral Afro,
por meio das celebragdes e variadas atividades culturais, busca “resgatar as raizes do povo
afro-brasileiro, valorizar sua cultura e preservar sua dignidade”’®. No mesmo site, a Pastoral
Afro aponta ainda que as principais caracteristicas de suas celebracGes seriam a alegria e a
descontracdo, manifestadas por meio do canto e dancga, pois “é assim que 0 negro manifesta
sua fé: na alegria””®. A celebracdo é tida como uma grande festa para Deus, em que as
pessoas sdo convocadas a participar, cantando e dangando juntas. Porém € muito comum
nessas celebracbes pessoas que, ao invés de participar, filmam e/ou fotografam cada
momento, seja por meio de celulares ou cdmeras. Nesse sentido, hd uma preocupacdo para
que as missas inculturadas ndo sejam representadas como um espetaculo exético, como um
show. Cida aponta que as Pastorais Afro tem de ter o compromisso com a fé catdlica, e
todos as acOes durante as celebracfes inculturadas devem ser amparadas por uma explicacao
litirgica. Nesse sentido, critica uma pastoral que, segundo a sua avaliagcdo, ndo possui esse
cuidado:

as mulheres entram dancando peladas, eu acho um absurdo. Eu tenho receio, que
por causa desses exageros, eles acabam cortando. [...] tudo tem que ter um
sentido litargico. O pessoal faz as coisas por fazer, os bispos andaram meio
estressados com isso (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’.
Entrevista realizada em 10/10/2013).

Nice, outra coordenadora do grupo, também enfatiza o sentido litirgico que cada
celebracdo deve ter e ainda considera que, para ser coordenadora da Pastoral Afro, a pessoa
necessita ter fé em Deus, em Cristo, frequentar a Igreja, participar de outras pastorais, saber
0 que ocorre dentro da Igreja, enfim. Desse modo, é possivel verificar que ha alguns
desencontros entre os membros do grupo, uma vez que ha pessoas que nao se consideram
catdlicas, ou que participam apenas da Pastoral Afro e das celebracdes inculturadas.

As coordenadoras destacam em suas falas que a evangelizacdo é um dos
principais objetivos da Pastoral, desde a sua fundac¢do. Dessa maneira, a aproximagao com 0
GRCSES Vai-Vai e seus componentes foi motivada por esse objetivo primario. Entdo, essas
pessoas que a principio ndo compreendiam os cddigos da Igreja, foram convidadas pela
Pastoral Afro a participar das celebragdes, no intuito de levar a vivéncia de fé para dentro da
comunidade negra, como explicita Cida:

O padre Toninho, o objetivo dele primério era trazer o pessoal do samba também.
Hoje eu percebo que tem algumas vezes que nos esquecemos de trazer o pessoal

"8 Disponivel em: < http://www.afroachiropita.com.br/quem-somos>. Acesso em: 12 set. 2011.
" Disponivel em: < http://www.afroachiropita.com.br/celebracoes/celebracoes-inculturadas>. Acesso em: 12
set. 2011.
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do samba dentro da pastoral. O padre falou assim: “esse pessoal ndo tem vivéncia
de fé, mas como eles vdo ter vivéncia de fé se eles ndo comegam? Ent&o eu acho
que precisa fazer um trabalho dentro da pastoral. Escuta, vocés querem? A gente
vai trazer, s6 que aqui tem que ter uma acolhida, vocés ndo podem olhar torto
para eles, eles ndo sdo nada diferentes. A frase da pastoral afro é, uma
experiéncia de Deus na comunidade negra, o denominador comum € a
comunidade negra. Trazendo eles do carnaval pra ca, a gente vai trazer uma
outra visdo para eles, para aprofundar essa visdo, ndo tem que ficar s6 a
sacristia. Nos temos um trabalho ai fora de resgate”[...] A gente falou, vocés vio
entrar no ofertdrio, vao pegar o tecido, entram mostrando o tecido pro pessoal, ai
voceés pde o teci do altar no chéo e o pessoal vai trazer o ofertério e colocar I4. SO
que o corredor era muito estreito e entrou um de costas para o outro. O padre
arrepiou, entrar de costas para o santissimo. Eu falei ndo dava pra eles
adivinharem, eu falei, eles ndo tem vivéncia de igreja. Ai eu falei que se
comegasse a brecar eles agora, que vivéncia eles iriam ter? (MARIA
APARECIDA DE GODOY °‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

Dona Nice, por exemplo, discorre que Thobias da Vai-Vai esteve sempre
presente na Pastoral, desde o comeco, mas o0s batizados coletivos na quadra da escola
foram o grande marco dessa relagéo:

Na verdade o pessoal da Vai-Vai frequenta aqui a igreja e muitos ndo sdo casados
e aconteceu que eles vieram pra ca e muitos queriam batizar os filhos, sendo que a
igreja ndo aceitava. Ai muitos foram ficando adultos, sem batizar. Foi quando o
padre Toninho falou que ndo era certo, que iria batizar todas as criancas, foi ai,
que desceram la no Vai-Vai, batizamos criangas e adultos, mais de 80 pessoas.

Isso foi no inicio da década de noventa. O batismo foi la na Vai-Vai mesmo. Ai
comegou uma ligacdo mais forte, porque quem frequenta o Vai-Vai, frequenta a
igreja. Ai comegaram a chamar o Padre Toninho para dar a Bengdo antes de eles
irem para o desfile. O pessoal fazia aquele siléncio, que a gente ficava boba de

ver, ele saia em todas as alas com incenso, com tudo (MARIA EUNICE
OLIVEIRA SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista realizada em 30/06/2013).

Dessa maneira, criou-se um elo com a escola de samba do bairro, que passou a
fazer parte das celebragdes, afirmando as relagdes comunitarias. O intercambio entre Vai-
Vai e Pastoral ganha maiores propor¢des ao longo dos anos e atualmente é tradicdo, no
ultimo ensaio que precede o desfile de carnaval o paroco da Achiropita realiza a aspersao

de 4gua benta no pavilhao®

da escola e nos componentes. Quando a Vai-Vai é a grande
camped do carnaval, como forma de agradecimento, os integrantes vao até a porta da igreja
com seus instrumentos e rezam o Pai Nosso. Nas celebracGes de S&o Benedito das Flores e
na Missa da M&e Negra é comum a presenca de membros da Velha Guarda e a participacdo
das Baianas no ofertério. Mas isso ndo significa que as relacdes sejam horizontais e
ocorram sem conflitos. Cada uma dessas mulheres, tanto da pastoral como da escola de

samba, possui experiéncias distintas, personalidades e sentimentos diversos, portanto, é

8 Simbolo maior do GRCSES Vai-Vai.
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normal alguns desentendimentos, apesar da longa caminhada de parcerias e devocao.
Inclusive, no préprio nacleo da Pastoral Afro, ha divergéncias em determinadas situacdes.

A Pastoral Afro sempre teve uma direcdo feminina. Atualmente é coordenada
por quatro mulheres negras, das quais duas foram entrevistadas: Cida Godoy e Nice. Esse
aspecto ndo é uma predeterminacdo da pastoral. Segundo Nice, essa estrutura ocorre porque
até 0 momento nenhum homem se predispds a assumir o cargo. Cida acrescenta acreditar
que as mulheres possuem um elo maior com o “invisivel”. Diz ela que Padre Toninho
considerava que as mulheres quem mais preservavam a espiritualidade e a fé. Porém, o
cristianismo, diferentemente do candomblé, por exemplo, impede que as mulheres tornem-se
sacerdotisas.

Algumas das integrantes que participam mais ativamente da Pastoral Afro sdo
aposentadas, de classe média, com curso superior, estabilizadas financeiramente. Apesar de
haver um numero reduzido de membros nas reuniées, em torno de dez pessoas, durante
celebrages maiores (Missa de S&o Benedito, Missa da Mae Negra e Kizomba) a Pastoral
conta com a colaboracdo de aproximadamente 20 membros. As pessoas que trabalham nas
festas sdo, em sua maioria, voluntarias, porém ha também pessoas contratadas. Essas
pessoas que recebem algum retorno financeiro sdo geralmente sujeitos atendidos pelas obras
da Paréquia N. Sra. Achiropita, como por exemplo, moradores de rua ou dependentes
quimicos. Suas funcBes geralmente se resumem a limpeza.

Uma das grandes preocupacbes da Pastoral é sua continuidade, devido ao
namero de integrantes cada vez mais reduzido. Dessa maneira, consideram (re)pensar novas
estratégias e recursos para renovar-se, atingir o publico jovem e aumentar o numero de
participantes comprometidos, que contribuam em todas as atividades ao longo do ano e néo
apenas nas festas. Nesse sentido, tanto a Festa de S&do Benedito de 2014 como a Festa da
Mae Negra do mesmo ano apresentaram mudancas consideraveis, como serd explicitado
posteriormente. Ademais, a divulgacdo das acdes da entidade ocorre principalmente por
meio de lista de e-mails, folders e recentemente por meio de rede social. Entretanto,
consideram a possibilidade de ampliar a divulgagéo adotando outros canais de comunicagéo.

O grupo é composto tanto por negros, como por brancos. Apesar da
predominancia de mulheres negras em sua composicdo, Cida Godoy explicitou que, no
periodo em que foi realizada a entrevista, o publico das celebragcdes era majoritariamente
branco. Ela lembra uma vez que teve um padre que presenciou uma das missas inculturadas
e falou ao microfone que esperava ver mais negros no préximo ano. Na opinido de Cida 0s

negros sao muito mais resistentes em relacdo as acdes da Pastoral Afro:
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Engracado que os brancos ttm muito mais toler@ncia que o nosso povo negro.
Teve um casamento que a noiva era de familia negra e o noivo de familia italiana
e todos os italianos vieram vestidos de afro e todos os negros vieram de terno. O
casamento era afro (MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’.
Entrevista realizada em 10/10/2013).

A seguir serdo apresentados alguns dos principais momentos da esfera das
Reunides, dos Projetos, da Festa de S&o Benedito, da Festa da M&e Negra, do Batismo e do

Casamento Afro.

41.1 Reunides

O principal carater das reuniGes é organizar acGes da Pastoral, tal como
celebracGes, projetos, palestras/encontros; decidir encaminhamentos; avaliar a ultima
atividade realizada; sociabilizar informacdes sobre outras Pastorais e seus eventos; repassar
informes da Pastoral Afro-Brasileira; convocar representantes para encontros de pastorais;
entre outros. N&o h& um espaco préprio para a Pastoral, portanto, 0s encontros ocorrem ha
uns poucos metros da Igreja Achiropita, no saldo da Casa Dom Orione onde, ao longo da
semana, ocorre um dos projetos sociais da Paroquia.

Dependendo da agenda, dos compromissos, pode haver mais de uma reunido ao
més. O numero de pessoas presentes aumenta gradativamente conforme se aproxima alguma
celebracdo. Ndo é uma novidade dizer que esses encontros sdo majoritariamente compostos
por mulheres. Vez ou outra aparece um homem. Dos sete encontros que participei,
presenciei apenas duas mulheres brancas, das quais uma foi entrevistada: Dona Salete.

Ao mesmo tempo em que essas mulheres tomam decisGes importantes para o
caminhar da pastoral, ¢ um momento de reencontro de amigas, parentes, ainda mais
considerando que a familia da Tia Jenny € extensa e muitos contribuem para a Pastoral
(filhos, sobrinhos, cunhada, irm&). Assim, a descontracdo, o clima agradavel e o sorriso nos
semblantes sdo uma descricdo a parte. Comumente, no decorrer das reunides, 0 assunto se
desvia a temas que tem como foco as mulheres e as mulheres negras. Verifica-se que, em
certa medida, esses encontros tornam-se um espaco para trocarem vivéncias, assinalarem as
dificuldades e superacdes dentro e fora da igreja. Sempre alguém leva alguma torta, cuscuz,
ou bolo para compartilhar com o grupo. Levam refrigerante, suco e, l6gico, o pdo italiano, a
alichela e a sardela, comprados na padaria italiana que fica logo na esquina.

Na primeira reunido, lembro que fiquei com a impressdo de que ali estavam

presentes apenas mulheres da mesma familia, por conta das formas de tratamento. Mas
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posteriormente verifiquei que ndo eram lagcos consanguineos, e que as relagdes ocorrem no
sentido de uma familia estendida, conforme explica Nice: “Comegou assim, eu ndao sou
parente da Cida nem da Valéria, mas n6s somos todos irméos. Meus filhos as chamam de

tia e, os filhos dela [Valéria]me chamam de tia. E tudo tia” &

4.1.2 Projetos

De acordo com Cida Godoy - a coordenadora que mais lida com os tramites
burocraticos que envolve 0s projetos - na trajetéria da Pastoral Afro Achiropita houve
oficinas de estamparia afro, de danca afro, de capoeira ou palestras para ampliacdo do
conhecimento acerca da histdria dos negros no Brasil. Desde os tempos do Padre Toninho,
segundo ela, o grupo busca resgatar a autoestima dos negros, principalmente das mulheres
negras. Em entrevista, afirma que Padre Toninho promovia o dia da mulher negra, uma data
na qual havia palestras em torno do assunto, sempre considerando a valorizagdo propria um
tema pertinente e necessario. Nessas dindmicas, era colocado um espelho na entrada do
local, para que depois as pessoas refletissem sobre os sentimentos despertados diante de sua
imagem. Dessa maneira, a formacdo e dinamica grupal Autoestima: como vocé se vé?, de
fevereiro de 2014, ndo foi diferente, havia um espelho disposto na entrada e, desde a arte
final do cartaz , informa o pablico que prioriza (foto 6).

Foto 6. Cartaz ‘Autoestima:
Como Vocé se Vé&?’ — Pastoral
Afro Achiropita, 2014

2 RCaciropim

Fé, Resisténcia e Idéntidade Negra

Formagdo e Dindmica Grupal
com Maria Célia Malaquias

09 de Fevereiro/2014

15:00h.

Psicbloga, psicodramatista didata supervisora, pela SOPSP.

) Mestre em psicologia social, pela PUCSP.
Professora do curso de Formagéo em Psicodrama,
convénio SOPSP-PUCSP. Atendimento psicoterapéutico adulto, |
casal e familia. Consultoria em Escolas, Empresas, Instituices.
Pesquisadora sobre Psicodrama e relagdes interétnicas.

Local: Casa Dom Orione Rua 13 de Maio, 430
Entrada franca

8 MARIA EUNICE OLIVEIRA SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista realizada em 30/06/2013.
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Coordenada pela psicéloga Maria Célia Malaquias®, houve a participacéo de 22
mulheres, das quais trés eram brancas. Alids, um aspecto interessante que marcou esse
encontro foi 0 momento de socializagdo, com petiscos e bebidas providenciados pelos
integrantes da Pastoral, no sentido de conhecer e convidar as pessoas do bairro a
participarem do grupo, sempre relembrando que o perfil de membros ndo se restringe a
pessoas negras.

Ao longo do ano de 2013 ocorreu o Projeto Fé & Festa™, por meio do patrocinio
do Governo do Estado de S&o Paulo e da Secretaria da Cultura. O Projeto integrou oficinas
gratuitas de danca afro, capoeira, samba de roda e tricd, destinadas, principalmente, a
adultos, jovens e criancas que moram no bairro. Em outros anos a Pastoral Afro também
ofertou aulas nesse sentido, mas o diferencial nesse caso foi a parceria com a Casa Mestre
Ananias - Centro Paulistano de Capoeira e Tradi¢fes Baianas - localizada a algumas quadras
da Igreja N. Senhora Achiropita. Assim, as oficinas que envolviam expressao corporal
ocorreram no espaco da casa de capoeira angola.

De acordo com Cida Godoy a Par6quia Achiropita ndo possui espaco para a
samba de roda, a capoeira ou a danca afro. Isso por dois motivos principais: um deles seria
0 som do atabague que poderia incomodar as pessoas e, outro, pelo fato da Paroquia ter sido
construida para atender suas obras sociais e, portanto, € um grupo quem decide quais séo as
acOes consideradas obras sociais e como 0s espa¢os serdo utilizados. Diante desse entrave,
com a verba disponibilizada pela Secretaria da Cultura, foi possivel estruturar melhor as
oficinas, oferecendo um lugar adequado para os praticantes.

Cida enfatiza que essas oficinas vao além do aspecto cultural. Segundo a
depoente, as oficinas de tric, por exemplo, atingiram uma grande significacdo social uma
vez que atenderam mulheres em estagio de depressdo. A partir das oficinas, criou-se um
ambiente agradavel, com a possibilidade de ampliar o circulo social e compartilhar
vivéncias, no intuito de melhorar a qualidade de vida dessas pessoas. Todavia, apesar das
oficinas ofertadas pela Pastoral abordarem tematicas relacionadas a cultura negra, o pablico,
em sua maioria, ndo € composto por negros. Em depoimento, Cida diz perceber que “as

pessoas que gostam de vir na pastoral, sdo majoritariamente brancas®*.

82 Autora da dissertacdo Pastoral Afro Achiropita: identidades e préaticas de um catolicismo afro-brasileiro-
Dissertagdo de Mestrado em Psicologia Social, Pontificia Universidade Catélica, PUC/SP, 2003.

8 Como explicitado no inicio da pesquisa, as Missas de S&o Benedito e Missa da Mae Negra fazem parte do
calendario turistico do Estado de Sao Paulo e do Calendéario Oficial de Eventos do Municipio de Sao Paulo e,
portanto, recebem patrocinio para realizar algumas atividades.

% MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013.
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4.1.3 Festa de Sdo Benedito das Flores

A celebracdo comega com o Batuque de Louvor das Congadas, em frente a
Escadaria do Bexiga. Posteriormente ha a Procissdo até a Igreja N. Sra. Achriropita

"8 o finaliza-se com o Almoco de S3o Benedito.

precedida pela “Missa Afro-Festiva
Irmandades religiosas e congadas sdo incluidas na celebracdo com a intencdo de divulgar e
valorizar a cultura negra. A coordenadora da Pastoral explicita que sdo grupos catélicos que
cultuam muitos valores que j& se perderam e que muitos da igreja desconhecem. Ao relatar
brevemente a historia das irmandades religiosas e, mais especificamente, a da Nossa
Senhora da Boa Morte e a de Sdo Benedito, considera que a Pastoral Afro é uma

continuidade dessas associacdes:

Os donos de escravos ndo 0s enterravam e, para o negro, era fundamental ser
enterrado, se n&o ele ndo conseguia se reunir com os ancestrais dele. E por isso
que surgiram as famosas associacBes da Boa Morte. Surgiram para poder
socorrer 0 negro na dificuldade. A de S&o Benedito era para dar comida para 0s
negros que tinham sido presos e para familia deles. Ai chegou um bispo aqui em
Sao Paulo e acabou com as quermesses de Sao Benedito, deixando s0 as italianas.
A Pastoral Afro é a continuidade das irmandades de fraternidade. Algumas
conseguiram se manter mas outras os filhos e netos ndo querem continuar
(MARIA APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em
10/10/2013).

Nas Festas de Sdo Benedito analisadas, estavam representados na procissdo a
Paroquia Sdo Benedito do Jacand (Sdo Paulo/SP), a Irmandade de Sdo Benedito da Praia
Grande (S&o Paulo), a Irmandade de Sao Benedito e Nossa Senhora Aparecida de Lauzane
Paulista (SP), a Pastoral Afro Jesus Adolescente da Vila Dalila (S&o Paulo), a Irmandade
do Glorioso Sdo Benedito de Angra dos Reis (RJ), o Grupo Magia da Capoeira, a Congada
de Sdo Benedito de Cotia (SP), a Congada de Santa Efigénia de Mogi das Cruzes (SP), a
Congada Batalhdo Nossa Senhora Aparecida de Mogi das Cruzes (SP). Na ultima festa,
entre os grupos devocionais, foi incluido o Jongo do Piquete.

A festa ocorre a partir de doagdes. Em uma das reunides uma das integrantes
informou que em Festa de Sdo Benedito, tradicionalmente, “tem que se tirar o dinheiro do
bolso”, ou seja, fazer doagdo de mantimentos. Além dos membros da pastoral, cantinas,
restaurantes e padarias ao redor da igreja, também contribuem. Dessa maneira, 0 almogo
comunitario oferecido ao publico € gratuito e realizado a partir da contribuicdo dos
devotos. Os integrantes da pastoral dividem-se de acordo com as funcgdes, de modo que
alguns ficam responsaveis pela recepcdo dos grupos, outros em registrar o evento, outros

comunicam-se por meio de walkie-talkies para garantir 0 sucesso da procissdo, alguns

8 Expresséo contida no cartaz de divulgacéo da celebragao.
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revezam o trabalho da venda de bebidas, ou o trabalho no caixa. Todos séo convocados
para a limpeza e decoracdo do saldo no dia anterior a Festa, exceto 0s que estdo ocupados
trabalhando na cozinha. Alias, antes das celebracdes, os compromissos relacionados ao
ensaio, a ornamentacdo da igreja e do saldo e a limpeza podem levar um dia inteiro de
trabalho. Jaa preparacdo da comida se inicia com dias de antecedéncia, principalmente na
Feijoada da Festa da Mé&e Negra.

Um carater interessante, tanto em relacdo a Festa de Sdo Benedito, como a
Festa da Méae Negra, ¢é o fato do trabalho na cozinha ter certo prestigio entre as pessoas da
Pastoral, mesmo que essa funcdo impossibilite acompanhar a missa e a procissao. Preparar
os alimentos torna-se algo de grande responsabilidade e, no decorrer das festas, toma-se o
cuidado para que as pessoas ndo figuem entrando e saindo da cozinha, a revelia, sem
permissdo. Paralelamente, a cozinha do terreiro 118 lya Asé Osun é um lugar sagrado e
preparar a comida das cerimonias rituais também é de grande importancia, ficando a cargo
das lyabassé.

Os grupos chegam de dnibus e sdo recepcionados pela Pastoral. As congadas se
preparam no saldo da igreja, onde é oferecido um café da manha. Em seguida seguem para
a Escadaria da Treze de Maio. Como a procissdo ocorre na manhd de domingo, coincide
com a Feira de Antiguidades do Bexiga - na Praga Dom Orione - em frente do local onde
comecam o0s batuques, 0 que aumenta ainda mais a concentracdo de pessoas.
Diferentemente da procissdo da Nossa Senhora Achiropita, sdo 0s santos negros - Nossa
Senhora Aparecida e Sdo Benedito - que percorrem a Rua Treze de Maio. As congadas e 0
grupo de capoeira revezam-se nos cantos e nos batuques durante a descida até a igreja. O
grupo de capoeira, ao som de berimbaus, pandeiros e caixixi faz pausas para rodas de
criangas e adultos. As rainhas da congada levam seus estandartes a frente de seus grupos,
que cantam e dancam em devocdo a S&o Benedito. As Baianas da Vai-Vai, com ricas
indumentarias, giram ao som da batucada. Acompanham o cortejo religioso sacerdotes de
religides de matrizes africanas, membros do sacerdocio catolico, homens negros catolicos
com roupas semelhantes ao de babalorisds mas, enquanto alguns integrantes da pastoral
usam roupas coloridas, turbantes, amarragdes, outros preferem apenas utilizar a camiseta
com o simbolo da pastoral. Ao longo do percurso é possivel captar a aprovacdo dos
transeuntes, bem como a rejeicdo de outros. Durante o trajeto, ha duas paradas conduzidas
pelo paroco da Igreja, para um momento de reza e reflexao.

A Ultima Festa de Sdo Benedito foi reconfigurada e ampliada, contando com um

maior envolvimento de pessoas. A concentracdo ocorreu na quadra do GRCSES Vai-Vai,
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ou seja, os santos negros catélicos foram levados da quadra da escola até o Batuque de
Louvor das Congadas (Escadaria do Bexiga) e depois, até a igreja. Além da presenca de
vaivaivenses - representantes da Bateria, Ala das Baianas, Velha Guarda, Mestre-Sala,
Porta-Bandeira, Diretorias e Presidente - foram convidados membros de outras escolas de
samba: Grémio Recreativo Social e Cultural Prova de Fogo, Nené de Vila Matilde,
Mocidade Alegre, Unidos do Peruche, Grémio Recreativo Cultural Esportivo Social Escola
de Samba Imperatriz da Sul, Camisa Verde e Branco. Os convidados foram recepcionados
pela escola anfitria e, antes de seguirem a procissdo, Pai Francisco de Osun solicitou que 0s
presentes se dispusessem numa grande roda e conduziu a reza Pai Nosso, a classificando
como reza universal. Nessa ocasido, os pavilhGes das escolas, reverenciados pelos seus
integrantes, confundiam-se com os estandartes das irmandades e congadas e, dentro da
igreja, ficaram dispostos ao lado dos santos catdlicos. Em reunido, quando alguém
questionou qual a justificativa de escolas de samba participarem da Procissao, a resposta foi
direta “A inclusdo das escolas é de carater evangelizador”. O trajeto escolhido até a
Escadaria do Bixiga buscou contemplar as ruas em que havia maior nimero de moradores,
uma vez que o sentido da procissdo também é evangelizacdo: explicitar e transmitir a fé, a
devogdo. Assim, foram percorridas as Ruas S&o Vicente e Treze de Maio ao som das
baterias carnavalescas. Pai Francisco ficou encarregado de decorar o andor de Nossa
Senhora Aparecida, e o fez no dia anterior, na quadra da Vai-Vai. A frente de S&o Benedito,
grupos de baianas de cada escola revezavam-se na funcdo de carregar o andor da santa
negra.

Em frente a Igreja da Achiropita sdo jogadas pétalas de rosas aos santos antes
de sua entrada na Igreja. Desde o inicio da procissdo, a igreja ja se encontra cheia de
pessoas que esperam o inicio da missa, portanto, muitos assistem toda a celebracdo em pé.
As baianas entram com velas acesas e as congadas fazendo o batuque em louvor aos
santos. Os cantos afro liturgicos mudam conforme a celebragéo, alguns possuem um tom
reivindicatorio, outros se apropriam de palavras em yoruba comumente utilizadas nos
terreiros de candomblé, ou ainda exaltam personalidades e santos negros. Segue um dos
cantos utilizados na entrada da Missa de Sdo Benedito ao som dos atabaques:

Eu vou tocar minha viola

Eu sou um negro cantador
O negro canta deita e rola la na casa do Senhor

Dangca ai Negro Nag6 (4x)

Tem que acabar com essa historia
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De negro inferior
O negro é gente e quer escola
Quer dancar samba e ser doutor

O negro mora em palafita
N&o é culpa dele, ndo Senhor
A culpa é da abolicédo

Que veio e nao libertou

Vou botar fogo no engenho
Aonde o negro apanhou

O negro é gente como 0 outro
Quer ter carinho e quer amor.

O canto afro litdrgico relaciona-se com alguns dos discursos do movimento
negro e agenda antirracista, no qual denuncia o 13 de Maio como a falsa aboligdo,
denuncia as péssimas condicdes sociais da populagdo negra, almeja melhores condi¢des de

vida por meio da educacdo, tratamento igualitario e a preservacao de sua cultura.

4.1.4 Festa da Méae Negra

Na Festa da Mé&e Negra, ap6s a missa afro-festiva, ocorre a Feijoada
D’Achiropita com show ao vivo no saldo da igreja. Durante os shows, ha a feira de
artesanatos em que sdo privilegiados expositores que comercializam produtos relacionados a
tematica afro-brasileira ou africana. Desse modo, é possivel comprar batas africanas,
bonecas negras, acessorios, adornos com buzios, camisetas com estampas que vao desde
orisas e santos catolicos negros até de musicos e lideres negros internacionais como Billie
Holiday e Nelson Mandela. Sdo vendidas também bebidas, sem faltar a tradicional
caipirinha para acompanhar a feijoada, além de outros pratos tipicos.

Diferentemente do Almoco de Sdo Benedito, a Feijoada D’Achiropita ndo ¢
gratuita e, em outros tempos, ja chegou a vender mais de 800 convites. Contudo, a pesquisa
demonstrou que as decisdes acerca do pagamento ou entrada na festa, e até mesmo decisbes
referentes & missa afro-festiva, tem sofrido alteracdes a cada ano. Cabe salientar que as
pessoas que frequentam o almogo de Sdo Benedito ou a Feijoada da D’ Achiropita ndo sdo
necessariamente do bairro. Em um almogco a Sdo Benedito conheci duas senhoras que
moraram na Bela Vista por muitos anos, mas atualmente residem na Cidade Tiradentes. A
mesma dupla compareceu na celebracgéo da celebracdo da Mée Negra do mesmo ano.

Dona Joana, Chefe das Baianas da Vai-Vai, discorre que a mée negra
representaria as amas de leite e, por isso, a preferéncia em entrar na missa com uma crianca

branca no colo:
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Eu entro na igreja com uma crianca clara, de preferéncia branquinha, bem
branquinha. Porque as verdadeiras mées ndo tinham leite, entdo precisavam das
amas de leite. Ai a gente entrava, antigamente, com a crianca mamando, a crianca
mamava e entrava um bocado de crianca. Hoje ndo entra tanta criangas junto. O
altar ficava lotado de criancas também. Agora esta mais moderno a Mé&e Negra.
Agora entra uma crianca s6 e nao tem aquela coisa de ser uma crianca loira.
Porque é dificil. Ano retrasado eu entrei com uma neta pequenininha também. Ela
e um monte de crianga que tem por ai que estdo grandes eu carreguei comigo na
igreja, um povo daqui da Vai-Vai (JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona
Joana’. Entrevista realizada em: 17/07/2013)

Além das modifica¢des pontuadas por Dona Joana - a tez da crianca e 0 nimero
de participantes - em 2014 seria a primeira vez, durante anos, que ela ndo assumiria esse
papel. Ademais, baianas de outras escolas de samba, que ndo a Vai-Vai, também passaram a
compor o ofertério. O presente estudo destacou na segunda se¢do, mais precisamente na
pagina 57, que Maués (1991) pontuou que o movimento negro do final da década de 1970
associou o culto da Mée Negra a exaltacdo da passividade dos negros escravizados e,
portanto, esse culto foi alvo de muita critica. Entretanto, os discursos e revindicacdes dos
movimentos negros sdo paradoxais, conflitantes. Dona Joana, em seu depoimento, ndo faz
uma leitura critica da Mae Negra no contexto da exploracdo. Porém, a “modernizagdo” da
Mée Negra explicitada em seu depoimento pode significar que membros da Pastoral Afro
atribuem outros sentidos a essa figura. A foto 9 demonstra o cartaz da Festa da Mae Negra
de 2014, onde a maée representada carrega uma crianca também negra. Nos outros dois
cartazes de divulgacdo da Festa, nos anos de 2012 e 2013, também ndo ha crianc¢a branca,
apenas uma garotinha negra. Portanto, essa Mde Negra pode estar associada ndo as amas de

leite, mas as méaes negras que zelam por seus filhos:

Foto 7. Festa da Mae Negra, 2012 Foto 8. Festa da Mae Negra, 2013 Foto 9. Festa da Mae Negra, 2014
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Os trés cartazes permitem ainda verificar algumas mudancas em relagdo a
celebragdo ao longo desses ultimos trés anos. O lema da Festa de 2014 é Nova Festa da Mée
Negra. Ademais, ndo ha um destaque em relacéo a feijoada ou aos grupos que irdo realizar
apresentacdes, como nos anos anteriores. Nesse sentido, como serd apresentado adiante, 0s
coordenadores entendem que focar apenas no evento pode desviar a Pastoral de seus
propositos relacionados a liturgia.

4.1.5 Batizado Afro e Casamento Afro

O Batizado e o Casamento Afro sdo celebragfes catdlicas inculturadas, portanto,
no caso do batizado, os padrinhos devem apresentar suas respectivas certidées de batismo e,
no caso do casamento, os noivos devem informar-se sobre os procedimentos junto a Pastoral
Afro Achiropita, adequando-se a liturgia catdlica. Ndo houve casamento afro durante o
decorrer desta pesquisa. Porém, inspirado numa “cultura africana”, que reconhece e valoriza

a sabedoria das mulheres mais velhas, Cida apresenta suas principais caracteristicas:

O casamento, o que o pessoal faz no tradicional, entra a noiva e o noivo e faz o
casamento, né? No nosso ndo, 0 noivo entra com a mée dele e com a mée dela,
entra com as duas, porque na Africa, é a mae que passa oralmente a tradicao, os
costumes da familia, também é a mulher que apresenta o0 noivo e a noiva na
comunidade, é sempre a mulher mais velha. Comega sempre com a danga das
guardids, o0 noivo sempre entra com a mae dele e com a mae dela, porque sdo as
mulheres que apresentam a sabedoria. Antes de ele entrar, tem a danga dos
amigos do noivo. Na Africa é uma danca mais guerreira, aqui o (inico grupo que a
gente conhecia que fazia a dan¢a do facdo, o coordenador virou evangélico, eles
vinham com o facdo mesmo, dentro da igreja batendo o facdo, e anunciava o
noivo guerreiro, porque quem faz a defesa da mulher é o noivo. Ai depois o0 noivo
entra com as mées, ai quando chega a entrada da noiva, entram primeiro as
amigas da noiva dancando e elas tem uma danca que é caracteristica. Depois vem
as daminhas jogando flor para a noiva, ai a noiva entra, depois tem o casamento
tradicional, que faz as orac¢fes, trocam as aliangas, cumprimentam os padrinhos.
Depois eles recebem a bencgéo do padre e cada um recebe uma cumbuca com agua
de cheiro e um raminho de flor. Assim como eles receberam a bengéo, eles agora
vao partilhar esse abrago negro com a comunidade, abengoando com agua de
cheiro. Enquanto isso a gente vai cantando as masicas. Ai eles voltam, o padre da
a beng¢do final e no final o pessoal vai cumprimentar na porta da igreja (MARIA
APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em
10/10/2013CIDA GODOQY).

No Batismo Afro, as familias devem assumir o compromisso de criar as criangas
dentro de uma moralidade crista, de uma ética crista, “se orgulhando da raga negra”. Cida
enfatiza que esse seria 0 grande compromisso dos pais, dos padrinhos e a comunidade negra:
fazer as criangas se orgulharem de ser negras. Primeiramente os pais entram dancando com
as criancas. Quando chegam ao altar, apresentam seus filhos, levantando-os e dizendo os
seus respectivos nomes. A cada apresentacdo os presentes aplaudem, ao som do seguinte
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canto afro-liturgico:
O que coisa bonita! (bis)
Deus Pai libertador criar negra cor, 6 que coisa bonita!
O que coisa bonita! (bis)
Jesus é nosso irmao, sem separagao, 6 que coisa bonita!
O que coisa bonita! (bis)
Mée por Deus escolhida, Negra Aparecida, 6 que coisa bonita!
O que coisa bonital(bis)
O Espirito, a fé, a for¢a, o axé, 6 que coisa bonita!
O que coisa bonita! (bis)
Celebrar o Deus da vida com festa, comida, 6 que coisa bonita!
O que coisa bonita! (bis)
Esta reza, esta missa, clamor de justica, 6 que coisa bonita!

Depois entram as madrinhas e padrinhos, também dancando ao som dos cantos
e atabaques. Em seguida, algum membro da Pastoral entra com uma cruz, sinal da
consagracdo, com um pano vermelho e um pano verde. De acordo com Cida, 0 pano
vermelho é uma memoria do sangue que foi derramado durante 300 anos de escravidao e o
pano verde é o sinal da esperanca, de que a morte nao é o fim e que todos nds somos salvos
por Jesus Cristo.

A entrada da Biblia é realizada com o incenso do mesmo modo que nas outras
celebragGes inculturadas. Na leitura do evangelho, 1é-se uma parte do Velho Testamento que
discorre que Deus libertou os escravizados do Egito, no sentido de aproximar a historia de
escraviddo do povo hebreu, com a escravizacdo dos africanos e seus descendentes. Cida
explica que o sentido liturgico seria a de que Deus libertou os negros da escravidao, do
mesmo modo que libertou o povo do Egito. Em seguida, entra-se com os simbolos do
altissimo: agua, vela, sal bento.

Foto 10. Simbolos do Batizado Afro, 2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa AparecidaCamargo do; 2013.
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Todos os presentes recebem velas e, com a ajuda dos padrinhos, sdo acesas. As
velas acesas representam a luz de Jesus Cristo ressuscitado e, nesse momento, realiza-se a
renovacdo das promessas do batismo. Depois, a madrinha segura a crianga, o padrinho
segura a bacia batismal.

Apos as rezas, as criangas sdo coroadas com uma coroa de flores e apresentadas
a comunidade. S&o coroadas pois de acordo com Cida elas s&o reis, sacerdotes, profetas.
Nesse momento coloca-se a segunda roupa, uma “batinha” afro, representando que ela agora
pertence a familia de Deus e a comunidade negra. Ao final, as criangas ficam com os pais e
padrinhos no corredor central da igreja e as pessoas saem pela lateral dos bancos e entram
pelo centro cumprimentando-os.

Foto 11. Crianca coroada - Batizado Afro, 2013

N84

w : ¥, 2 A
Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

4.1.6 Kizomba na 13

A kizomba na 13 ocorre em comemoracdo a0 més da consciéncia negra e, de
acordo com Cida, significa “a festa da cultura negra™. E a Unica festa que ndo é aberta com
uma missa inculturada. Tempos atras fazia-se a Missa ao Zumbi dos Palmares, mas de
acordo com as depoentes, cada comunidade faz a sua, o que resulta numa missa esvaziada.

Portanto, nesse periodo, ao invés de realizar a sua propria celebracdo afro-religiosa, 0s
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membros da Pastoral Afro participam da missa de Zumbi organizada pela Pastoral Afro-
Brasileira, na Igreja da Se.

A Kizomba significa o encerramento das atividades do ano. Como na Festa da
Mée Negra, ha alguns expositores em barracas distribuidas em torno do saldo da igreja. O
show ao vivo ocorre enquanto as pessoas podem consumir comidas, bebidas e os produtos
da feirinha. Dentre as apresentacGes da Kizomba em 2013, houve a participagdo das pessoas
que realizaram as oficinas de danca afro por meio do Projeto Fé & Festa.

O numero cada vez menor de membros da Pastoral Afro sobrecarrega 0s poucos
que participam do grupo ao longo de todo o0 ano. Dessa maneira, Cida desabafa, e diz que o
evento cansa, desgasta. Para ela, grande quantidade de eventos pode desviar a Pastoral Afro
de seu objetivo principal, que em suma, seria permitir que negros pratiquem o cristianismo

de acordo com ‘‘suas raizes’:

Nés ndo ficarmos focados s6 na missa, s6 no casamento, a gente comegou a
diversificar, mas de repente a diversificagao virou regra. [...]JEu vejo que ndo é
por ai, nés estamos desviando do propdsito que é fundamental, que é atrair o
negro para ele se sentir livre em praticar o cristianismo dele dentro das raizes
dele. Esse é objetivo o resto ndo interessa, 0 evento a gente pode fazer uma vez ou
outra. Eu ndo sou promotora de eventos, 0 meu negdcio é liturgia (MARIA
APARECIDA DE GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

4.2. INSTITUTO AFRO-RELIGIOSO ILE ASE IYA OSUN

l1é Asé lya Osun significa a Casa de Asé da Mae Ostn. Fundado em fevereiro de
1980, localiza-se na Rua Marqués Ledo - 294, na regido do Saracura. Presidido pelo
Babalorisa Francisco de Osun, a historia do ilé mistura-se com a biografia desse sacerdote,
tendo em vista que o terreiro é atravessado por suas bases familiares e religiosas. Nascido na
Roca da Sabina, no Chame-Chame (Salvador-BA), a aproximacao do babalorisa Francisco
com o candomblé ocorreu por problemas de saude logo ap6s a morte da mée, quando ainda
era crianca. Lembra que por longos cinco anos, seu corpo - da cabeca aos pes - ficou
abarrotado de feridas que ndo curavam. Nessa ocasido, ao consultar os orisas descobriu que
descendia de uma linhagem de Sang6®®. Seu pai biolégico, morto pouco depois dele nascer,
cultuava o orisd. Dessa maneira, apesar de Pai Francisco ser regido® por Ostin com lansan®®

e Ogim®, possui uma relacdo muito distinta e pessoal com Sango.

8 Sangé (Xangd) foi “rei de Oié [cidade na Nigéria]; é orixa evemérico. Deus do trovéo e da justia, protege
os advogados, burocratas e juizes. Usa roupa branca e vermelha, e coroa na cabeca, pois é rei. Seu fio de contas
se faz com essas cores, alternadas. Danca com o machado duplo na médo (oxé) e é dono de um instrumento
musical usado s6 para ele: o xere, chocalho de latdo.[...] seu dia é quarta-feira.” (PRANDI, 1991, p. 128).

8 No candomblé h4 um cruzamento entre a subjetividade e os oOrisas e dessa maneira alguns tracos da
personalidade sdo atribuidos aos orisas que “sdo donos de sua cabe¢a” e conduzem sua vida.
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Alguns anos depois de iniciado no candomblé Ketu, ja adulto, Francisco de
Ostin mudou-se para S&o Paulo, trazendo da Bahia os assentamentos® de seus orisas. Apds
um ou outro deslocamento entre bairros de diferentes regides da cidade, disse que foi
conquistado pelo bairro da Bela Vista e nele abriu a casa para Ostn. A primeira festa do seu
terreiro foi feita por sua mae de santo - Dona Meruca de Nan4®, de Campinas de Brotas
(Salvador-BA). Como Pai Francisco vem de uma dinastia de Sango, por meio de seu pai
carnal, entregou a cumeeira de sua casa a este oOrisa. A cumeeira representa o ponto mais alto
do terreiro, o ponto central de ase do terreiro sagrado, representando a supremacia do orisa
regente.

O portdo de acesso ao llé¢ Asé Iya Osin é 0 mesmo para outras Cinco casas.
Trata-se de uma caracteristica muito comum nos casardes do bairro: uma s6 porta que abre
para varias residéncias, cada qual com seu movimento, sua rotina. Nesse sentido, nem
sempre a convivéncia ¢ harmoniosa e nem sempre ha a garantia de privacidade. Porém,
Francisco de Osun afirma que a relagio com as cinco familias que utilizam o mesmo portéo
é a melhor possivel. Além disso, possui certo status por ser um dos moradores mais antigos
do imovel. Durante as festas rituais no ilé, o sacerdote preocupa-se em iniciar num horéario

razoavel no intuito de encerra-la dentro dos limites impostos pela “Lei do Siléncio”*

, que
vigora a partir das 22h. Todavia, nem sempre as celebracdes sdo tdo precisas com o horario,
pois ha atrasos e imprevistos, dado que para a celebracdo comecar é necessario que 0gas e
filhos de santo cheguem a tempo.

No portdo comunitario, o mariwo pendurado sugere que ali ha um espaco afro-
religioso. Mariwo, em portugués, mario, € a folha de dendezeiro usada por Ogtn. Em todas
as passagens, portas e janelas, o mariwo esta presente e tem o sentido de proteger o ilé. O
babalorisa diz que o mais apropriado é trocar o mariwo a cada festa, mas as leis ambientais

esbarram nos preceitos do candomblé. Diz ele que os religiosos, na tentativa de levar o asé

8 Jansan (Iansd) ou Oya (Oid) é “senhora dos ventos e das tempestades, dona do raio, esposa principal de
Xangd, dona das almas dos mortos (eguns). Seu dia é sabado, usa roupa marrom escuro e vermelha e as vezes
branca. Leva espada e espanta-mosca (eru, simbolo de realeza). O colar de seus filhos é de contas marrom
escuro.” (PRANDI, 1991, p. 129).

8 Oguin (Ogun) é “o deus do ferro, da guerra e da tecnologia. Patrono dos ferreiros, engenheiros e militares.
Seu dia € terga feira, veste azul escuro, verde, vermelho e amarelo. Seus filhos usam contas de louga azul
escuro ou verde com riscos brancos. [...]Danga com espada e enrola-se em mariwo (folha nova do dendezeiro
desfiada)” (PRANDI, 1991, p.126).

% Assentamento ou em yoruibé Igba Orisa (Iba Orix4), como explica Pai Francisco, é o objeto sagrado de cada
oOrisa, onde sdo depositadas as oferendas que cada Orisa come.

% “Também chamada Buruku, é de origem jeje. Dona da lama do fundo dos rios, lama com qual foram
modelados os homens. Forma com Oxumaré e Omulu uma familia, da qual dizem ser a mie. E o orixa
feminino mais velho do pantedo, pelo que é altamente respeitada. Veste-se de branco e azul. Suas contas sdo de
louga branca com riscos azuis € vermelhos. Traz na mao o ibiri, seu cetro.” (PRANDI, 1991, p. 130).

% Referéncia comum a lei municipal relacionada ao Programa de Siléncio Urbano (PSIU).
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para dentro do terreiro, podem ser punidos por desmatamento. Portanto, 0 mariwo quando
colocado € verde e, ao longo do tempo, devido ao intervalo maior entre as trocas, fica com o
aspecto amarelado como na foto 12, podendo ser confundido com palha da costa pelos
leigos. Aléem disso, Pai Francisco dispbe diferentes vasos de planta desde a calcada. Ele
explica que as folhas pertencem ao mundo dos oOrisas e, portanto, sdo de extrema
importancia nos rituais, diz ele: “kosi Ewé kosi Orisa - Sem folha n&o ha orisa”®. Dessa
maneira, localizado no perimetro urbano, rodeado por prédios, o verde do ilé rompe o cinza
do concreto. Palmeiras, espadas de S&o Jorge/ Ogiim, comigo-ninguém-pode, sdo algumas
delas (foto 13).

Foto 12. Mariwo no portdo de entrada do Instituto ~ Foto 13. Plantas na entrada do Instituto Afro-
Afro- Religioso 11é Asé lya Osun, 2013 Religioso I1é Asé lya Osln, 2013

3
&7

e

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo  Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo
do Nascimento, 2013. do Nascimento, 2013.

Aqueles que visitam a casa de Osln pela primeira vez sdo orientados a retirar os
sapatos antes de entrar. Pois, com exce¢do dos dias de festa, os sapatos devem ficar do lado
de fora, em respeito aos oOrisas que habitam a casa (foto 14). Além disso, ha grande
preocupacdo com a limpeza do terreiro, pois a sujeira da rua pode trazer “contra-axé” para
dentro do terreiro. O contra-axé, ao qual Pai Francisco se refere, pode ser interpretado como
quizila, e significa o conjunto de proibi¢bes acerca de alimentos, lugares, cores, etc.,
relacionado ao oOrisa e ao mundo do candomblé (PRANDI, 2011). Na foto 14, além dos pares
de sapato do lado de fora, é possivel ver um vaso de planta no alpendre da porta de entrada.
Trata-se de um pérégun (peregum), folha que serve tanto a Ogln como lansan. O pérégun,
de acordo com os preceitos do Pai de Santo, é utilizado em ebd para tirar égun (egum -
espirito dos mortos) de cima das pessoas. Portanto, onde ha pérégum, égun nao passa. Nesse

% JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Ostin’. Entrevista realizada em: 05/07/2013.
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caso, significa mais uma protecdo, uma vez que égun dentro do seu terreiro também é
considerado quizila. Outro elemento relacionado a protecdo do ilé é o espelho redondo (4)
de frente para a porta. Esse espelho significa o espelho de Ostn, como também o seu olho,
que estd sempre aceso. Pai Francisco versa que os homens possuem Visdo curta, mas nao

OS0n, que vé tudo desde o lado de fora e qualquer coisa que ndo for bem-vinda no terreiro,
espiritualmente falando, ela anuncia, denuncia.

Foto 14. Porta da frente do

] Instituto Afro-
Religioso 11é Asé lya Osun, 2013
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Fonte: NASCIME'I\'ITO, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Na mesma imagem & possivel pefceber: uma réplica de um pombo branco (1);

um “chifre de boi” (2); e uma placa com o nome e data da fundacéo do terreiro (3). Todos
esses elementos, de alguma maneira, informam os visitantes sobre o 11& Asé lya Osun e 0s
rituais nele praticados. Pai Francisco explica que a réplica simboliza a ave sagrada, a paz,

Oxal&™- o orisa da criacdo. Afirma que quando ha o pombo branco na entrada do terreiro

%« o orix4a da criagdo e faz parte dos orixas denominados funfun, isto é, brancos, ou que se vestem de branco.
Oxala é o deus criador do homem e da cultura material. No Brasil tem o status de pai dos orixas e senhor
supremo. E sincretizado com Jesus Cristo e mesmo com o deus judaico-cristdo. Seu dia é sexta-feira, quando se
costuma usar roupa branca para homenagea-lo. Suas contas sdo igualmente brancas, de louga, mas os filhos da
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nagb significa: “Eu sou da paz. E essa é minha bandeira branca, porque Oxaléd é o
Senhor”®.

No candomblé Ketu hé o ritual da cabeca de boi para Oxdssi*®, dessa maneira,
quando ha chifre de boi, ou ard, significa que ali ha filhos da nagio de Oxdssi, o patrono
do culto aos orisas no Brasil. Dentro do ard disposto na porta de entrada, ha espadas de
Ogun (foto 15), outro elemento indicativo que o candomblé é de origem nagd. Segundo Pai
Francisco Ogun ¢ o dono da cidade de ketu, foi um dos principais Orisas que veio ao Brasil,
tornando-se aqui um rei por sua importancia.

Foto 15. Ar6 com Espada de

Ogum, Instituto Afro-
Religioso 1lé Ase lya Osun,
2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa
Aparecida Camargo do; 2013.

Em relacdo ao espaco interno do terreiro, o babalorisd considera que quanto
mais aderecos uma casa de candomblé possuir, mais a casa estara protegida. Para ele é
motivo de orgulho ter as paredes de seu ilé repletas de elementos que representam 0s

qualidade Oxaguid usam umas poucas contas azuis a cada sequencia de contas brancas.” (PRANDI, 1991,
p.131).

% JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Osan’. Entrevista realizada em: 05/07/2013.

% «E um dos muitos deuses cagadores (Odés) na Africa. Foi importante na cidade de Queto (hoje na Republica
do Benin) onde esta quase esquecido, mas é praticamente o grande patrono do candomblé brasileiro. E protetor
dos cacadores, dos chefes de familia, e protetor dos animais que vivem no mato e nas florestas. Seus filhos do
queto usam contas de louca azul turquesa, os do angola, verde leitoso. Suas roupas levam essas cores € 0
vermelho. Danga segurando o ofa, um adereco em forma de arco e fecha. Seus sacrificios sdo o boi (ou pelo
menos a cabega do boi), cabrito, porco, coelho, anta, capivara e as aves galo, conquém e caca de pena”
(PRANDI, 1991, p.125).
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orisas. Além disso, os quadros, as estatuetas, as méscaras rituais, etc., de acordo com sua
concepcao, demonstram a relacdo que possui com 0S povos antigos que cultuavam essas
entidades na Nigéria: “Faco questdo de deixar essa mascara ritual no saldo para louvar a
minha ancestralidade. Eu a trouxe da Nigéria. Recebeu um ritual na Nigéria para
justamente louvar os meus ancestrais” ¥’. A figura a seguir representa um esboco sobre a

disposicdo do espaco interno do Instituto Afro-Religioso 11& Asé lya Osun.

Planta 1. Instituto Afro-Religioso 11& Asé lya Ostn

Corredor
Cozinha [Quarto] _  [Quarte
_ Isaﬁo de |Peji |
We Buzios Bori
Quintal

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2014.

O saldo é o primeiro cdmodo, onde ocorrem as cerimdnias rituais abertas ao
pUblico. Representa um espaco mais direcionado ao Pai de Santo, Alabés e Ogas™. A
cozinha é um espago sagrado ocupado principalmente pelas mulheres, as lyabassé,
preparadas pelo babalorisa para preparar a comida ritual. O quarto do bori é o cémodo
onde os Yawos® (1ads) sdo recolhidos e onde ocorre o ritual do bori, em que se da um eb6
a cabega (ori). O Peji, ou “quarto de santo”, ¢ o espago sagrado privado dos iniciados, onde
h& assentamentos de orisas. No quarto de buzios esta localizado a mesa do jogo de buzios,
ou o oraculo. E nesse espaco onde o babalorisa se senta para consultar os deuses. Dentre
esses espacos, 0s Unicos abertos ao publico exterior sdo o saldo, a cozinha e o quarto de

bazios. A diante, a foto de uma das laterais do saldo.

% JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 05/07/2013.
% Alabés e Ogas sdo cargos masculinos relacionado aos cantos e toques dos atabaques.
% Yawos sdo iniciados rodantes que ainda ndo completaram sete anos de iniciagéo.
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Foto. 16 — Lateral 1 do Saldo, Instituto Afro-Religioso I1&é Asé Iya Osin,
2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Por meio da foto 16 é possivel visualizar quatro quadros, trés deles
representam Orisas, dispostos da seguinte forma, da esquerda para a direita: Esi,Ogin e
Osum. O quarto quadro é a imagem do Cacique Pena Branca. Alids, no canto direito ha
todo um espaco dedicado ao caboclo. Pai Francisco explica que poucas pessoas de ketu o
cultuam, porém, ele descende de uma ramificacdo que possui vinculo com essa entidade.
Dessa maneira, apesar de sua cabeca ser de Ostin, o Pai de Santo incorpora o cacique desde
antes da sua iniciagcdo no candomblé. Proximo ao Pena Branca, mais um elemento que nédo
é associado diretamente ao candomblé Ketu: uma carranca. Inclusive, no terreiro, h4 ao
todo trés carrancas, duas no saldo e outra no quarto de bizios. Pai Francisco de Osun diz
que suas carrancas sdo emblemas do nordeste brasileiro. Segundo ele, as figuras séo
utilizadas nos barcos que atravessam o Rio S&o Francisco, com o0 objetivo de assombrar
maus espiritos.

Abaixo do quadro de Osln esta4 o assentamento de Obaluayé. As muletas e
bengala nesse assentamento séo de clientes da casa que sofreram acidentes e que, antes da
cirurgia, fizeram promessa para o orisa. Em retribuicéo pela cura, por receberam a graca da
divindade africana, essas pessoas deram esses objetos. A Peneira ao chdo, chamada

arupemba, cheia de folha, também pertence ao assentamento. Acima do quadro de Osun
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esta a cumeeira a entidade Aje, onde é possivel visualizar algumas conchas grandes. Ou
seja, no Instituto Afro-Religioso 11é Asé Iya Ostn ha uma cumeeira de Sangd e outra de
Ajé, senhora da prosperidade. Ha algumas entidades que ndo se manifestam nos homens e
nem nas mulheres, pois 0 corpo humano ndo possui pureza para recebé-los. Esse € o caso
de Aje, em que é possivel apenas sentir a sua energia. A cumeeira foi dedicada a ela pelo
fato do terreiro ser muito frequentado por pessoas que buscam uma estabilidade financeira,
muitas vezes ou por se encontrarem desempregadas ou endividadas.

No canto esquerdo da foto 16 estd o assentamento de Ogun, coberto por
mariwo, uma vez que Ogun veste-se com essas folhas. Alias, € Ogun que fornece mariwo
para que nada de ruim entre pela janela ou pela porta, dado que ndo basta retirar folhas de
dendezeiro e colocar diretamente nas passagens da casa. H& um ritual no qual as folhas séo
limpas e cada peca de mariwo feita cobre primeiro Ogun, “dorme” com Ogln um ou dois
dias, depois ha um sacrificio ritual, para finalmente ser pendurado na porta. Nesse
assentamento ha uma série de objetos de ferro, como componentes de roda de carro, arcos,
espada, trilho de trem. Ha ainda madeira, que Pai Francisco trouxe de uma de suas viagens
a Africa. Sua disposicdo perto da porta é proposital, porque é o local onde sai e entra
energia. O assentamento é ainda ladeado por duas garrafas de cerveja, uma das bebidas
preferidas do orisa.

Entre Obaluayé e Ogiim ha uma estatua feita de ferro e madeira que um filho
da casa fez e doou para o terreiro com o intuito de que fosse leiloada. E comum que os
filhos de santo oferecam obras de arte com esse fim, no sentido de reverter o valor
adquirido na manutencéo do ilé e na realizacdo das festas. Pai Francisco diz que como essa
estatua é de ferro, lembra Ogin. E possivel analisar ainda, atras da porta, proximo ao
quadro de Esu, um chifre de bufalo, representando o orisa feminino lansan.

Na lateral do saldo oposta a foto 16 estd a cumeeira onde estad o assentamento
de Sangé (foto 17). As mascaras, foto e estdtua desse orisa ficam logo abaixo. Ao

considerar a importancia da cumeeira para o ilé ase, Pai Francisco afirma:

Eu tenho essa casa como se fosse uma nau, como se fosse um navio. E essa
lateral é o bico do navio, pois Sango é o dono da cumeeira. Isso ndo quer dizer
que 0s outros oOrisas estdo abaixo dele, isso ndo retira a autoridade dos outros
orisas. Por exemplo, a ialaxé da casa é de Osun, o jogo de bizios é de Osun, os
ebds que ocorrem, tudo ocorre porque essa é a vontade de Osin. Ent&o tudo o
que ocorre na casa, ela ja esta sendo louvada. Mas na relagdo do povo com a
casa, a casa com O povo, a cumeeira é maior, € responsabilidade de Sango
(JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Osun’. Entrevista
realizada em: 05/07/2013).
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Foto 17 — Lateral 2 do Saldo, Instituto Afro-Religioso I1&é Asé lya Osun,
2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Abaixo do mével central onde esta a estatua de Sangd, ha um ighé, otas'® dos
filhos da casa, espada de Ogun, um péréglm num jarro e uma carranca. Ha ainda duas
quartinhas, uma com &gua e outra sem, que segundo Pai Francisco é para espantar tudo o
que for negativo. Durante as festas no 11é Asé lya Osun utilizam-se trés atabaques sagrados
para realizar a ponte entre 0 mundo terreno e 0 mundo dos orisas: rum, rumpi e 1é. No lado
esquerdo da foto 17 esta o I&, ou em yorubd, ild. Esse atabaque esta sempre no saldo, perto
de Est e Ogun, pois é utilizado nos rituais de sacrificio para esses orisas. Ainda nessa
imagem é possivel visualizar dois quadros de Osun.

E no quarto de bazios que o babalorisa consulta os orisas. Francisco de Osun
orienta que o candomblé é uma religido matriarcal. Dessa maneira, tudo o que era
considerado mistério era destinado as mulheres e, sendo assim, o dominio do jogo de
bazios era restrito a elas. Porém, afirma que com o passar do tempo 0s homens passaram a
assumir esse cargo uma vez que se submeteram aos mesmos processos iniciatorios. A foto
18 registra nesse comodo um altar no qual ha santos catdlicos, preto-velhos e Nossa
Senhora Aparecida ao centro:

199 Ot ¢ uma pedra sagrada, podendo estar relacionada tanto ao um orisa como a um iniciado.
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Foto 18 — Altar no quarto de buzios, Instituto Afro-Religioso 1€ Ase lya
Osun, 2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Em relacdo a esse altar e aos outros santos catdlicos no interior do terreiro, Pai

Francisco explica que o candomblé passou por um sincretismo que ainda ndo se extinguiu.

Relata que tanto a sua Avo de Santo, como sua Mée de Santo, sdo extremamente sincréticas.

Entretanto, afirma que sua postura € diferente, uma vez que nao se considera sincrético, mas

sim politico. Explica que o gesto de acender velas, colocar dgua e flores para esses santos é

feito por respeito e ndo por crenga. Nesse sentido, Pai Francisco considera, por exemplo, que

Nossa Senhora Aparecida € a santa dos cristdos e ndo possui 0 mesmo sentido e histéria que
0 orisa feminino Osun:

E impossivel, numa casa de candomblé, vocé ndo ter um altar para os santos

catolicos. Porque se houve um sincretismo, ele ainda ndo morreu. Apesar de me

achar uma pessoa mais respeitadora, do que propriamente que a religido tenha

que passar por aqui. Eu acho que Nossa Senhora Aparecida é a Nossa Senhora

dos cristdos, com a sua histdria. O candomblé, por ela ser uma santa negra e por

ter sido jogada no rio... As pessoas até se valem disso pra dizer que ela é do

candomblé. Eu boto vela, boto flores, boto agua. Mas na verdade eu gosto de

candomblé. Minha mé&e e minha avd sdo sincréticas. Eu sou mais politico do que

crente, nessas horas. O que é deles, € deles. O que é nosso, é nosso. Nessas horas

eu sou mais politico do que crente (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai
Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 05/07/2013).

Essa postura politica que o Pai de Santo sustenta permite assumir o cargo
religioso do GRCSES Vai-Vai, acendendo velas e colocando flores para Sdo Jorge e Séo

Cosme Damiéo que se encontram na quadra da escola. Ou ainda, possibilita que ele partilhe
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0 altar com o paroco durante as missas inculturadas da Pastoral Afro Achiropita e, inclusive,
ao final da cerimonia, profira discursos que apresentam as crengas que envolvem os adeptos
do candomblé. Em depoimento, o babalorisa conta que foi convidado pelo Padre Toninho a
participar das missas afro-religiosas. Apds o convite fez questdo de explicar que ndo era

adepto do sincretismo:

Uma das coisas que ele [Padre Toninho] queria quando fundou a pastoral afro
dentro da igreja, era que a comunidade negra também fosse na igreja. Porque ele
sentia que havia uma divisdo. E como a igreja era no bairro, é de todos, né. Entdo
ele fundou a pastoral negra e ele achou interessante vir aqui, me fazer uma visita,
e me convidou. Veio com mais dois seminaristas. E ele disse, quero que vocé
sempre que possivel esteja presente nos nossos cultos afro-religiosos, gostaria que
0 senhor estivesse presente. Ai eu disse para ele assim: “Mas eu ndo sou
sincrético. Eu sou totalmente candomblé. Ogun é Ogin, Santo Antdnio é Santo
Antdnio. S&o Jorge é Sdo Jorge, e Ox0ssi & Oxossi. Eu conheco o sincretismo,
reconheco a necessidade do sincretismo, mas hoje nao vejo mais essa necessidade.
Eu vou pra ld, mas eu vou com as minhas coisas, minhas tunicas”. E ele
respondeu: “E Justamente isso que nos queremos, que as pessoas saibam que tém
outra religido no bairro”. E dali foi-se unindo (JOAO FRANCISCO LIMA
FILHO ‘Pai Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 05/07/2013)

No trecho destacado o Babalorisa faz referéncias & época em que havia
perseguicfes de autoridades aos cultos afro-brasileiros. Diante da proibicdo, casas de
candomblé passaram a exibir imagens de crucifixos em seus templos e a associar orisas com
santos catolicos. Todavia, apesar do preconceito em relagdo as religibes de matrizes-
africanas ser uma realidade, ndo ha mais leis que proibem o culto aos orisas, o que faz com
que determinados terreiros rejeitem o sincretismo com elementos cristdos. Contudo o
envolvimento de Pai Francisco com a Igreja Catolica vem desde antes a Pastoral Afro e
relembra em entrevista que em diversas ocasides foi convocado pelo Padre Batista a realizar

trabalhos voluntérios junto aos moradores de rua.

421 O Cotidiano

Durante o percurso da pesquisa, Pai Francisco solicitou que os encontros fossem
agendados preferencialmente as sextas-feiras, com o argumento de que os dias de Oxala
eram destinados ao descanso. Portanto, as sextas-feiras, dias em que sempre vestia
indumentarias brancas, o babalorisd teria maior tempo para dialogar. Porém, o fluxo de
pessoas ndo cessa. No cotidiano do ilé, foi possivel encontrar filhos de santo que estavam
recolhidos ou que trabalhavam em dedicacdo aos orisas, seja limpando, seja atendendo a
porta, cozinhando, ajeitando algo no peji, enfim. Afinal, os filhos da casa possuem maiores
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responsabilidades com a manutencdo do terreiro que os clientes que o frequentam
esporadicamente.

Em outros dias da semana, que ndo sexta-feira, o transito de pessoas era ainda
maior, no qual foi possivel presenciar sujeitos que, por exemplo, iam para tomar banhos
rituais, jogar blzios ou dar comida ao 0risa, no sentido de solucionar suas angustias. No
sal&o principal, cada um espera sua vez. Durante a espera, as pessoas evitam conversar, para
ndo atrapalhar e respeitar a presenca dos orisas. O tempo de espera pode ser demorado, mas
pressa num terreiro para Pai Francisco ¢ inadmissivel “porque o oOrisa ndo tem pressa”.
Nesse periodo, as pessoas se dispdem sentadas, no chdo ou em alguma cadeira, mas nunca
na cadeira de Osun. Essa cadeira, que também esta presente durante as festas, simboliza a
presenca do orisa. Apenas 0s deuses e as autoridades podem nela sentar. Alias, o respeito as
hierarquias'®* é uma constante no cotidiano do terreiro.

Nessas idas e vindas, constatou-se que o nimero de clientes femininos € superior
ao de clientes masculinos, sendo que o publico ndo se restringe ao bairro da Bela Vista, com
diferentes realidades socioeconémicas e identificacdo racial. H& ainda alguns africanos,
entre eles mogcambicanos, angolanos e inclusive iorubds, que praticam outras doutrinas
religiosas cultuadas em Africa, mas diferentes do candomblé. Segundo Pai Francisco,
muitos desses sujeitos dizem que, apesar de serem africanos ndo sabem muito sobre o culto
aos orisas no Brasil. Porém, o fato dessa pessoas reconhecerem o vinculo do candomblé com
o0 continente africano ao qual pertencem causa muito orgulho no babalorisa.

A rotina do terreiro € marcada por uma serie de atribuicGes. Os ebds podem
levar dias para serem preparados e necessitam de grandes deslocamentos para serem
despachados. Pai Francisco explica que um abara'%?, por exemplo, requer que o feijio seja
colocado de molho dias antes, e os despachos devem ser realizados na madrugada, fora do
perimetro urbano. Além disso, o que torna dificultoso o preparo das comidas rituais é a falta
de ingredientes, fator relacionado as Leis de Crimes Ambientais e a localiza¢&o do terreiro,
em pleno centro da cidade de S&o Paulo.

Nesse sentido, o depoimento de Paulo explicitou que o candomblé é
frequentemente posicionado na esfera da criminalidade, principalmente no contexto urbano.
O depoente relatou que frequentava um terreiro de candomblé na Bela Vista que se

localizava num casardo repleto de casas, tal como o terreiro do Pai Francisco esta situado.

101 Andreas Hofbauer (2011) compreende que os mitos e a nocdo de asé constituem para os yordbas sdo
fundamentais para explicar as diferencas de poder, status, riqueza.
' Bolo de feijo fradinho envolvido na folha de bananeira.
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Porém a casa de asé teve de ser fechada por conta da reclamagdo dos vizinhos, que sempre
chamavam a policia. Dessa maneira, certos de que ha uma gama de esteredtipos negativos
acerca dessa religido, como medida de precaucdo, alguns depoentes nao informaram logo de
inicio os vinculos que mantinham com o candomblé, outros, relataram ser espiritas e

posteriormente foi possivel compreender que estavam se referindo a doutrina afro-brasileira.

4.2.2 As Festas

O calendario de festas no IIé Asé lyd Osun comeca geralmente no més de maio,
com a Festa do Cacique Pena Branca. Em junho, ha a Feijoada de Ogun; em julho, ha o
Amalé de Sang6; em agosto, ocorre o0 Olubajé; setembro, o Ipeté de Osin e em dezembro,
ocorre 0 Acarajé de Oya (lansan). As celebracGes ocorrem aos domingos, comecgando por
volta das 17h e podem seguir até 02h da madrugada. Como 0s nomes sugerem, em cada
festa ha uma comida ritual especifica para o orisa homenageado.

Os preparativos comecam dias antes, e envolvem desde a decoracdo da
cumeeira, a troca dos mariwo, a limpeza fisica do ilé, até a limpeza espiritual/ritual. O
babalorisa afirma ainda que quando ha festa “as meninas do Vai-Vai” também ajudam em
retribuicdo ao trabalho que ele faz na escola. Entdo é comum na véspera de alguma
cerimdnia uma ou outra pessoa com a camisa da escola de samba descascando um legume,
cortando vegetais, separando feijao. Além disso, ha aqueles que contribuem por meio da
doac0es de alimentos.

Em dia de candomblé'®

antes da chegada dos convidados, realiza-se o ritual de
despachar Esu. Segundo Pai Francisco, despachar Esu significa abrir a casa para nao ter
brigas ou nenhum tipo de aborrecimento. Nesse ritual inicial é oferecido a Esi algum
despacho, ou seja, alguma comida que agrada esse 0risa, tal como farofa de dendé, farofa de
mel, dgua ou até mesmo uma vela. Isso ocorre do lado de fora do terreiro. Assim, feito esse
ritual inicial, Esu tem a obrigacéo de ficar no portdo, guarnecendo a casa. Apos o ritual de
despacho, é realizada a defumacéo.

O numero de celebrantes gira em torno de 50 a 60 pessoas, entre ogas, alabés,
1a0s, ekedis, sacerdotes e visitantes. Durante essas festas rituais, hd um equilibrio de género.
Porém entre os rodantes, o nimero de mulheres é predominante. E comum que durante a

celebracdo algumas pessoas figuem dispostas no corredor, observando o ritual do lado de

1% Dbia de candomblé pode ser compreendido como dia de festa ritual para algum orisa.
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fora, uma vez que o saldo ndo comporta todos os presentes. Sobre o perfil de frequentadores,
0 babalorisé diz que entre os vizinhos que partilham o0 mesmo portdo, sdo poucos 0s que vVao
a suas festas e, quando vao, ndo frequentam no sentido de doutrina religiosa, frequentam
apenas por conta da dimensdo da festa. Alias, ja& houve celebracfes rituais que ocorreram
enquanto um ou outro vizinho, da casa de baixo ou do fundo, também fazia sua festa e,
assim, aqueles que ficavam dispostos no corredor podiam escutar o forrd eletrénico
misturando-se as rezas e toques dos atabagques. Porém, 0s dois eventos seguiram
concomitantemente, sem um impedir 0 andamento do outro.

Os membros do GRCSES Vai-Vai costumam chegar atrasados uma vez que 0s
ensaios da escola ao longo do ano também ocorrem nas noites de domingo. Durante a festa
de Ogln em 2013 o presidente da Vai-Vai chegou a entrar no saldo, mesmo com o grande
numero de pessoas na porta, no sentido de abragar no orisa e receber o seu asé. Ademais, da
mesma maneira que Pai Francisco € convidado para participar das celebracdes afro-
religiosas da Pastoral, os membros da Pastoral sdo bem-vindos nas festas aos orisas no ilé.
Desse modo, Dona Carlita, que hd mais de 25 anos reza o terco toda a semana na Igreja da
N. Sra. Achiropita, é uma assidua frequentadora do 11& Asé Iya Osin, presente em todas as
festas frequentadas durante a pesquisa. Alias, Dona Carlita diz ter grande respeito pelos
orisas, e é uma das responsaveis em levar folhas a serem preparadas para as festas no ilé. Da
mesma maneira, nas celebragdes da Pastoral Afro, Dona Carlita providencia folhas.

Os orisas sdo invocados por meio de dancas e cantos destinados a eles. Assim o
xiré (Siré Orisa) significa a sequéncia de cantos que comeca por Es( e termina com 0s
cantos para Oxala. No 11&é Asé lya Ostn a ordem do xiré é a seguinte: Est, Ogun , Odé
(conhecido como Oxossi), Ossain, Osuimare, Obaluayé, Omoll, Nan&, Osin, Logun Edé,
Obéa, Ewa, Oya, lbeji, Yemanja, Sangd, Aira, Oxala. Depois de terminado o xiré ha a
manifestacdo dos orisas. Durante o xiré, as folhas jogadas ao chdo significam que os
primeiros quatro orisas do xiré, os quatro orisas primogénitos filhos de Oxald com Yemanija,
ja foram louvados. Ou seja, significa que houve ase, houve preparativo, porque segundo Pai
Francisco, kosi Ewé kosi Orisa, o orisa ndo atende sem folha, sem folha ndo ha orisa.
Portanto, as folhas indicam que Esu ja foi despachado, a comida dele ja foi jogada na porta,

e Ogun, Oxossi e Ossain foram louvados (foto 19).
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Foto 19 — Xir@, Instituto Afro-Religioso 11é Asé lya Osin, 2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Ainda na foto 19, é possivel visualizar uma quartinha colocada ao centro do
circulo e coberta com um tecido. Durante o Xiré, ao cantar para Osumaré, o deus do arco-
iris, esse elemento é colocado no chdo para simbolizar os segredos desse Orisa com Osun,
dona da &4gua doce. Posteriormente, tira-se o tecido e as pessoas tocam a dgua com as maos e
molham a testa. Como os ogéns ficam tocando os atabaques todo o tempo, Pai Francisco
molha as suas maos e passa na testa deles, para que eles também recebam o ase.

Apbs a manifestacdo dos 0risas, as pessoas em transe sdo levadas para dentro do
ilé onde as ekedis vestem os Orisas com suas roupas. Quando voltam vestidos para o saléo,
0S cantos e rezas continuam, geralmente sdo mais de cinco horas de ritual e reza. Nesse
momento é oferecido a comida ritual do orisa como o Pdo de Ogun, o Amala de Sangé, ou
ainda o Olubajé de Obaluayé, momentos em que se come com as m&os e na intencdo do
orisa. No 11é Ase lya Osan, o Olubajé, por exemplo, é distribuido as escuras, somente a luz
de velas. Uma toalha é estendida no chdo e 21 pratos de comida sdo dispostos (foto 20). Os
pratos representam a comida de todos os orisas do pantedo, tanto daqueles que se
manifestam no corpo humano, como daqueles que apenas se encantam, tal como o Ajé, dono
de uma das cumeeiras do ilé. Cabe destacar que o0 elo entre 0s presentes e 0 Orisas € a

comida. No ritual, uma parte fica para o orisa e outra parte do mesmo alimento é consumida.
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Foto 20. Obubajé - Instituto Afro-Religioso 11é Asé lya Ostn, 2013

Fonte: NASCIMENTO, Larissa Aparecida Cargo do; 2013.

Apbs a despedida dos orisas, ha 0 momento em que € servido comida e bebida a
todos os convidados, um momento de descontracdo e sociabilidade. HA uma preocupacao
dos filhos da casa e do babalorisa que todos sejam servidos e fiquem satisfeitos. A proposito,
é comum que visitantes e filhos da casa vdo embora com marmitas, ou ainda, ha aqueles que
voltam no dia seguinte para ajudar a limpar o ilé e também levam suas vasilhas a serem
preenchidas com comida.

Nesse momento em que as pessoas comem juntas, é possivel verificar a chegada
de criancas da redondeza. Segundo Pai Francisco, sdo criancas que esperam o culto acabar e
chegam na hora do bolo, do refrigerante. Essas criangas, geralmente filhos dos vizinhos, séo
sempre bem-vindas, pois a partilha do alimento é de grande importancia no ilé. Dona Carlita
explicita que o ato de aparecer apenas na hora da comida, ocorre também na celebracgéo de
Sdo Benedito das Flores. Diz ela que algumas pessoas ndo participam da missa, chegam na

hora da socializa¢do e do almogo comunitério servido gratuitamente.
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4.3. GREMIO RECREATIVO SOCIAL E CULTURAL ESCOLA DE SAMBA

VAI-VAI

O histdrico do Quilombo do Saracura e a reconfiguracdo racial/territorial na
regido central da cidade de Sdo Paulo contribuiram para que o bairro da Bela Vista se
configurasse como um importante ndcleo negro, como descrito na terceira secdo deste
estudo. Olga Von Simson (2007) afirma ainda que no periodo pds-abolicdo a populagao
negra proveniente das cidades do interior do Estado se concentrou, principalmente, na Barra
Funda, Baixada do Glicério e Bela Vista ou Bexiga. Os principais fatores que motivaram a
permanéncia nesses bairros foram os baixos custos dos iméveis - tendo em vista que eram
considerados &reas urbanas desvalorizadas - e a proximidade em relagdo ao centro
comercial e aos bairros de classe alta que ofereciam empregabilidade. Nao por acaso, foram
nessas localidades apontadas pela autora que surgiram os primeiros corddes carnavalescos
que assinalaram as atividades de lazer de grande parte da populacdo negra paulistana desse
periodo: Grupo Carnavalesco Barra Funda (1914) - atual Grémio Recreativo Cultural Escola
de Samba Mocidade Camisa Verde e Branco, Grémio Recreativo Beneficente e Esportivo
Lavapes (1937) e Cordao Carnavalesco e Esportivo Vae-Vae (1930).

A histdria do Vae-Vae comeca em 1928, e significa uma dissidéncia do Cai-Cai —
um time de futebol e grupo carnavalesco do Bexiga. Alias, Von Simson (2007) destaca que a
relacdo entre as atividades carnavalescas e o futebol de varzea era praticamente uma regra
no contexto paulistano da época. Segundo os relatos, um grupo de amigos que frequentava
as atividades de lazer do Cai-Cai foram expulsos, tidos como penetras e pernas de pau. Apos
a expulsdo, de modo chistoso os “penetras” criaram o Vae-Vae. As cores oficiais eram as
mesmas do Cai-Cai, mas invertidas. Em 1° de janeiro de 1930, o Corddo Carnavalesco e
Esportivo Vae-Vae é oficializado. Ao discorrer sobre o processo de oficializacéo do cordéo,
Fernando Penteado expbe a censura do Estado Novo em relagdo aos temas retratados

durante o carnaval, e as iniciativas de arquitetar uma brasilidade:

A Vai-Vai nasceu em 1930. Mas é de 30 de direito, porque ninguém em sa
consciéncia iria no dia primeiro de janeiro fundar a escola. Assim como a Nené
[Grémio Recreativo Escola de Samba Nené de Vila Matilde] é de 1° de janeiro
também. Mas o que aconteceu? Foi quando na formagdo do Estado Novo, na
década de 1930, de Getdlio Vargas, cacou todas as agremiacgdes, cagou todas as
associagdes politicas, e depois oficializou os corddes desde que fossem de um
cunho social, que sé se falasse nos enredos sobre o Brasil. Dai entdo se
convencionou a data 1930, mas na década de 1920 a Vai-Vai ja desfilava.
(FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em 22/07/2013).

O estudo de Von Simson (2007) sobre o carnaval no Brasil indica que essa

manifestacdo possui origem europeia, trazido pelos colonizadores portugueses para cumprir
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a necessidade de grupos sociais abastados que queriam diferenciar-se culturalmente.
Todavia, esse carnaval ganha outras tonalidades a partir da influéncia de classes populares
descendentes de africanos. Nesse sentido, segundo Soares (1999), manifestacGes culturais
diversas influenciaram os desfiles dos corddes do carnaval negro paulistano, tal como
umbigada, grupos de choro, tiririca®, congadas, mogambiques, danca dos caiapds™® e,
inclusive, bandas militares cariocas cujos desfiles utilizavam balizas e marchas-sambadas.
Vagner Silva et al. (2002) afirma que, em grau diferenciado, havia na sociabilidade
promovida pelos cordBes carnavalescos vinculos com elementos provenientes das religides
afro-brasileiras e do catolicismo popular, tal como as festas de Santa Cruz, Nossa Senhora
Achiropita, Treze de Maio, S&o Benedito. Além disso, o autor destaca a Romaria de Bom
Jesus do Pirapora, no interior, onde os membros dos cordbes garantiam presenca nos
barracdes, local onde ocorriam os “desafios de samba” e o encontro do samba urbano com o
samba de carater mais rural, como por exemplo o Samba de Pirapora, também denominado
samba de bumbo. Desse modo, no intuito de demonstrar a influéncia de uma cultura africana
no corddo da Vai-Vai, Penteado menciona o trecho da musica “Batuque de Pirapora” de
Geraldo Filme, no qual Fredericdo (Frederico Penteado) - seu avd e um dos fundadores do
cordéo - é referenciado como um dos importantes zabumbeiros do samba paulista:
meu avd era o zabumbeiro, porque antes existia o pai do samba que era o
zabumbeiro mor. Isso vem da Africa. Quem comanda o som, a batida, é a
zabumba, que nem essa zabumba de baiano, de tocar baido. Meu avd era o
zabumbeiro mor. E a minha avo era a quituteira, era a dona Maria.... Meu avd
comandava o samba de Pirapora. Vocé se lembra do Geraldo Filme? Vocé
conhece essa letra: “Fredericdo na Zabumba fazia a terra tremer”? Era o
zabumbeiro que batia. Tem o Henricdo, Fredericéo, seu Livinho, seu Lorival de
Almeida que é bisavd de um dos diretores hoje, e tem o seu Sardinha. E essas

cinco familias estdo no Vai-Vai, até hoje (FERNANDO PENTEADO. Entrevista
realizada em 22/07/2013).

Cabe lembrar que o samba de bumbo também animava a Festa de Nossa Senhora
Achiropita. Sobre as questbes espirituais que envolviam os membros do corddo, Simson
(2007) resgata entrevista de Seu Livinho (Antonio Ferraz), um dos precursores do Vai-Vai,

em que ele afirma ser pai de santo de um centro de umbanda na Bela Vista, no qual uma de

104 As rodas de tiririca ou disputa entre os “bambas da pernada” era uma espécie de roda de capoeira jogada ao
som do samba paulista.

195 De acordo com Von Simson (2007) a danca dos caiap6s foi uma manifestacdo ludica do sec. XVIII e XIX
realizada por descendentes de africanos. No intuito de denunciar a opressdo dos escravocratas, nessa
manifestacdo era ressaltado o carater repressor dos portugueses, ao passo que simbolicamente eram vencidos
pelas artes dos proprios dominados. A referéncia aos caiapds para representar a resisténcia negra deve-se ao
fato de ter sido esse um dos povos indigenas que mais resistiu as agdes dos bandeirantes.
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suas atribuicdes era sempre pedir as entidades sagradas a protecdo do grupo. Pé Rachado
(Sebastido Eduardo do Amaral), outra personalidade importante da histéria da Vai-Vai, de
tempos em tempos buscava protecdo espiritual em diferentes religiGes. No periodo pre-
carnaval, ora levava o grupo de diretores até Aparecida do Norte para pedir amparo a santa
negra e abencoar os pavilhdes da escola, ora levava 0s membros num candomblé na cidade
de Santos, para que as aguas os tranquilizassem (VON SIMSON, 2007).

Desde os tempos do corddo o pavilhdo da agremiacdo é representado por uma
coroa e ramos de café. De acordo com a explicacéo de Fernando Penteado (s/d)*®, a coroa
representa uma homenagem a populacdo negra e ndo a Coroa Portuguesa. Relata que era
comum 0s negros tratarem-se carinhosamente como reis e rainhas, um habito que, segundo
ele viria desde os tempos da escraviddao, uma vez que muitos escravizados africanos eram
reis e rainhas em suas terras. Ja os ramos de café faziam referéncia a cultura do café em S&o
Paulo, uma vez que muitas esposas dos pioneiros do Vai-Vai trabalhavam nas mansdes dos
bardes do café na Av. Paulista e conseguiam que esses assinassem o livro ouro do cordéo,
contribuindo na compra de instrumentos e tecidos para as fantasias.

As atividades carnavalescas no Bexiga nessa época do corddo giravam em torno
dos ensaios, batalhas de confete e 0 Bloco dos Esfarrapados. Havia desfiles pelas ruas do
bairro, passando principalmente em frente as casas e comércios daqueles que contribuiam
assinando o livro ouro da entidade. Nesse periodo, os depoentes indicam que havia um
grande nimero de vilas no bairro e que a sociabilidade era maior. Penteado conta que 0s
italianos colocavam as cadeiras em frente a porta das casas onde esperavam sentados o
corddo passar. Alguns deles ajeitavam mesas na calcada com comes e bebes para o grupo
fazer paradas durante o percurso.

Em 1966, Soares (1999) aponta que 0 Vae-Vae mudou sua estrutura e passou a
ser dividido em alas, com carros alegdricos e porta-bandeira. Mas é ap6s a oficializacéo do
carnaval em 1968, que as mudancas se intensificam. Von Simson (2007) descreve que a
partir dessa data as agremiacdes passariam a receber apoio financeiro do poder publico
municipal, desde que cumprissem as exigéncias do estatuto que regulamentava os desfiles. O
novo regulamento seguiu 0 modelo carioca, obrigando os cordGes a padronizar-se de acordo
com as escolas de samba do Rio de Janeiro e assumir uma gestdo profissional das atividades.

Desse modo, em 1972 o Cordao Carnavalesco e Esportivo Vae-Vae transforma-se em escola

106 PENTEADO, Fernando. A Histéria da Escola de Samba Vai-Vai. Disponivel em:
<http://www.vaivai.com.br/histvaivai.asp> Acesso em: 30 de setembro de 2011



http://www.vaivai.com.br/histvaivai.asp

149

de samba, adotando a nomenclatura atual. As principais modificagdes que significaram a
transicdo de corddo para escola de samba descritas por Simson (2007) envolve a saida de
balizas, contrabalizas, apitador, instrumentos de sopro e corda, corte real, batedores e mestre
de cerimonias. O estandarte transforma-se em bandeira e, ao invés das marchas-sambadas
dos cordbes, o samba torna-se obrigatorio. Determina-se a obrigatoriedade de baianas,
passistas, comissdo de frente, porta-bandeira e mestre-sala. O enredo passa a influenciar
todo o desfile, ao contrario do tema dos cordfes que apenas conduziam a confeccdo das
fantasias.

Durante as décadas de 1960 e 1970 foi aumentando gradativamente o nimero de
participantes da classe média nos ensaios e desfiles do Vai-Vai. Olga Von Simson (2007)
sublinha que os universitarios do Mackenzie comecaram a desfilar na Vai-Vai quando ainda
era corddo. Para Carlos ‘Pastel’ e Penteado, a incorporacdo da classe média branca
paulistana nos corddes e nas escolas de samba significou uma estratégia de permanéncia
adotada pelos sambistas. Depoimentos destacam que 0s estudantes ingressavam no mundo
samba motivados pelo carater subversivo que essa manifestacdo significava, enquanto que
os sambistas se apropriavam do conhecimento desses universitarios. Para Penteado,
estudantes de arquitetura colaboravam no desenho dos carros alegoricos, e influenciavam na

escrita dos enredos e na documentacédo da histdria das agremiagdes:

Vocé tem que saber tirar o bom proveito. Entdo quando teve a Ditadura em 1964,
se perdeu muita coisa, tinha o toque de recolher, 10 horas da noite ndo podia ficar
na rua. E a Unica coisa que continuou fazendo os seus trabalhos foi o samba,
outra vez. E como o estudante até hoje € irreverente, o que é proibido ele quer. Ai
o0s estudantes comegcaram a frequentar o samba. Ai tinha o samb&o, que eram as
rodas de samba. Dai o pessoal da USP e Mackenzie comegou a chegar no samba e
no Vai-Vai... Ai eu lembro que em 1969, por ai, eles eram arquitetos e comegaram
a desenhar carro alegdrico. Comecaram a fazer rima. Ai fiz um enredo que era
“Indios, negros, bandeirantes e o progresso”. Na época fui & Biblioteca Mario de
Andrade realizar a pesquisa. Xeroquei tudo. Dai entreguei para um deles ler. E
ele disse: “Vocé ndo tem vergonha de falar de bandeirante?” Foi a primeira vez
que me chamaram a atencéo sobre a negritude. Ai ele me deu uma aula que eu
fiquei com vergonha de mim mesmo, entendeu? A gente tinha consciéncia da
negritude, mas ndo academicamente. Os bandeirantes saiam para fazer as
bandeiras né, e encontrava indio, estuprava indio. E os negros fujéo eles pegavam
pelo caminho. Ai eu comecei a cair dentro daquilo mesmo. Fui estudar a minha
gente mesmo. Eu tinha 20 anos. Era moleque, e ai comecei a entrar no assunto da
negritude. E o que eu falo, a grande contribuicdo que o branco trouxe para o
samba foi a escrita, porque até entdo, nds negros, nos ndo escreviamos nada, era
tudo pelo ouvido. Entendeu? Isso é cultura nossa. N&o era proibido de escrever. As
grandes quituteiras, as receitas eram tudo aqui, na cabeca. Entdo nossa historia
esta muito mais oral do que escrita, e eles comegcaram a escrever. [...]JEles que
trouxeram a escrita para o samba. Nem fotografia a gente tinha. Era mais a
memoria. Para fazer a Festa de 80 anos da Vai-Vai, muita coisa a gente teve que ir
atras, porque a gente ndo tinha o habito de registrar e arquivar... E eles trouxeram
a escrita. Eles comecaram a documentar o samba paulista. Porque n&o tinha
nada. Eu, por exemplo, comecei a documentar (FERNANDO PENTEADO.
Entrevista realizada em 22/07/2013).
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Carlos ‘Pastel’, por sua vez, compreende que o0s negros tiveram que

“barganhar”, negociar, para que o samba, alcunhado como marginal, fosse reconhecido e

valorizado enquanto manifestacdo cultural. Dessa maneira, de acordo com sua percepcéo, foi

de grande importancia aproximar-se dos estudantes:

Eu vi varias mudancas no Bexiga. Teve outra época de entrar a faculdade no meio
do samba. Hoje o samba é cultura por causa do negros e de alguns brancos
também. Os estudantes da época da Ditadura, eles comegaram a trazer o samba
para perto deles, para ...(tipo o0 qué)... aproveitar da batucada para eles poderem
também sair radicalizando as coisas. Entdo, nessa altura toda, o samba soube
aproveitar a chance que teve, de comecar a virar cultura. Na época ndo era
cultura nenhuma, era aquela coisa marginal, mal vista. Eu lembro, assim..
moleque, da gente ir Ia na PUC e eu ver a policia[...]. E eles [estudantes] falavam
assim: pode levar a molecada. E a molecada era um escudo para policia ndo ir
para cima... Entdo, era assim, era assim que funcionava. Era tipo uma barganha.
O negro teve que fazer muita barganha para poder chegar onde chegou.
Barganhou muito...Na época, eu acho que os caras souberam analisar o seguinte:
para gente ficar numa situagdo melhor vamos ter que nos juntar a eles (CARLOS
ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013).

A pesquisa tem demonstrado que nos dias de hoje, apesar do gradativo aumento

da participacdo de pessoas brancas no corpo da Vai-Vai, a populacdo negra detém os cargos

de maior decisdo. Alias, parte dos membros da escola explicita publicamente a preferéncia

por uma diretoria majoritariamente negra, apesar das discordias de outros'®’. Durante a

Homenagem ao Centenario do Sambista Pé Rachado, na Camara Municipal de Sao Paulo, o

presidente da Vai-Vai proferiu o seguinte discurso'®:

Gostaria de deixar uma reflexao sobre o papel do negro nas escolas de samba e
no Carnaval de S&o Paulo. Hoje, apesar de o Carnaval estar tomando outros
rumos, o samba, assim como o candomblé, é oriundo da raga negra.

Quanto a lideranca no samba, infelizmente hoje ndo vemos dirigentes negros a
frente das escolas de samba. Ndo vemos o negro ocupando cargos de expressao
nas escolas de samba. Ficamos muito tristes com isso, ndo porgue somos
racistas ou intransigentes, mas porque sabemos que, se 0 samba deixar de ser
comandado por negros, ele vai morrer. Com certezal!

Como disse o grande sambista Nelson Sargento, da Mangueira, o negro forte e
destemido foi duramente perseguido nas esquinas, nos botequins e nos terreiros,
mas chegou aonde chegou porque trabalhou, batucou, sambou e dangou muito,
permitindo que o samba ganhasse toda essa notoriedade.

Temos, entdo, obrigacdo de preservar a cultura do samba, principalmente o
samba das escolas de samba, que ndo podem perder sua identidade.
Logicamente, as empresas, a publicidade e a visibilidade ajudam, porque
somam, mas a histéria, a raiz e a esséncia sdo fundamentais para a
sobrevivéncia de qualquer entidade.

Encerro minha fala pedindo a todos que facam uma reflex&o sobre os cargos de
maior expressdo no samba, que tém que estar nas mdos do negro. Nos da Vai-

197 Os dois presidentes brancos que dirigiram a escola foi Armandinho do Bixiga (na época em que era cordao)
e S6lon Tadeu, que sucedeu o Seu Chiclé.

198 Diério Oficial do Estado de S&o Paulo (DOSP). S&o Paulo, 30. Jun. 2014. Caderno Cidade. 43% Sessio
Solene. p.107 Disponivel em:< http://www.jusbrasil.com.br/diarios/71114898/dosp-cidade-30-05-2014-pg-

107/pdfView>.
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Vai nos comprometemos a sempre preservar essa tradicdo (DARLY, SILVA
‘Neguitdo’. Discurso proferido em: 14/06/2013).

O presidente considera que atualmente poucos negros sao dirigentes de escola de
samba, mas afirma o compromisso da Vai-Vai em preservar 0s cargos de maior expressao
aos negros. Entretanto, as opinides sobre essa postura de Neguitdo sdo divergentes. H& quem
diga que o samba é do povo, independentemente de ser negro ou branco. Outros enfatizam
que o samba é algo que diz respeito aos negros e sdo eles quem deve guiar a escola. Tudo
fica ainda mais conflituoso quando sdo analisados os sambas-enredo da escola. Simson
(2007) destaca que o carnaval foi consumido enquanto mito da democracia racial. Nesse
sentido, Soares (1999), ao analisar os sambas-enredo em disputa para representar a Vai-Vai
no periodo de sua pesquisa, verificou que a historia da migracéo japonesa era apresentada de
maneira linear, sem conflitos ou contradi¢des, o que leva a crer numa tentativa de reforcar o
mito da democracia racial. Os Ultimos dois sambas-enredo vencedores para representar a
escola nos carnavais de 2013'%° e 2014''° possuem trechos que parecem condizer com as
observacdes elencadas pelo autor. No samba-enredo de 2013 pode ser interpretado que o
“Sabor Brasil” significaria a jun¢do de negros e brancos:

No colo do tempo, ao sopro do vento
Sob o Céu Anil
Por Brancos e Negros, sou abengoado

Sabor Brasil
(Enredo GRCSES Vai-Vai — 2013)

Curiosamente ao acompanhar a cobertura televisiva desse desfile em uma das
grandes emissoras que cobrem ao vivo o carnaval paulistano, um dos apresentadores
mencionou que o Bexiga seria “um tradicional recanto italiano”, boémio e teatral, frisando a
integracdo harmoniosa entre 0s sambistas da Vai-Vai e os italianos do bairro, numa
continuidade com o discurso da democracia racial que o préprio enredo parecia apresentar.
Em 2014, a histdria de Paulinia comeca com a aboli¢do, passa pela migragdo e finda na

miscigenagdo que “Ao meu Brasil ¢ fundamental™:
Resplandeceu...

Um novo dia com a quebra das correntes
Finda a exploracao da cor

19Tema: “Sangue da Terra, videira da vida, um brinde de amor em plena avenida - Vinhos do Brasil”.
Compositores: Zeca do Cavaco, Ronaldinho FQ, Oswaldinho da Cuica, Evaldo Rodrigues e Valter Camargo.
Disponivel em: <http://www.vaivai.com.br/letrasambaeliminatorias2013.asp?id=124 >. Acesso em:
10.03.2014.

M0 Tema: “Nas chamas da Vai-Vai. 50 anos de Paulinia”. Compositores: Vagner de Almeida, Mineiro,
Loirinho, Marcinho Z. Sul, Edinho Gomes. Disponivel em: <
http://www.vaivai.com.br/exibesamba.asp?id=130>. Acesso em: 10.03.2014.



http://www.vaivai.com.br/letrasambaeliminatorias2013.asp?id=124
http://www.vaivai.com.br/exibesamba.asp?id=130

152

O negro cantou feliz

Mais uma bandeira se erguia

Na proclamacao, democracia

Nos trilhos o progresso desse chdo

Brotou na forca da imigracéo

E assim nasceu no berco dessa patria mée gentil
Uma cidade de encantos mil

O povo pbde festejar... festejar!

Gigante polo industrial

Ao meu Brasil é fundamental

Na unido a miscigenacéo (Enredo GRCSES Vai-Vai - 2014).

Adriana, irmd de Kelly, ressalta que, apesar das grandes modificacfes na Vai-
Vai, uma tradicdo que ainda se mantém na escola é o respeito pelo pavilhdo, e isso para ela é
fundamental. Os componentes diante do pavilhdo carregado pela Porta-Bandeira o satudam,
reverenciam, exaltam o simbolo maior da escola em respeito a sua historia tradicdo. Porém,
ha regras de postura e conduta, uma vez que nao é qualquer pessoa que pode toca-lo ou
carrega-lo. Isso é uma honra para poucos. Adriana reforca que aquele que o for receber nao
deve ter em maos cigarro ou bebida alcodlica, deve estar com vestimenta adequada, as
mulheres, por exemplo, devem usar saia, 0s homens devem retirar o chapéu, e complementa:
“Porque tem pessoas que nao tem no¢do e acham que o carnaval € s6 0 samba e acabou”.

Porém, apesar de se manter o respeito ao pavilhdo, no decorrer das entrevistas
foi possivel perceber falas nostalgicas em relacdo a tradicGes que a escola mantinha. Paulo
afirma que durante o pré-carnaval a Vai-Vai desfilava nas ruas do bairro, sempre passando
pela Rua Rui Barbosa, mas enfatiza que desde 1996 isso ndo ocorre mais. Alias, relembra
que no bairro durante o periodo que precedia o carnaval era um zumzumzum de fantasias
deslocadas de uma casa para outra a serem costuradas e bordadas. Carlos comenta que na
sua juventude a escola de samba era como uma grande familia estendida, cujas relaces
entre 0s membros eram tdo proximas que as amigas de seus pais faziam parte de sua
educacéo:

Eu conheci o samba de outro jeito. Das tias chegarem em vocé e dizer: “O
‘muleque’, anda direito, sendo eu vou falar pro seu pai”. Era amiga do meu pai,
amiga da minha mde, que dava uns “presta atengdo”. Eu vi que no Rio de Janeiro
as criancas pedem a bencdo na quadra e depois vdo sambar. Hoje em dia se vocé
fala, o moleque te xinga (CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista
realizada em 25/07/2013).

Carlos acrescenta na progressdo de seu depoimento que 0s sambas-enredo nao
eram explicitamente veiculados a algum patrocinador, significavam uma licdo para 0s

pequenos: “De repente explicava-se quem era Zumbi, cantava-se mais o bairro, cultuava
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muito mais a historia e preferia falar de um cara que era da cor”***, Nesse sentido exalta o
samba-enredo Solano Trindade, o Menino do Recife de 1976, escrito por Geraldo Filme.
Dona Vanda relembra saudosa dos tempos em que costurava as fantasias para a escola, eram

momentos em que se fortaleciam os lacos, tanto entre a escola, como entre 0s moradores:

[A costura das fantasias] foi 0 que me aproximou da Vai-Vai. Assim, a parte que
eu mais gosto na Vai-Vai, era das fantasias, quando as fantasias eram
confeccionadas pelos préprios componentes, sabe? N&o tinha essa organizagéao.
S0 os sapatos que eram feitos no Moreira, na Consolacdo ou no lzaque. O resto
das fantasias, por exemplo, tinha um amigo da gente que fazia fundicao, ele fazia
todos os costeiros, essas coisas, fazia para as outras escolas também e fazia para
teatro, para show, ele era um artista. Entdo a gente ficava as noites bordando,
tinha ala que era toda bordada naquela lantejolinha pequenininha e na micanga,
entdo nds passavamos noites e noites bordando na casa de um, na casa de outro.
Assim foi fortalecendo nossos lacos, eu estava em todas. Saia do teatro e a gente
sempre tinha um lugar para ajudar a bordar (VANDA QUEIROZ. Entrevista
realizada em 19/07/2013).

Para VVon Simson (2007) ndo apenas a oficializacdo do samba, mas também os
meios de comunicacdo de massa aceleraram a transformacdo de uma manifestacdo
tipicamente popular, em espetaculo, sujeito ao gosto do publico. A contratacdo de
profissionais que ndo pertencem a rede familiar ou de amigos torna-se uma constante.
Agora, ao invés das costureiras do bairro que trabalham voluntariamente, contratam-se
ateliés de costura. Penteado lamenta que as escolas hoje em dia sejam medidas por sua
alegoria. Nesse sentido, o visual é pré-requisito, forcando a agremiagao que queira disputar
titulo a apresentar carros alegéricos cada vez maiores. Para tanto € necessario contratar
profissionais da area para que nada saia errado, como serralheiro, marceneiro, carpinteiro.
Além disso, explicita que os arbitros sdo rigorosos e ndo se interessam, por exemplo, se uma
senhora que fez alguma coreografia errada tem tradicdo de décadas na escola. Eles querem a
apresentacdo impecavel, esse é o importante, afirma:

Hoje vocé é obrigado a contratar carnavalesco, vocé é obrigado a contratar um
profissional, um artista, um coredgrafo para comissdo de frente, é necessario
contratar um coreégrafo para fazer o recuo da bateria, entdo hoje ndo d& mais
para brincar. A gente administra tudo isso, mas vocé tem que saber contratar 0s
profissionais certos. Porque na avenida, eles nao querem saber: “Ah esta feio,
mas foi o Penteado que coordenou, e ele é da Velha-Guarda”. Na ala das
criangas tem uma menininha pequena na frente mas estq tudo errado. N&o
pusesse. Na Ala das Baianas tem uma baianinha la coitadinha, ela esta girando
tudo errado, mas ela tem tantas décadas na escola. N&o pusesse. E rigoroso.
Infelizmente é isso. A gente fica com do, as vezes, de pessoas que querem sair e
ndo podem sair mais. Baiana, né, que ndao aguenta mais girar e que se girar vai

cair na avenida. Dai elas trazem atestado médico dizendo que podem. Mas ai a
gente coloca num carro para desfilar. Ai elas falam: “Vocé vai me matar, se eu

111 CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista realizada em 25/09/2013.
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ndo desfilar vocé vai me matar”. Ai a gente coloca num carro.E elas insistem:
“Nao, mas eu quero ir no chao” (FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada
em 22/07/2013).

Atualmente a Vai-Vai é uma das escolas mais prestigiadas do carnaval
paulistano, € a agremiagdo que tem o maior numero de titulos. Dessa maneira, atrai muitos
folibes, e ja chegou a desfilar com 5 mil pessoas na avenida. Sobre o desfile, Kelly e
Adriana dizem decepcionarem-se com algumas pessoas que véo festejar sem ter a dimensao
da rigidez dos jurados. Segundo elas, o trabalho de um ano pode ser colocado em risco por
falta de responsabilidade de pessoas que ndo tem 0 mesmo comprometimento com a escola.
Explicitam que as regras sdo rigidas, e uma sandalia que arrebenta, uma armacédo do carro
alegdrico que ndo € coberta ou uma fantasia que desfia, tudo isso pode tirar ponto. Com o
auxilio da tecnologia o rigor aumenta ainda mais e relembram que teve um ano em que uma
das cameras flagrou uma componente com uma bolsinha preta debaixo do costeiro da
fantasia. Portanto, durante o dia do grande desfile, assumem que tem fama de chatas, pois a
inspecdo tem de ser tal qual a dos jurados. Ja houve vezes em que chefes de ala ou diretores
de harmonia tiveram que solicitar ao folido que entregasse a fantasia ao verificar que a
pessoa ndo estava em condicBes adequadas para desfilar. Ademais, os requisitos minimos
sd0 0 samba na ponta da lingua, a coreografia decorada - caso a ala possua -, e respeito a
evolucdo da escola na avenida. Assim, desde os primeiros ensaios do ano 0s coordenadores

sdo rigorosos, como aponta Dona Joana em relacdo a Ala das Baianas:

Se nao estiver vestida, tem baiana que eu até tiro do lugar. Eu sou bem severa
nesse ponto com elas. N6s somos as baianas mais bem vestidas de S&o Paulo,
entdo isso ai para mim é uma coisa muito importante, eu tenho respeito pelo
pavilhdo que eu carrego. Ensaio aqui, nds somos cobradas desde cedo, desde
quando entra na quadra. Quando comeca, a gente ndo fica circulando de calca
cumprida. Nossos ensaios oficiais logo vdo comegar, entdo eu falei para elas:
“Quando comegar 0 ensaio oficial ja se troca, nem fica circulando de calga, tem
que fazer as coisas direitinhas” (JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’.
Entrevista realizada em: 17/07/2013).

As posicOes baixas nos carnavais de 2013 e 2014 motivam ainda mais seus
integrantes a conquistar o primeiro lugar. Durante a apuragédo do carnaval de 2013 a rua da
Vai-Vai estava fechada para o fluxo de carros, algumas barracas estavam dispostas ao
publico, a imprensa televisiva estava presente, tudo preparado para uma grande festa. O
interior da sede e a rua estavam lotados, olhares apreensivos no teldo. Mas conforme o
avanco da apuragdo foi possivel perceber as lagrimas das pessoas inconformadas com o
resultado. Uma das componentes esbravejava que somente o pessoal da comunidade

ensaiava de fato, e por isso a somatoria de erros. Ap0s o término da apuragdo, um grupo
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consideravel de pessoas esperou o presidente chegar do Sambddromo do Anhembi. O
representante da escola carregava varias guias no pescoco, mas levava uma delas na méo
que ha pouco havia arrebentado. Ndo apenas a guia partida foi simbdlica para expressar
aquele momento de derrota, como a chuva que caiu logo na sequéncia de sua fala também
foi representativa. Ganhar um carnaval significa ter o reconhecimento do trabalho realizado
ao longo de todo o ano. Como explicou Seu Penteado, os componentes de uma escola de

samba trabalham para vencer, e ndo pelo segundo lugar.

431 O Cotidiano

O carnaval é o grande apice da escola. Porém, ao longo de todo o ano, ha uma
série de acGes promovidas na quadra que ndo necessariamente estdo relacionadas ao desfile.
Penteado explica que o samba é por onde tudo comecgou, mas ha uma série de projetos
sociais, e levar adiante esses projetos € o grande papel da escola, o papel menor seria 0
desfile, em suas palavras: “A gente vé uma grande escola de samba pelo seu dia a dia”.
Dessa maneira, a manutencao da relacdo com patrocinadores viabilizaria os projetos.

Nesse sentido, Niltes, coordenadora dos projetos sociais do GRCSES Vai-Vai,
apresentou uma série de acdes desenvolvidas na sede. Nas quartas-feiras ha um café
comunitario no Vai-Vai. Nas tercas e quintas ocorre a distribuicdo gratuita de leite as
familias de baixa renda, uma vez que a escola foi inscrita em um programa estadual que
atende criancas e idosos que correm risco nutricional. Desde 2009 ha uma parceria com a
Secretaria de Administracdo de Penitencidria (SAP), onde pessoas cumprem medidas
alternativas prestando servicos a escola. Ocorrem ainda parcerias com hospitais para a
populagéo realizar check-ups gratuitos. Ademais, sdo ofertados servigos como fisioterapia
para a terceira idade, curso de percussdo para criangas, aulas de danca afro para os membros
da escola. Niltes versou que pretendiam voltar com as aulas de inglés para as criangas e que
a Vai-Vai havia recebido doacdo de computadores e por isso havia no Espaco Ginga, espaco
préximo a sede da escola, aulas de informatica. Ao considerar que grande parte das pessoas
que criticam a permanéncia do GRCSES Vai-Vai na Bela Vista ndo conhecem as acfes
sociais da escola, Dona Joana enfatiza: “A pessoa passa do outro lado da rua e ndo sabe o
que se passa aqui dentro. Ai a gente € visto como um bando de maloqueiro. Um bando de

maloqueiro que faz barulho” **2,

12 JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em: 17/07/2013.
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As movimentacBes da escola ocorrem ao longo de todo o ano. H& festas
organizadas por diferentes alas, tal qual a Festa da Velha-Guarda, da Bateria, das Baianas,
Festa do Chopp, enfim. As reunides na sede também sdo uma constante durante os dias de
semana. Paralelamente aos desfiles oficiais, aos sabados, ha a tradicional feijoada
acompanhada de shows ao vivo. A partir do segundo semestre comecam as eliminatérias do
samba-enredo. Porém, apenas quando termina a Festa da Achiropita que as festas da disputa
entre 0s sambas concorrentes ocupam 0 espaco da rua. Essa consonancia entre 0s
calendarios é proposital, cabe lembrar que ap6s a fundacdo da Pastoral Afro Achiropita os
lacos entre a Vai-Vai e a igreja do bairro estreitaram-se ainda mais. Kelly explica que é uma
demonstracdo de respeito da escola a festa da padroeira do bairro e aos seus organizadores:

A eliminatdria dos sambas-enredo sé vai para rua, quando acaba a Festa da
Achiropita, entendeu? Porque a gente tem que respeitar a festa da santa, depois
que acaba a festa, passou uma ou duas semanas, € que a gente se posiciona na
rua. E uma forma de respeitar, ja que eles, ndo tiveram essa divisdo, 0 minimo é

respeitar cada um o seu espaco. Acaba a festa 14, é a hora que a gente vem para
rua (KELLY APARECIDA DA SILVA. Entrevista realizada em: 22/10/2013).

Apenas a partir da gestdo de Seu Chiclé (José Jambo Filho), no inicio da década
de 1970, que a escola passou a ter quadra. Antes as reunides ocorreriam na casa de alguns
membros ou em saldes alugados, ja os ensaios, segundo Fernando Penteado, costumavam
ser embaixo do Minhocdo. Ap6s uma ordem de despejo em um saldo na Rua 14 de Julho, 0s
sambistas ocuparam o terreno da Rua Sao Vicente onde construiram a atual sede da escola
com as prdprias maos, na regido brejeira do Saracura. Dona Joana recorda que inicialmente a
estrutura era precaria, o teto era de lona e o chdo era de terra batida. Quando chovia,
segundo suas lembrancas, o terreno alagava e todo o local se tornava um grande lamacal.

A sede é pequena, portanto 0s ensaios ocorrem na rua, literalmente, faca chuva
ou faca sol. A esquerda da foto 21 é possivel visualizar a sede do GRCSES Vai-Vai e a0
fundo ha um palco, na bifurcacdo onde comegcam as ruas Doutor Lourenco Granato e
Cardeal Leme. Acima do palco, abaixo do nome da escola, hd um letreiro com a seguinte
frase: Meu povo, minha gente, minha raga, minha escola. Além da sede a escola possui dois
outros espacos fisicos, o barracdo que fica proximo ao Sambddromo do Anhembi, onde séo
confeccionados os carros alegoricos, e o Espaco Ginga. O Ginga fica a alguns metros do
palco externo, durante os ensaios funciona como uma espécie de camarote VIP e apds o
término dos ensaios € aberto e funciona como um bar onde geralmente ocorrem rodas de

samba noite adentro.
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Foto 21. Sede do GRCSES Vai-Vai

Fonte: GOOGLE MAPS, 2011.

As passagens de acesso ao local do ensaio sdo fechadas para automoveis, e a
entrada de pessoas ocorre mediante pagamento, sob controle de segurancas. H4 um acordo
entre a escola e os bares que ficam dentro do perimetro interditado pela Vai-Vai. Por
exemplo, para ndo haver concorréncia, todas as barracas da Vai-Vai e esses bares vendem
pelo mesmo preco apenas latinhas de cerveja da marca patrocinadora da escola. Apesar de
alguns vendedores demonstrarem certa insatisfagdo com a proposta colocada pela
agremiacéo, todos obedecem a regra.

De acordo com a percepgdo de Paulo, muitas familias se afastaram da escola por
considerarem que o carnaval estd cada vez mais atrelado ao mundo dos negocios. Afirma
ainda que outros se encontram incapacitados financeiramente de participar dos ensaios e
desfiles:

E complicado tipo um pai de familia, ele, a mulher e mais dois filhos irem ao Vai-
Vai todo domingo e pagar vinte conto para cada um, ja é dificil. Ai tem a
conducéo, chega no carnaval todo mundo quer desfilar, ndo tem um boleto pro
pessoal ir pagando a fantasia. Porque o carnaval € o ano todo, quem desfila um
ano vai querer continuar desfilando. E uma forma de o povo participar, mas hoje
tem muita gente que fica de fora, porque tem que pagar a fantasia da filha, da
mulher e a dele. Cada uma quinhentos conto, é vocé trabalhar o ano todo para
desfilar, receber o décimo terceiro e pagar as fantasias e fora o ensaio, e quem
bebe uma cerveja, se tiver carro, tem que pagar o estacionamento. Entdo hoje, até
0 pessoal da Bela Vista mesmo, tem muitos que ndo desfilam, por causa desse

carnaval caro que tem agora (PAULO ‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada
em: 05/07/2013).
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Sobre os custos relacionados a entrada nos ensaios e as observac¢des pontuadas
por Paulo, durante a pesquisa verificou-se uma série de taticas utilizadas para “burlar” o
pagamento. Até certo horario, ainda no comecgo da festa, a entrada “clandestina” é concebida
pelos segurancas da escola, ao ser comprovado que a pessoa é da comunidade, do bairro.
Outros chegam com antecedéncia, antes das ruas serem fechadas e ficam dentro da “quadra”
antes do evento comegar, garantindo sua entrada gratuita. Penteado, por sua vez, pondera
que ha um trabalho social dentro do proprio desfile, uma vez que em alas especificas as
fantasias ndo sdo vendidas, mas sim doadas aos componentes. Dentre as alas mencionadas
estdo a Alas das Baianas, Ala da Comunidade, Bateria.
Kelly, a coordenadora da Ala da Comunidade, explica que o lema da Vai-Vai €
Escola do Povo e que sendo assim, sua comunidade nédo se restringe ao bairro da Bela Vista.
Ela informa que muitas pessoas nasceram e cresceram no bairro, mas por motivos
financeiros tiveram que se mudar para a Zona Leste, Zona Sul, entre outras. Familias que
hoje moram afastadas continuam frequentando a Bela Vista quando as atividades da Vai-Vai
se intensificam. Penteado complementa que algumas pessoas, mesmo residindo na Cidade
Tiradentes, afirmam ser do Bexiga, porque a relacdo do bairro e a Vai-Vai é muito forte.
Nesse sentido, Kelly considera que essas pessoas também tem o direito de desfilar na Ala da
Comunidade. O critério para compor a Ala é participar de todos os ensaios e demonstrar
prazer em participar, mas como séo apenas 100 componentes, as vagas sao disputadas:
E aberta uma inscric&o, a gente faz um caderno, so que tem aquela coisa, né? Tem
um limite, se ndo, ndo da para todo mundo. Infelizmente estamos com 100, que na
verdade esses 100, j& estdo quase ultrapassando. Que nem, eu estou com uma lista
de mais ou menos 450 pessoas interessadas. Mas sempre da um jeito d colocar
aquele componente, que sdo pessoas que gostam, que vocé vé nos ensaios, vocé
entendeu? O critério da ala, é participar dos ensaios e a pessoa demonstrar que

gosta de participar (KELLY APARECIDA DA SILVA. Entrevista realizada em:
22/10/2013).

Porém Paulo entende que isso ainda € muito pouco e ndo resolve o problema,
refletindo que deveria haver mais alas para a comunidade. Em um dos ensaios pude
conversar com uma senhora que resumia muito bem esse publico descrito por Kelly e Paulo.
Essa senhora negra, com um pouco mais de sessenta anos, me informou que morou por
muitos anos na Bela Vista e que ja passou madrugadas e madrugadas a costurar fantasias
para Vai-Vai sair na avenida. Agora ela mora no bairro do Campo Limpo, um bairro
afastado do centro na cidade, na zona sudoeste. Segundo seu relato, ela foi ao ensaio
procurar alguém conhecido da escola para lhe conseguir uma fantasia (de graga), pois

desfilava na Vai-Vai praticamente todos 0s anos.
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Durante os ensaios, é perceptivel que tanto os membros da escola como o
publico que frequenta, é majoritariamente negro, principalmente nos meses iniciais de
ensaio. Em uma das visitas cotidianas a sede, uma senhora comentava para a outra sobre a
primeira atividade do pré-carnaval: “Vocé deveria ter vindo, precisava ver que lindo. SO
tinha a nossa gente. Sabe? SO a negritude”. Conforme se aproximam as datas dos desfiles de
carnaval, quando as escolas de samba adquirem maior notoriedade e status, 0s ensaios séo
fortemente marcados pela presenca de turistas e foliGes. Os relatos demonstraram também
que a participacao de migrantes nordestinos do bairro e de imigrantes africanos que residem
nas redondezas é pouco expressiva, tanto no cotidiano da escola, como nos dias de festas.

Por vezes, a administracdo da escola pode se configurar como rigida e
hierarquica. Para Penteado, apesar do cotidiano da escola ser marcado pelo trabalho das
mulheres, e de considerar o samba uma manifestacdo cultural matriarcal, poucas compdem a
diretoria, que € pesadamente masculina. Muitos dos integrantes que assumem algum cargo
de coordenacdo possuem um vinculo familiar com alguém que participa da escola, ou seja,
sdo parentes de algum fundador, ou residem no bairro ha anos e pertencem a uma rede de
amizade. Os departamentos da Vai-Vai sdo: Departamento de Assisténcia Social,
Departamento de Esportes (ou seja, o vinculo com o futebol de véarzea permanece),
Departamento de Informatica (responsavel pela pagina eletrénica da escola), Departamento
Social (departamento de carater receptivo, equipe responsavel como, por exemplo, receber
as coirmds). Ha ainda as alas com seus respectivos chefes (como Ala das Baianas, Ala da
Comunidade, Ala de Compositores, Ala das Passistas, Ala das Criancas), a Bateria com
mestre e diretores, Intérprete, Mestre-Sala e Porta-Bandeira, os Diretores de Harmonia e

113

Disciplinas™ (responsaveis pela organizacdo do desfile, principalmente em relagéo ao canto

e evolucdo), Velha Guarda, Rainha de Bateria, Madrinha de Bateria, etc.

4.3.2  Fica Vai-Vai No Bexiga

Como foi apresentado na sec¢do 3 deste estudo, a construcdo da estacdo do Metrd
Linha 6 - Laranja (S&o Joaquim - Brasilandia) dispde a desapropriacdo do GRCSES Vai-
Vai. Praticamente todos os entrevistados que opinaram acerca dessa determinacao
consideram que a Vai-Vai deve permanecer na Bela Vista, porém as opinides sobre a
permanéncia da escola na atual sede sdo controversas. Algumas falas denunciaram que a

desapropriacdo da Vai-Vai significa uma expulsdo sumaria da populagéo negra, que a escola

113 Kelly explica que os Disciplinas tem mais proximidade com os componentes e intermediam componente e
harmonia.
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é vista como um local de marginais, e que a regido ndo necessita de mais uma estacdo de
metrd. Outros consideram que a sede deve ser deslocada para uma area maior, um lugar
onde haja a possibilidade da escola ter uma quadra. Todavia, a grande maioria considera que
esse deslocamento s6 pode ocorrer desde que dentro dos limites do bairro.

De acordo com as palavras de Carlos o metrd significa progresso e € algo
positivo para os moradores. Complementa ele que hoje em dia a permanéncia da Vai-Vai
onde esta é inviavel, porque sem uma quadra ndo € possivel criar departamentos, criar
eventos grandes tal como 0s encontros de bateria, ndo é possivel crescer e nem ajudar a
comunidade, porque sem quadra ¢ impossivel: “trazer seu povo. Vocé tem que ter uma casa
para proteger sua familia™*'*. Alguns consideraram também que a saida da Vai-Vai ndo
deve ser motivada apenas por uma quadra maior, mas também pelas constantes reclamactes
e abaixo-assinados de moradores préximos a sede que se incomodam com a escola.

Como descrito anteriormente, o0 movimento Fica Vai-Vai no Bexiga surgiu por
meio de uma reportagem™® divulgada nas redes sociais que afirmava a mudanca da escola
de samba para o bairro da Luz. Isso preocupou bastante 0s componentes uma vez que 0
deslocamento para outro bairro descaracterizaria a Vai-Vai, Paulo argumentou que todas as
raizes da escola, toda a sua tradicdo, toda a sua historia, estd relacionada com o bairro ha
mais de oitenta anos. Penteado e Paulo afirmam que realmente alguns diretores
consideraram ir para o terreno oferecido pelo poder publico na regido da Luz motivados pelo
sonho de uma quadra para a escola, mas houve uma pressdo da maioria dos componentes

para que isso ndo ocorresse:

Realmente a diretoria do Vai-Vai abracou essa ideia. Pelo que eu entendi, para
eles seria um bom negocio, mas foi ai que surgiu essa revolugéo popular (PAULO
‘AFRICA’ ROGERIO. Entrevista realizada em: 05/07/2013).

Como eles ainda querem reurbanizar a Luz. [...] Queriam dar um terreno para
gente, para fazer parte da reurbanizagéo. Ai saiu até no jornal, mas ficou aquele
“vai, ndo vai”. Mas nés ndo vamos, porque como eu disse, Bexiga é Vai-Vai, Vai-
Vai é Bexiga. “Como falar do Bexiga na Luz”? Dai falam que a gente vai para a
rua, mas nés ja estamos na rua (FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada
em 22/07/2013).

Até o fim dessa pesquisa o paradeiro da sede da agremiacdo ainda era uma
incognita. No ultimo ensaio oficial da escola, no Dia da Bengdo, um dos componentes

lamentou ao microfone que aquele poderia ser o ultimo ensaio da Vai-Vai naquele lugar.

1 CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013.

15 ATHAYDE, Eduardo. Vai-Vai quer trocar o Bixiga pela Cracolandia. Diario de S&o Paulo, S&o Paulo, 8
margo 2013. Dia a Dia. [online] Disponivel em: http://diariosp.com.br/noticia/detalhe/45838/VaiVai
+quer+trocar+o+Bixiga+pela+Cracolandia. Acesso em: 10 mar. 2013.
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4.3.3 Religiosidade no samba

Como foi pontuado em momentos anteriores da pesquisa, tanto o paroco da
Igreja Nossa Senhora da Achiropita como o babalorisa Francisco de Osun abengoam a
escola no Ultimo ensaio que precede o desfile. E o Dia da Bencdo. Quando a escola ¢ a
vencedora do carnaval, os membros da alvinegra vdo em conjunto até a porta da Igreja e
rezam em agradecimento a santa padroeira do bairro. A foto 22 registra um dos momentos
da Bencdo, padre e pai de santo estdo no palco externo da escola, diante de seu simbolo
maior, o pavilhdo. Integrantes da Pastoral Afro Achiropita e membros da Vai-Vai também
dividem o mesmo espaco. Primeiramente o padre faz a sua prelecao, no intuito de entregar a
escola nas méos de Jesus Cristo e de Deus, e benze os simbolos da Vai-Vai e seus
componentes. Em seguida, o babalorisa com a mesma intencéo de fazer reinar a paz entre os
homens dentro da escola de samba, com o uso do adja (sineta ritual de metal) reza em
yoruba para Oxala. Ao invés de agua benta, assopra a pemba de Oxala (p6 branco ritual) e
ao final solta um pombo branco, em louvacéo ao orisa. Durante a cerimdnia, na mesma mesa
sdo apoiados os santos catélicos ao lado dos elementos rituais do candomblé:

Foto 22. Dia da Bencdo - GRCSES Vai-
Vai, 2014

Fonte: Mestre NsoZOl
Como foi abordado no inicio desta subsecdo, a historia do Vai-Vai com as

entidades sagradas vem desde os tempos de Seu Livinho, quando a escola ainda era cordao.
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Carlos ‘Pastel’ recorda que na época em que seu pai era presidente, Seu Chiclé, havia uma
mde de santo com que ele manteve Otimas relacbes — a Dona Nené. Ela cuidava
espiritualmente da agremiacéo, pois segundo seus argumentos o samba e o carnaval lidam
com muitas pessoas e energias, inclusive inveja e disputa. Desse modo, afirma: “para que
nada atrapalhe o caminho, vocé tem que estar com os oOrisas por perto”''®. Carlos relata
ainda que essa senhora, Dona Nené, fez muito pelo samba, “segurou muitas pontas no Vai-
Vai, numa época tenebrosa, em que a Vai-Vai estava indo de Cordao para Escola de
Samba”!*’. Nesse periodo, o Vai-Vai teve que se apropriar de uma estrutura totalmente
diferente para sobreviver enquanto entidade carnavalesca.

Dona Joana e Paulo relatam que depois da morte do Seu Chiclé e da Dona Nené,
a agremiacao ficou um periodo sem um pai de santo ou mae de santo, até a chegada do atual
babalorisa. Francisco de Osun afirma que faz cerca de nove anos que esta cuidando da Vai-
Vai. Foi convidado durante a gestdo de Thobias para assumir o compromisso de cuidar dos
santos da casa (tanto os santos catdlicos como os 0risas). Apesar da mudanca de Diretoria,
Seu cargo permanece.

Dona Joana relata que a escola tem uma ligagdo muito forte com o orisa Ogun,
dizendo que todos os presidentes da escola sdo filhos dessa entidade: “O finado seu Chiclé,
0 seu Tadeu e outros antigos também, eram todos do Ogum. E esse nosso atual presidente é
do Ogum também. Eu n&o sei como ele veio parar aqui, mas esta aqui ajudando a gente®,
Nesse sentido, é possivel compreender porque o presidente da escola faz questdo de receber
0 abraco do orisa nas festas de Ogun do 11é Asé lya Osun. Porém, no manto usado pelas
baianas durante as celebragdes, junto ao emblema da escola, esta Sdo Jorge (um santo que
no sincretismo ¢ associado a Ogun) e n4o a divindade africana.

Alias, na quadra da Vai-Vai, apenas 0s santos cat6licos sdo visiveis para o
publico, enquanto os assentamentos dos orisas ficam num quarto restrito especifico. Uma
configuracdo que de acordo com Dozena (2010) se repete em outras agremiagdes
carnavalescas. Dessa maneira, S&o Jorge fica logo na entrada da sede. No mezanino ha outra
bem maior, centralizado no espaco onde ficam expostos os troféus. Ainda no piso superior,
verifica-se também uma grande imagem de S&o Cosme e Damido. Sobre essa disposicao, Pai

Francisco relata que € “para inglés” ver:

Ai tem o S&0 Jorge, que as pessoas chamam de Ogun. Eu sou vivo né, eu ndo sou
sincrético mas eu sou vivo. Como o pessoal acha que S&o Jorge é Oguln, eu ja

16 CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013.
17 CARLOS ALBERTO RIBEIRO ‘Pastel’. Entrevista realizada em 25/07/2013.
118 JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em: 17/07/2013.
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assentei um. Como tinha somente seis Esus, no quarto dos orisas. Quarto de orisa
mesmo. Eu coloquei trés na direita, trés na esquerda e no centro eu assentei Ogun.
Mas um Ogun africano. Que nio tinha antes. E dai eu comecei a trabalhar la.
[...]. De oito em oito dias eu dou &gua para os Esus, para o Ogun, acendo as
velas, na sala de troféus onde tem Sao Jorge, eu boto flores. Tem Ibejis [sobre os
santos S&o Cosme e Dami&o], eu boto flores, ascendo S&o Jorge que é o Ogln da
casa. Eu entreguei a escola ao Ogun, o Orisa patrono que eu entreguei. Entdo eu
boto Sdo Jorge para ali, pros ingleses, porque se eu colocar um ferro 14, ninguém
vai entender. Se eu colocar um Ogun ali atras da porta como é em Africa, cheio de
palha, ninguém vai entender, entdo, esta ali, que agrada a todo o mundo (JOAO
FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Ostn’. Entrevista realizada em:
05/07/2013).

A Ala das Baianas € elemento obrigatério, ndo ganha ponto, mas se algo errado
ocorrer durante o desfile perde ponto para a escola inteira. Como foi descrito anteriormente,
toda a vestimenta € por conta da Vai-Vai, as baianas ndo compram a fantasia. Segundo Dona
Cleide as Baianas representam as matriarcas do samba. Dona Joana complementa e diz que
0 papel dessa ala é protecdo, proteger a escola de todo o mal. Por isso, explica ela, as
Baianas sdo a linha de frente da escola, a ala que abre o desfile. De acordo com seus
principios, é fundamental se protegerem antes do desfile e, se possivel, tomar banhos de
limpeza, entre outras recomendagoes:

Naquela abertura n6s pegamos tudo quanto é coisa que mandam para a escola,
para o pavilhdo, e ai nés, as baianas, protegemos ali o pavilhdo. Falam para
gente que nds representamos as méaes de santo. Entdo tem aquela reveréncia Aqui
precisou a gente fazer um dia de greve. Precisou a gente dar um susto neles para
gente ter prioridade dentro da escola, para eles darem mais atencdo. A gente é a
baiana mesmo. Porque a gente pega todas as coisas ruins, porque tem baiana que
nado faz nada, mas tem baiana que ja se protege. Eu ando com meu fio, né. Eu to
sempre com ele, eu sou de Xangd. E outras também fazem outras coisas, usam

alho, usam isso, usam aquilo (JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’.
Entrevista realizada em: 17/07/2013).

Independentemente da doutrina religiosa, Dona Joana reforca que as Baianas
devem se proteger espiritualmente, uma atitude que, segundo seu relato, reflete
positivamente para a agremiacdo. A foto 23 ocorreu durante o Gltimo ensaio técnico do
carnaval 2014, no Anhembi. No instante de captura da imagem, as baianas se curvam e
preparam suas cabegas para receber a pemba de Oxal4, assoprada pelo sacerdote. Ou seja, a
reveréncia ndo foi para o babalorisa, mas sim para o Orisa. E comum, tanto no inicio dos
ensaios cotidianos como dos ensaios técnicos, o religioso dar as béncéos e proferir palavras

de paz. Desse modo, baianas e babalorisa assumem uma funcéo espiritual para a escola.
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Foto 23. Saudacdo a Oxalad - Ensaio Técnico GRCSES Vai-Vai,
2014

Fonte: Mestre Nelson, 2014.

Segundo Pai Francisco, 0 motivo de um babalorisa compor uma escola de samba
ndo é ganhar o carnaval, mas garantir a harmonia e tranquilidade. Além disso, as vésperas
dos desfiles carnavalescos o babalorisa faz uma grande obrigacdo para os Esus e para o
Ogun da escola: “E quando eu digo obrigac&o, eu digo obrigacdo sagrada mesmo, afro-
religiosa. Na madrugada, com os ogans, as filhas de santo. Como se fosse um culto mesmo

"% Em abril ocorre a festa para Ogln e, proximo ao final de setembro, toca-se

no ilé oris
para lIbeji. Nessas duas celebragdes, ha a louvacdo dos oOrisas dentro da quadra como no
terreiro mas, no momento da incorporacdo, a ceriménia é encerrada, apesar de ja ter ocorrido
de as pessoas receberem o oOrisa durante a cerimonia: “Ai quando chega na parte de
incorporagdo a gente encerra, ja que estamos num espaco publico. Mas se o orisa vem,
como ja veio de visitas. Ja teve gente la, de visita, que baixou [incorporou]. Eu botei o0 pano
e cantei. E estava |4 o orixa”*?°. Por vezes, o pai de santo também vai ao barracéo da escola,
no Anhembi, realizar as cerimonias rituais. A foto 24 registra a festa de Sdo Cosme e

Damido no GRCSES Vai-Vai:

119 J0AO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Ostn’. Entrevista realizada em: 05/07/2013.
120 J0AO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de Ostn’. Entrevista realizada em: 05/07/2013
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Foto 24. Festa de Sdo Cosme e Damido, GRCSES Vai-Vai

Fonte: NASCIMENT, Larissa Aparecida Camargo do; 2013.

Apesar do GRCES Vai-Vai divulgar a festa com o nome dos santos catolicos,
Francisco de Ostn conduz a cerimdnia para os lbejis. Sobre a cadeira de Osun, & direita da
foto, hd um iba, que recebera o alimento sagrado que servira o orisa. Posteriormente 0 povo
comera da mesma comida. O ib4 é louvado na cadeira porque, segundo os preceitos do
candomblé, é Ostin quem faz a comida para todos 0s Orisas, ou seja, é 0 Orisa  lyabassé 2,
O iba permanece na cadeira sagrada enquanto é realizada a louvagdo com cantos, atabaques
e adja. No chédo esta a agua e a farofa que logo serdo despachados na rua para o oOrisa
mensageiro, Esu. Durante o ritual, apenas o babalorisa tem acesso ao quarto sagrado da
escola onde estéo assentados 0s Orisas.

A figura dos santos catélicos estd logo atras das ekédis e filhas de santo. E
possivel verificar também que atras dos santos catolicos ha sacolas de doces que irdo ser
distribuidas paras as criancas. Alias, a foto registra a participacdo de adultos e,
principalmente, criangas que acompanham a celebracdo batendo palmas. Todavia, nem tudo
sdo flores, e ha componentes que se opdem a essas celebracdes na sede da escola e, portanto,

nédo frequentam.

121 Responsavel pelo preparo dos alimentos sagrados no candomblé.
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5. VIVENCIAS, NEGOCIACOES E RESSIGNIFICACOES DA CULTURA AFRO-
BRASILEIRA: A PERSPECTIVA DE QUEM FALA

Os depoimentos que tratam das relacdes entre as identidades e as vivéncias
culturais serdo o grande alvo de analise desta ultima etapa. Desse modo, pretende-se
discutir os fundamentos das identificacdes suscitadas a partir da pratica de manifestagdes
culturais afro-brasileiras nos espacos de pesquisa, como também quais as significagdes
destes elementos culturais para os sujeitos autodeclarados negros. Nessa etapa, as falas dos
sujeitos em relacdo as suas subjetividades serdo defrontadas com as teorias raciais e pos-
coloniais. Ademais, pretende-se verificar os pontos de identificacdo e pertencimento
grupal. Finalmente, buscar-se-& verificar a criacdo e recriacdo da cultura afro-brasileira e

quais os sentidos desse movimento para aqueles que se autodeclaram negros.

5.1. TRAJETOS QUE SE CRUZAM: OS MOMENTOS DE IDENTIFICACAO E AS
REPRESENTACOES DOS SUJEITOS

Conforme destacado na segunda secdo deste estudo, cada contexto possui suas
particularidades acerca da atribuicdo da raca. De acordo com Segato (2005), ser negro no
Brasil envolve marcas fenotipicas - com énfase na cor da pele. Portanto, mesmo quando
também ha ascendéncia indigena e/ou europeia, 0s interlocutores sdo identificados e
identificam-se como negros por conta de um conjunto de caracteristicas observaveis. Segato
(2005) afirma ainda que esses sujeitos sdo automaticamente associados a historia de
escravizacdo. Mesmo aqueles que ndo sdo descendentes de escravizados sdo lidos nessa
chave - caso dos imigrantes Adeleke e Modou - sendo assim aprisionados num modelo
binrio de representacdo, em que sdo constituidas fronteiras simbolicas entre brancos e
negros.

No decorrer da entrevista, Adeleke informa que a nacionalidade nigeriana é algo
que lhe é exterior. Segundo sua fala, Nigéria refere-se a uma fronteira artificial arquitetada
pela colonizagédo briténica e, desse modo, enfatiza ser um yoruba do Império de Oyo da
Africa Ocidental. Porém, tendo em vista seus tracos fendtipos e o racismo no Brasil,
Adeleke solidariza-se com 0s negros brasileiros e revindica também uma identidade negra.
Ou seja, trata-se de uma identidade posicional que ele investe e articula no Brasil: “Olha, na

USP, um cara falou uma coisa e eu briguei muito com ele: ‘Esse ai é nigeriano, ndo pode
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tratar como negro brasileiro ndao’. Eu falei: ‘Vai tomar banho, eu sou negro aqui no Brasil.
Somos irméos™ %,

De um modo geral, ao analisar as entrevistas, ndo houve uma homogeneidade
acerca dos elementos que os diferentes sujeitos elegeram para mobilizar a identidade negra.
Houve pessoas em que essa identidade foi atribuida e enaltecida desde tenra idade.
Curiosamente ¢ esse um dos compromissos que pais, padrinhos e “comunidade negra”
devem assumir no batizado realizado pela Pastoral Afro Achiropita: incutir o orgulho de ser
negro. Alids, como foi delineado na secdo anterior, um dos objetivos primordiais dessa
Pastoral, além de transmitir a populacdo negra a vivéncia da fé catdlica, é a construgdo de
uma consciéncia racial positiva.

Outros versaram sobre 0 momento da “descoberta”, o0 momento limiar em que o
olhar exterior racializou e o enquadrou como negro. Nesse sentido, em reunido com as
mulheres da Pastoral, uma senhora relatou quando a filha chorou ao ganhar uma boneca
negra. Dado que o modelo imposto em diversas instituicbes socializadoras € o branco, ela
tinha um ideal de beleza destoante daquele brinquedo. Outra recordou que na adolescéncia
um namorado, no intuito de elogiar, comentou que caso ela ndo fosse negra, seria a mulher
mais bonita da cidade. Foi assim que se descobriu negra e inferiorizada. J& Dona Vanda
rememora 0S tempos em que era atriz e como sua corporeidade negra condicionava
personagens subalternos. Segundo seu depoimento, sua carreira artistica foi marcada por
papeis de empregada ou lavadeira, nunca foi a patroa, o que a fez compreender que nédo
portava o “tipo de beleza universal™'?,

Cida diz que sua mae a criou propositalmente em um ambiente socialmente
branco. Cabe mencionar mais uma vez que as maneiras de apreender e contestar a identidade
negra sdo paradoxais e, tal como Fanon ([1952] 2008), Souza (1983) e Maués (1991)
apontaram, algumas pessoas posicionadas como negras podem apresentar, em contrapartida,
um ideal de branqueamento. Para Hofbauer (2011), o ideal de branqueamento torna-se um
fator politico que contribui com o status quo ao induzir os ‘ndo brancos’ a se aproximar de
um padrdo hegemdnico e a negociar individualmente certos direitos, inibindo as reagdes
coletivas dos subalternizados. Porém, no momento em que Cida Godoy comeca a participar

ativamente da Pastoral Afro, compreende seu passado a partir da 6tica do racismo. Logo,

122 7 AJUDDEEN ADELEKE AJIBIOJO ‘Adeleke’. Entrevista realizada em: 28/10/2013.
123 \/ANDA QUEIROZ. Entrevista realizada em 19/07/2013.
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revive sua trajetoria conflituosa marcada pelo ideario de branqueamento, inclusive o periodo

em que cursava uma universidade extremamente elitizada:
Entdo o padre Toninho falou assim: “Um negdcio de negros”. Entdo eu ndo me
senti muito bem com esse negdcio de negros, ndo. A vida inteira, mesmo sendo
negra, eu fui criada em um ambiente muito branco, porque em Guaratingueta,
minha mae era muito diferente. Ela ndo se enturmava com outros negros. A gente
foi criada em um ambiente branco e educado num ambiente branco. [...] Eu nem
me enxergava como negra. Dali depois da Pastoral Afro que eu comecei a tomar
consciéncia. Comecei a compreender uma porcéo de coisas do meu histérico, até
meu passado ficou mais claro, todas as minhas reacfes, as minhas vingancas. Eu
sempre me via, ndo como negra, mas sim como oprimida. Eu me enxergava muito
mais como filha de operario do que filha de negro. Eu ndo conseguia
compreender porque os negros ganhavam tao pouco. E porque a gente é pobre, eu

sempre aliava, ndo a raga, mas ao poder aquisitivo (MARIA APARECIDA DE
GODOY ‘Cida Godoy’. Entrevista realizada em 10/10/2013).

O processo de fixacdo numa posicéo de inferioridade pode conduzir os sujeitos
a ressignificar a identidade concedida, estabelecer um enfrentamento, um contradiscurso
no qual uma identidade negra é positivada e delineada, seja a partir da recriacdo de uma
ancestralidade africana, da pratica religiosa ou cultural, da incorporacdo de uma estética
negra, entre outros. Nesse caso, Gomes (2011) considera que a expressdo da negritude por
meio do corpo e coporeidade é construida, apreendida, ressignificada e socializada. Esse
processo refere-se a adogdo de uma consciéncia politica racial mobilizada pela terceira
vertente do movimento negro, conforme explicitado na subsecdo - As Particularidades do
Processo de Racializacdo de Negros no Brasil e as Mobilizacdes Antirracistas.

Enquanto alguns sujeitos adotam uma identidade negra brasileira com um
cardter mais estanque, renegando os termos afro-brasileiro ou afrodescendente, outros se
apropriam de discursos e praticas que reconstroem uma ancestralidade africana. Nesse
sentido, no intuito de afirmar e reconstruir uma identidade que foi violentamente
suprimida/interrompida, sdo produzidas identificagdes que transbordam as fronteiras
nacionais. Assim, estratégias de reafricanizacdo e construcdo de novas identidades séo
constantemente negociadas.

A vista disso, Penteado considera que os negros devem adotar sobrenomes
africanos*®* paralelamente ao sobrenome da familia, ao considerar que houve o apagamento
da origem étnica a partir da imposi¢do de sobrenomes ocidentais:

Por exemplo, eu sou o Fernando Penteado, ai ficaria assim Fernando “kunta

kinte” Penteado [risos]. Entendeu? Isso sem o6nus nenhum, o Estado que
bancaria. Ai reuniria a familia e adotava o nome. Isso hoje néo faria muito efeito,

124 'No ano de 2014 foi aprovado o Projeto de Lei 803/2011 que permite que afrodescendentes e indigenas
acrescentem no documento de identidade sobrenomes de origem africana ou indigena.
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mas futuramente sim. Vocé pega uma lista de vinte nomes, ali vocé reconhece o
italiano, o japonés, o espanhol, mas vocé ndo reconhece o negro (FERNANDO
PENTEADO. Entrevista realizada em 22/07/2013).

A postura de Penteado reconhece a identidade nacional, paralelamente a origem

africana. J& Dona Jenny, aos 86 anos, renega a brasilidade imposta e reconstr6i uma

identidade africana, mesmo que no plano abstrato. Tia Jenny chegou a conviver com

familiares que experienciaram a opressao do colonialismo, as trocas de experiéncias com seu

tio e sua avo teceram sua subjetividade de modo que desde cedo imaginava-se na terra de

seus parentes:

Eu sempre falava: “Eu ndo sou brasileira. Eu vim sem eu querer”. Viemos de
Africa roubados. Meu tio contava que apanhava da Sinha moca. Ele era crianca
na época da escraviddo. Ele tinha que vigiar pato. Vocé conhece pato? Ja viu eles
amarelinhos? Eles eram amarelinhos, pequenos, mas eles viram de costas, e ai
tem que desvirar sendo eles morrem. Nao sei por que eles viram. Ai se o patinho
morria ele apanhava. Ele falava: “Eu apanhava por causa daqueles patos. Minha
mde na cozinha e eu no quintal”. Tinha que ficar no quintal. Para vocé ver como
era naquela época, tinha que ficar no quintal, ndo podia entrar. [...] Desde
crianga eu nunca achei que eu era daqui do Brasil. Minha avo, vocé precisava
ver, minha avé ficava naquele sussurro, ela falava outra lingua. Ela sempre ficava
sussurrando. E eu pequena, eu falava, ‘que saudade ela tem da terra’. Ai vocé vai
entendendo, o sofrimento deles (JENNY TEIXEIRA FRANCISCO ‘TIA JENNY”.
Entrevista realizada em 16/06/2013).

Diante das multiplas identidades que mobiliza - nordestino, baiano, negro,

brasileiro - é por meio da pratica do candomblé que o babalorisa Francisco de Osun

reinventa uma africanidade na diaspora. Afirmando ser um africano nascido no Brasil, o Pai

de Santo expde a relacdo entre sua subjetividade e Africa por meio da manifestacio dos

orisas em sua vida:

Eu tenho um RG ocidental porque é obrigado se ter. Mas eu tenho um uma
identidade que esta no meu coragdo, que esta na minha mente, que estad no meu
corpo, que estd no meu conduzir... (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai
Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 04/07/2013).

Eu ndo posso aqui hoje, em julho de 2013, procurar um culpado. Mas o que
fizeram comigo e com a maioria dos homens e mulheres negras desse pais foi
negar suas origens. Entdo para mim, eu tive uma segunda chance. Eu sou africano
e essa africanidade quem me confirma é a manifestagdo de Osun na minha vida,
no dia a dia. Entdo eu tive essa bondade de Olorun, de Osin, de Deus, de
qualquer ser superior iluminado, que me deu essa chance. ‘Olha, vocé veio de
Africa, seus ancestrais eram africanos. Mas n&o deixaram seu sobrenome, n&o
deixaram o pais de onde vocé veio, de onde veio 0s seus ancestrais. Mas vocé sera
escolhido para ser um representante africano’. Eu me sinto um representante
africano no Brasil e acho que é essa escolha para ser Babalorisd. Eu sou
identificado como africano em funcéo desse cargo (JOAO FRANCISCO LIMA
FILHO ‘Pai Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 04/07/2013).
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No intuito de fortalecer ainda mais sua ancestralidade, o sacerdote passa a
consumir as mais variadas mercadorias provenientes do continente africano a serem
utilizadas tanto nos rituais sagrados, como na vida cotidiana. A aquisi¢do desses produtos
culminou em relagcdes de amizade com dois comerciantes nigerianos estabelecidos na Bela
Vista. Entdo, foi a partir do estreitamento dessas relagdes que, na década de 1990, Francisco
de Ostin materializa o seu sonho de viajar até a Nigéria, onde foi iniciado no Ifa (religifo

tradicional originaria na Africa Ocidental):

Eu, como uma pessoa do Candomblé, eu idealizo o seguinte: toda pessoa do
judaismo, se imagina um dia em Israel, todas as pessoas que sdo mulgumanas,
sonham um dia em ir a Meca, e eu sonhava em ir um dia na Nigéria e me
apaixonei na primeira oportunidade. [..].foi em 95, 96, eu pude ir & Nigéria. Ja
conhecia A. , conhecia B. , conhecia outros africanos e, comprando os panos
deles, comprando roupas deles, ou seja, coloquei-me como um cidaddo do mundo
vestido de nigeriano.[...]. Acabei indo para a Nigéria na década de 90 e 14 quem
ficou cuidando de mim foi o B, foi ele que me mostrou a Nigéria toda. Eu conheci
boa parte dos Lagos, boa parte de Badagry, boa parte de Osogho, boa parte de
Abeokuta, consegui conhecer boa parte do estado de 11é-1fé. Ou seja, eu fui a terra
de Sangé, eu fui a Oyo que € a terra de Sangd, eu fui a Abeokuta, que é terra de
Yemanja, eu fui a Osogbo, que é terra de Osun, fui a 11é-1fé que é terra do Ogun. E
nesse tempo que eu estava I, eu tirei uns trés dias da semana, para eu me iniciar
em Ifa. Eles perguntaram se eu queria, eu aceitei e a mée dele me iniciou no Ifa.
N&o sou um profundo conhecedor de Ifa, eu sou um profundo conhecedor de Lessé
Orisa brasileiro, como a gente cultua aqui, mas eu gostei de ter sido iniciado em
If4 e depois de poder carregar no meu braco esquerdo, o simbolo dele, né? [...]
Foi uma familia que me adotou, porque tem isso na Nigéria, vocé pode ser
adotado como um parente e ter dupla cidadania. Eu tive esse prazer de ter essa
dupla cidadania com a familia de B. , a familia dele me adotou. E assim sendo, eu
tenho passaporte nigeriano (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai Francisco de
Osun’. Entrevista realizada em: 22 out. 2013).

Pai Francisco compara a sua ida a Nigéria com o movimento de retorno dos
judeus a lsrael ou dos muculmanos & Meca. Ou seja, Francisco de Osun, herdeiro da
diaspora africana, sustenta a nocdo de um retorno, mas um retorno temporario. A viagem
realizada ndo teve a intencdo de fincar raizes, e sim de constituir um processo de
reafricanizacdo que envolve conhecer as cidades das divindades do culto aos orisas e
constituir uma relagdo mais solida com sua ancestralidade, o que incluiu a iniciacdo no Ifa e
a adocdo de numa familia nigeriana. Diferentemente da fala de Dona Jenny, por exemplo,
seu relato demonstra que o deslocamento ateé a Nigéria e o elo com o continente além-mar
parece estar mais vinculado ao pertencimento religioso que a negritude, afinal, o babalorisa
desde as primeiras conversas demonstrou identificar-se muito mais como um africano do
gue como um negro. Além disso, o habito de vestir-se diariamente com roupas africanas
torna-se um ato politico, com a finalidade de evidenciar sua religido e identidade

transnacional, uma vez que, afirma: “coloquei-me como um cidaddo do mundo vestido de



171

nigeriano”. Todavia, essa nova identificagdo que constroi é distinta da identificacdo do seu
“irmao” yoruba que, antes de tudo, refere-se muito mais a etnia do que a uma identidade
nacional constituida no interior das fronteiras nigerianas, ou a uma identidade africana que
inclui todos os povos. De acordo com o depoimento de Adeleke e Modou, a identidade
africana também & posicional, experienciada no contexto da diaspora.

Paralelamente ao processo de reafricanizagdo de Pai Francisco, algumas
integrantes da Pastoral Afro priorizam um “viés africano” no cotidiano dentro e fora da
Igreja, seja nas vestimentas, no modo como ornamentam o altar, seja nas celebracdes
inculturadas. Desse modo, a partir do movimento proposto por essa entidade - resgatar e
valorizar as raizes - essas mulheres reinventam a cada celebracdo inculturada, de acordo com
a criatividade, uma cultura africana cujos elementos sdo significados dentro dos codigos da
doutrina cristd. Segundo as coordenadoras, a Pastoral Afro é uma possibilidade para que as
pessoas possam articular a fé catélica e a negritude.

E possivel verificar que os entrevistados, ao anunciarem uma cultura e historia
comum atrelada a Africa, concomitantemente expressam em suas acbes as
descontinuidades. Francisco de Ostn, por exemplo, verifica as diferencas entre o culto aos
orisas no Brasil e o Ifa no qual foi iniciado na Nigéria. Durante a explicacdo, utiliza como
exemplo as diferencas entre a pratica religiosa da Santa Sé e dos devotos do Padre Cicero:

Porque uma coisa € a pratica religiosa na santa Sé e outra coisa é uma pratica
religiosa crista 14 no norte da Bahia, nos rincdes do norte e nordeste do Brasil. E
totalmente diferente. Imagine, vocé vai dizer para o pessoal que cultua o padre

Cicero, que aquilo néo é obra de Deus? (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai
Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 22 out. 2013).

Portanto, de acordo com Hall (1996b), ao lado da redescoberta imaginativa de
um passado essencial, conflui a nocéo de diferenca e ruptura. Assim, a0 mesmo tempo em
que se criam lagos afetivos com Africa e africanos, novas identificacdes sio produzidas, ao
passo que passado e presente sdo articulados. Alids, na progressdao das entrevistas,
constatou-se que esses sujeitos ndo se preocupavam se a Africa que reconstruiam era
“verdadeira” ou “auténtica”, demonstrando que a maior preocupacao era construir pontos
de identificacdo que desestabilizasse o regime dominante de representacdo, positivando as
identificacGes relacionadas ao negro, origem africana, candomblé, etc.

As observacgdes de Cida sobre um Casamento Afro, no qual os familiares negros
ndo utilizaram roupa africana, esbogca que ndo necessariamente 0s sujeitos racializados
expressam uma negritude por meio do corpo e corporeidade. Na intermiténcia entre o ideal

de branquitude e a estética negra, ha diferentes maneiras dos sujeitos negros posicionarem-
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se no mundo. Caso, por exemplo, de grande parte do publico que compde o cotidiano e 0s
ensaios do GRCSES Vai-Vai. Nesse sentido, conforme Costa (2006b), ndo ha um vinculo
I6gico entre corpo negro, cultura negra e consciéncia racial.

Cada biografia € um mundo particular no qual o sujeito articula a seu modo a
identidade negra atribuida, ou seja, a experiéncia de racializacdo é imbuida de sentidos
particulares. Nesse sentido, segundo Brah (2006), “a especificidade da experiéncia de vida
de uma pessoa esbogada nas minucias diarias de relagdes sociais vividas produz trajetorias
que ndo simplesmente espelham a experiéncia do grupo” (BRAH, 2006, p. 371). Inclusive,
ao longo do estudo, foi possivel constatar que apesar de uma identidade comum em torno
da identificacéo racial, os sujeitos sdo diversos em termos de classe social, posicionamento
politico, religiosidade, género, origem. Dessa maneira, a atribuicdo racial, resultado de um
dualismo artificial, é apenas um aspecto dessas subjetividades, € apenas uma das
hierarquizagOes das quais eles tém de negociar/ressignificar no cotidiano, e como 0s
autores pds-coloniais destacam, é de extrema importancia articular questdes do racismo
com diferentes formas de diferenciacdo social. Cabe ainda salientar que, em relacdo aos
imigrantes africanos colaboradores dessa pesquisa, cada qual possui suas particularidades
mas, apesar das grandes diferencas étnicas e religiosas, por exemplo, sdo passiveis de
generalizacOes negativas.

Os diferentes corpos e sujeitos ndo possuem tratamento igualitario (GOMES,
2011). Nesse processo, 0 corpo negro € visto de maneira exdtica e erdtica, resquicios de uma
violéncia escravista “alimentada pelo sexismo, pelo machismo e disseminada pelo racismo”
(GOMES, 2011, p. 48). Nesse sentido, os corpos que se movimentam no GRCSES Vai-Vai,
no Instituto 11& Asé lya Osun e na Pastoral Afro Achiropita, ttm o desafio de superar os
reducionismos. N&o apenas 0s corpos negros, mas as diferencas culturais praticadas nas
entidades pesquisadas sdo rechagadas e duramente perseguidas, uma vez que os habitos, as
crengas, os valores ndo estdo totalmente inseridos dentro de uma cultura hegemonica.

Dessa maneira, Stuart Hall (2010) alerta para as armadilhas do estereétipo, uma
vez que ele funciona de um modo binario (positivo-negativo) e, ao passo que é
invertido/positivado, também reduz. Como exemplo desse processo o autor fala sobre a
infantilizacdo do homem negro na época da escravidao. Hall (2010) pontua que os homens
negros, em resposta defensiva a agressdo anterior, assumiam uma postura reversa, afirmando
uma hipermasculinidade, hipersexualidade, um estilo agressivo e viril. Nesse sentido,
guando as vitimas procuravam opor-se aos estereotipos, inconscientemente confirmavam a

fantasia dos brancos acerca da natureza sexual excessiva dos negros. Assim, o estereétipo
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possui um carater ambivalente e, tal como Fanon ([1952] 2008) explicita, a caracterizacdo
do “outro” é suporte dos desejos de quem estereotipa. No contexto do GRCSES Vai-Vai, ha
uma intrigante caracteristica relacionada a bateria da escola na qual é possivel debater esse
processo.

O diferencial de uma agremiacdo é caracterizado pelo ritmo de sua bateria e,
sendo assim, significa o coragdo de uma escola de samba. Dessa maneira, aqueles que a
compdem, ou seja, aqueles que passaram pela severa selecdo do mestre e diretores da ala,
possuem grande prestigio. Em relacdo a bateria do GRCSES Vai-Vai, trata-se de uma esfera
majoritariamente masculina, cujo lema é no minimo curioso: Pegada de Macaco. A imagem
25 a seguir apresenta um surdo estilizado com o simbolo da bateria: um gorila extremamente

agressivo.

Foto 25. Pegada de Macaco - Bateria
GRCSES Vai-Vai, 2014

Fonte: NASCIMENTO,
Camargo do; 2014.

Larissa Aparecida

Um dos diretores dessa ala, em uma conversa informal na sede da escola,
explicou que o surgimento de tal designacdo envolveu uma giria da época, na qual os
homens do grupo, majoritariamente negros, apresentavam uma fama entre as mulheres em

termos de virilidade sexual. Em entrevista, Fernando Penteado confirma:

Ah, foi uma brincadeira deles ai, que s6 tem negréo. Que s6 tem macaco. Que a
nossa pegada é dura. Que nossa pegada é de Gorila, é de Macaco. Ent&o surgiu
assim, ninguém pensou, entendeu? Eu mesmo na década de 1970, ai fazia uns
sambas aqui dentro da quadra, chamava-se Samba, Petisco e Mé. Comecava 13h
da tarde de domingo e terminava na hora que comegava o ensaio, entdo era uma
delicia. E tinha uns grupos que se apresentavam, [...] e tinha trés grupos, tudo
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branco. Ai nds fizemos o Poeira Pura, entdo era sd negdo, entendeu?
(FERNANDO PENTEADO. Entrevista realizada em 20/10/2013).

A pesquisa tem demonstrado que 0s componentes da escola positivaram 0s
sentidos negativos em torno da denominagcdo Pegada de Macaco. Igualmente, Penteado
afirma que o grupo de samba nomeado Poeira Pura significou uma maneira de afirmar
positivamente a identificacdo racial dos seus integrantes. A hipermasculinidade e virilidade
por tras do lema da Bateria da Vai-Vai representa uma resposta as relacbes de poder
anteriormente impostas. Face a negacdo histdrica da autoridade adotam-se valores
relacionados a forca fisica, agressividade e virilidade no sentido de recuperar certo poder.
Todavia, como a literatura tem demonstrado, esse processo reforca estereétipos e, fora dos
cédigos da escola, tal representacdo recai negativamente sobre 0s homens negros,
vinculando-os a0 mundo da natureza, fixando-os biologicamente tal como Fanon ([1952]
2008) afirma: reduzidos a seres selvagens, fortes e superiores sexualmente.

Ademais, vale tecer algumas reflexdes a partir de um dos importantes simbolos
da agremiacéo, o Criolé. Na década de 1970, um chargista, ao frequentar as atividades do
GRCSES Vai-Vai, criou a caricatura de um homem negro, l&bios grossos, nariz
protuberante, cigarro na boca, tamborim nas maos, camisa listrada e chapéu. De acordo
com Penteado o personagem seria “0 resultado de uma generalizagdo do bidtipo dos
ritmistas da época. N&o foi um retrato de alguém especifico, foi o retrato da massa” %
(PENTEADO, s/d).

Foto 26. Criolé - Simbolo
GRCSES Vai-Vai

125PENTEADO, Fernando. O Criolé. Disponivel em: <http://www.vaivai.com.br/histcriole.asp> Acesso em: 30
de setembro de 2011.
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Em relacdo aos esteredtipos que recaem sobre a populagdo negra, Hall (2010)
versa que esses tendem a reduzir essa populacdo as caracteristicas relacionadas a diferenca
fisica. Todavia, o corpo negro sobre o qual recaem os estere6tipos € 0 mesmo corpo que
pode subverté-los, mas nao no sentido de inverté-lo e confirmar outros reducionismos, e sim
no sentido de “chacoalhar”, “anarquizar”, “desestabilizar” as representagdes, COMO expos
Segato (2005).

Nesse sentido, Fernando Penteado que, dentre outras identificacdes se denomina
sambista, reporter e divulgador do samba, vez ou outra € convidado a proferir palestras. Em
seu depoimento explicita que, em diversas situacdes, em um primeiro momento, ele néo é
identificado como sambista, uma vez que a expectativas das pessoas € que entre pela porta
da frente a personificacdao do Criolé, (um homem negro, de blusa listrada, chapéu, tamborim
ou cuica na mdo, malandro, samba no pé, etc.). Penteado, portanto, ao realizar essas
conferéncias e expor o samba de um modo em que ndo é limitado as expressdes culturais e
musicais, desestabiliza 0s signos que envolvem a pessoa negra que vivencia essa
manifestacdo cultural. Em consonéncia, Gomes (2011) afirma que, nos anos 2000, a
presenca de negros nos espacos académicos, politicos e de producdo de conhecimento

significaram uma nova leitura do corpo negro.

5.2. AS PRATICAS CULTURAIS E SEUS SENTIDOS

Os trés espacos pesquisados significam espagos de sociabilidade que tendem a

fortalecer os lagos afetivos, em contraposicdo as relacBes superficiais que permeiam o

contexto urbano, principalmente no centro da cidade mais populosa do pais, onde estdo

localizados. Desse modo, por tras da religiosidade ou do samba, sdo arquitetadas novas

amizades e reencontros de antigos amigos. Ademais, trazem no plano simbolico a nogdo de

familia estendida, seja nas figuras do pai de santo e filhos de santo no ilé ase, nas relacGes

entre aquelas que sdo mais ativas na Pastoral Afro Achiropita, ou em relagdo & agremiagéao
alvinegra que, de acordo com Kelly, pode ser definida enquanto um corddo umbilical:

A escola vem da raiz, né? Entdo a familia ja tem um cord@o umbilical mesmo.

Nesse cordao umbilical vai acrescentando membros, vai nascendo, vai crescendo

e ja vai ficando. E como um cordao umbilical, vai amarrando um no outro, ndo

tem um término nisso aqui (KELLY APARECIDA DA SILVA. Entrevista
realizada em: 22/10/2013).

Adriana e Penteado, entre outros membros da Vai-Vai, pontuam que a

agremiacdo pode ser equiparada a um quilombo no centro da cidade. Os sujeitos
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compreendem que os quilombos de outrora ndo eram constituidos apenas por negros e,
nesse sentido, consideram que a agremiacdo pode ser definida desse modo, uma vez que
por meio do samba consegue abarcar grandes diferencas, sejam elas raciais, religiosas,
culturais, etc. Os sujeitos demonstram que a nocdo de quilombo foi ressignificada no
contexto atual, ja que ele ndo é delineado a partir de uma linhagem familiar, mas sim
significado a partir do contraste que representa diante do contexto urbano e cultural que o

cerca, como explicita Penteado:

Hoje a gente se julga um quilombo, ndo sé por nossos antepassados terem morado
aqui, mas por hoje, né? O Vai-Vai aqui, numa das &reas mais nobres de S&o
Paulo. Porque a Avenida Paulista est4 logo ali, Praca da Sé esté ali e no meio
disso esta incrustado a grande populacdo negra que se concentra como um
quilombo. E a resisténcia negra que ta na cidade. E a gente quer ser reconhecido
como quilombo mesmo, porque quilombo é sinénimo de liberdade, e sin6nimo de
unido. Porque quilombo néo é separatista. Pelo contrario, brancos e negros vivem
no quilombo. Nao existe quilombo s6 de negro (FERNANDO PENTEADO.
Entrevista realizada em 20/10/2013).

Todavia, a harmonia e o sentimento de pertenca a “Familia Vai-Vai” convivem
com um conjunto de divergéncias internas. Como foi descrito na secdo anterior, ha
discussbes internas que envolvem a obrigatoriedade ou ndo de uma diretoria
majoritariamente negra; ha percep¢des de que o samba € uma manifestacdo cultural
essencialmente negra, enquanto outros afirmam que o samba é do povo e pertencer a escola
ndo necessariamente mobiliza uma identidade negra; ha opinides divergentes acerca das
atuais relagdes com os patrocinadores; ou ainda, hd os saudosos de uma Vai-Vai dos
tempos em que as relagbes entre 0s integrantes eram mais proximas. Ademais, 0
depoimento de Dona Joana demonstra que pertencer a agremiacdo ndo impede que as
pessoas realizem percepcdes racistas acerca dos negros:

Tem gente que questiona o porqué eu sou chefe das baianas. Tem gente que fala:
“Fla é pobre, ndo tem emprego, ndo tem casa . Como é que ela pode ser chefe da
ala das baianas?”. Ja conheci baianas brancas que ndo aceitam o negro tomando
conta. S&@o racistas e as vezes nem percebem. Nem se d& conta do que estdo

falando (JOANA APARECIDA BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em:
17/07/2013).

No entanto, verifica-se que, mesmo com as contradi¢des elencadas, sobrevive
um vinculo até entre os que se demonstraram mais decepcionados com a conjuntura atual,
pois parte de suas trajetorias foi constituida ali. Conforme foi pontuado nas entrevistas,
participar dos ensaios, das festas, das reunides, etc. para muitos significa revisitar o bairro

em que se viveu e rever velhos amigos. Portanto, o lema Meu povo, minha gente, minha
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racga, minha escola em meio ao trénsito, aos arranha-ceus e a engarrafada Nove de Julho,
torna-se muito mais profundo que um grito de guerra em plena avenida.

Foi possivel verificar que a pastoral negra também possui suas contradigdes
internas. Cida Godoy explicita que a Pastoral Afro Achiropita representa uma
continuidade/extensédo das irmandades religiosas, congadas e mogambiques, tendo em vista
que, por tras da fé catolica, ha o intuito de praticar e valorizar uma cultura afro-brasileira.
Porém, o lema da Pastoral - Uma Experiéncia de Deus na Comunidade Negra - pode ser
sentido e compreendido de diferentes formas, seja por aqueles que assistem as celebracdes,
seja pelos membros da entidade. Entre aqueles que assistem, infelizmente, hd quem
interprete a missa inculturada como um espetaculo. Outros, como ocorre na Vai-Vai, veem
nessas celebracdes uma possibilidade de revisitar o bairro em que se viveu e rever antigos
amigos. Dona Carlita pontua ainda que, na celebracdo de Sdo Benedito das Flores, ha
quem participe apenas do momento de sociabilidade marcado pelo almogo comunitario.
Além da sociabilidade no comer junto, ha festas em que ha shows, apresentacdes de danca
e comércio de produtos inspirados no legado politico e cultural do Atlantico Negro,
atraindo diferentes publicos, ndo necessariamente negros e catolicos.

J& entre os membros da Pastoral, como foi explicitado na quarta sec¢do, ha
pessoas que ndo sdo catolicas, outras se definem sincréticas e, portanto, a participagdo na
igreja e na entidade assume diferentes contornos e graus de envolvimento. Nesse caso,
Dona Salete que, como outros interlocutores possui a dupla pertenca religiosa, enfatiza que
0 seu envolvimento com a Pastoral Afro esta relacionado a questBes espirituais que

transcendem a identidade racial:

Eu acho que espiritualmente a coisa é outra, porque eu sou catélica e sou espirita.
[...] Eu ndo sei se é por isso que eu ndo posso ver atabaque, que ja me sobe uma
coisa assim que da vontade de sair dancando. [...] Acho que espiritualmente a
gente ndo sabe se vocé era branca, era negra, era japonesa. Sabe quando vocé se
sente bem em um lugar e ndo se sente no outro? A gente tem que ser feliz (MARIA
SALETE MOLINA LEGGERI. Entrevista realizada em 27/10/2013).

Ademais, as falas a seguir explicitam que o carater festivo das celebracfes

significa para uns, antes de tudo, um resgate das “origens”:

E uma missa alegre, aquele danca gostosa daqueles que sabem colocar o pé no
chdo. Tanto é, que a igreja Sdo Jodo Batista, que eu faco parte também da
Pastoral, o padre da igreja falou para mim: “Eu amei essa senhora, porque ela
lembra muito as mulheres da Africa, aquele jeito dela” (CARLITA CORREA.
Entrevista realizada em 23/10/2013).

Ai Toninho comegou a primeira missa. Meu Deus! Eu via ali, naquele espaco
entre o altar. Eu via ali os meus antepassados ali dangando. Eu sentia que eles
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estavam ali dancando e sorrindo. Ai nisso, a tia da Maria Candida que hoje ela
esta com mais de noventa anos, sei 14, a tia dela também sentiu e foi 1& na frente
dancar [risos]. Vocé precisava ver como ela dancava. Ela virava a roda assim,
igual a danca da Africa mesmo. [...] E, ela dancou ali menina. Ai, antes de eu
falar para ela, ela me disse: “Eu senti que eles estavam ali. E eu senti que
estavam todos ali dangando, agradecendo aquilo” (JENNY TEIXEIRA
FRANCISCO ‘TTA JENNY’. Entrevista realizada em 16/06/2013).

Tem a festa de S&o Benedito e a gente gosta muito de estar dentro destas festas
para poder cultivar mais a nossa raca, a nossa origem (JOANA APARECIDA
BARROS ‘Dona Joana’. Entrevista realizada em: 17/07/2013).

O Ilé Asé lya Osun, como foi pontuado anteriormente, é constituido tanto por
aqueles que o frequentam cotidianamente - filhos de santo - como aqueles que o frequentam
esporadicamente no sentido de superar dificuldades com a ajuda do asé dos orisas - clientes.
Além disso, h& aqueles que vao louvar as divindades africanas apenas nas celebracdes
abertas, caso da Dona Carlita, por exemplo. Outros absorvem essas celebracdes apenas no
ambito da festa, e ndo na esfera da doutrina religiosa, caso, por exemplo, de alguns vizinhos
do ilé. Verifica-se ainda que as pessoas do terreiro demonstram compreender que 0 universo
do candomblé estd mais inclinado as questGes de uma africanidade que a uma negritude,
posto que as divindades africanas sdo cultuadas independentemente da identificacdo racial.
Ademais, aqueles que sdo iniciados passam a pertencer a uma ancestralidade yoruba,
independentemente de ser negro ou ndo. Dessa maneira, ndo ha um elo obrigatério entre
candomblé e identidade negra politizada, sendo que a polaridade negro e branco parece nao
fazer muito sentido na cosmovisdo dessa religido. De acordo com Segato (2005), o
candomblé, assim como outras religibes de matriz africana, oferecem o que ela chama de
cddice africano no Brasil, que seria um:

Conjunto de premissas estaveis de uma filosofia, constru¢éo de género e formas de
organizagdo e sociabilidade diferenciadas dentro da nagéo, esse codice é mantido
pelos seus especialistas como um cédice aberto, no sentido de disponivel

(enquanto codice de matriz-afro-brasieira) para toda a populagdo e qualquer
visitante que pretenda fazer uso das orientacGes que ele contém (SEGATO, 2005,

p. 3).

5.3. MOVIMENTOS DE CRIACAO E RECRIACAO: QUE CULTURA AFRO-
BRASILEIRA E ESSA?

Von Simson (2007), ao discorrer sobre o carnaval negro paulistano, destaca

que os corddes carnavalescos significaram uma recriagdo de um conjunto de manifestagdes

culturais, tal como umbigada, grupos de choro, tiririca, congadas, mogambiques, samba

rural, danca dos caiapds e até bandas militares cariocas. Desde os tempos de cordao, alguns
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componentes da Vai-Vai acresciam a atividade profana uma esfera religiosa. Contudo, a
relagdo com o mundo religioso envolvia desde entidades sagradas da umbanda ou do
candomblé, até santos do catolicismo. Apds a oficializacdo do carnaval na gestdo do
prefeito Faria Lima, a Vai-Vai realiza uma série de adaptacdes para adequar-se aos padroes
estabelecidos, tornado-se uma escola de samba de acordo com os moldes cariocas, ou seja,
inspirada no samba urbano de descendentes de africanos que moravam nos morros do Rio
de Janeiro. Porém, como Adeleke comentou em entrevista, a batucada da Vai-Vai € algo
proprio do Brasil. Adeleke seria um sujeito diasporico da Africa Ocidental nos termos dos
tedricos pds-coloniais, uma vez que se estabeleceu no Brasil e ndo alimenta uma ideia de
retorno. Ele possui uma loja de artigos religiosos em frente a sede da agremiacdo e,
portanto, mesmo que indiretamente, acompanha as movimentacdes da escola. Segundo ele,
verifica-se uma similaridade entre 0 maracatu e os batuques de sua regido, mas pontua que
0 mesmo ndo ocorre com a Bateria da alvinegra.

A pesquisa tem demonstrado que, apesar da transformacdo de um folguedo
tipicamente popular num espetaculo, com ado¢do de uma gestdo empresarial, contratacéo
de profissionais e relacbes com patrocinadores, os entrevistados consideram a agremiacao
enquanto um reduto da afetividade no centro da cidade. Ademais, as relagbes com as
entidades sagradas perpetuam-se, tanto com os santos catélicos, como com as divindades
sagradas do candomblé. Dessa forma, na sede da Vai-Vai, uma imagem pode assumir
duas representac@es diferentes: um S&o Jorge pode ser um S&o Jorge, ou pode ser um Ogun
travestido de Sdo Jorge. O mesmo ocorre em relagdo aos santos Sao Cosme e Damido e aos
orisas lbejis. Tanto que uma festa para os santos catélicos € interpretada por alguns como
uma festa para os deuses africanos. Portanto, de acordo com a fala do babalorisa, apesar da
celebracdo na quadra ndo se estender até a etapa das incorporagfes, ja houve pessoas que
receberam a visita do oOrisa durante a cerimdnia. Os assentamentos dos 0risas na sede ficam
reservados num quarto, invisiveis aos olhos de quem visita a agremiacdo. H& ainda
cerimonias rituais direcionadas a essas entidades que também sdo reservadas ao povo do
terreiro. Nesse sentido, faz pensar sobre os codmodos rituais do proprio 11é Asé lya Osun
em que € impedida a entrada do publico externo, preservando os segredos da religido.

As relagbes entre o GRCSES Vai-Vai e a Pastoral Afro Achiropita tiveram
inicio na década de 1990, com o Padre Toninho. Conforme explicitou Nice, os batizados
comunitarios na quadra da escola tornaram-se um marco nessa relagdo. Considerando que as
tradicbes vdo sempre se ressignificando na trajetéria da escola de samba, atualmente é

tradicdo o paroco da Igreja N. Sra. Achiropita abencoar tanto a agremiacdo como Seus
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componentes antes do desfile oficial, bem como tornou-se tradigdo 0s componentes
realizarem uma marcha simbdlica até a igreja e agradecerem & santa, caso sejam 0S
vencedores do carnaval paulistano.

Como foi pontuado em momentos anteriores, a Pastoral Afro Achiropita
incorpora, nas celebragGes inculturadas, elementos culturais que os integrantes consideram
ser representativos da cultura africana e afro-brasileira. Muitos desses elementos e préaticas
sdo proximos aos rituais sagrados do candomblé. Todavia, de acordo com as coordenadoras,
esses elementos sdo significados de acordo com a doutrina cristd. Para tudo cria-se uma
justificativa liturgica. Assim, nos termos da entidade, a celebracdo inculturada néo se refere
a um sincretismo com religides de matriz afro-brasileira. Ademais, Cida e Nice consideram
que a entidade conquistou um importante espaco e reconhecimento dentro da igreja e, desse

modo, modificam também as praticas catélicas ndo inculturadas:

Depois a gente comegou a perceber, que a igreja comegou a colocar pano em
todos os lugares. Ai eu falei: “A gente ndo esté fazendo nada de macumba”. Af os
padres comegcaram a montar o espaco de adoracgdo ao santissimo durante a festa
da Nossa Senhora Achiropita. Era um espaco que ai eles comegcaram a montar
uma tenda bonitinha com tecido. Ai eu falei, engragado, eles estdo comegando a
assimilar uma parte daquilo que a gente inventou. Sabe, eles comecaram a
assimilar (MARIA EUNICE OLIVEIRA SANTOS ‘Dona Nice’. Entrevista
realizada em 30/06/2013).

O sacerdote do Instituto Afro-Religioso 11& Asé lya Ostin também ndo considera
que haja um sincretismo nas celebraces da casa, uma vez que se refere a um candomblé
ketu, de origem yoruba. Todavia, relata como o sincretismo religioso fez parte de sua
trajetdria, e explica que, no terreiro em que se iniciou, havia uma capela com santos
catdlicos, onde os filhos de santo rezavam Pai Nosso e Ave-Maria. Conta ainda que, ap6s
seis meses reclusos na casa de ase, acabada a iniciagdo, o primeiro lugar que sua mae de
santo o levou foi na igreja de Nosso Senhor do Bonfim, numa sexta-feira, para tomar a
bencdo do padre e comungar hostia. Ou seja, na sua primeira saida, num dia de Oxal, foi
levado para encontrar Deus na igreja catdlica. Inclusive, sua mae de santo fazia um paralelo
entre a Osin de Pai Francisco com Nossa Senhora das Gragas. Porém, atualmente, acredita
que esse sincretismo ndo é mais pertinente:

Hoje Santo Antdnio pode percorrer o caminho dele sozinho no meu coracéo e na
minha inteligéncia. Ogun percorre o caminho dele sozinho e se em algum
momento houver necessidade de bifurcacdo, que eles se encontrem, mas sem cada

um perder sua esséncia, entendeu? (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai
Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 04/07/2013).
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No entanto, ainda que o discurso destacado explicite uma nogéo de esséncia, 0s
ibas dos Orisas no seu terreiro convivem com elementos que ndo séo proprios do candomblé
Ketu, como imagens de santos catdlicos, rituais relacionados ao Caboclo Pena Branca e
inclusive a presenca de carrancas, que se referem a uma crenca popular da Bahia. Portanto,
a0 mesmo tempo em que Pai Francisco de Osiin ndo é adepto do sincretismo, ndo defende
que o seu candomblé seja puro, auténtico ou atemporal, sendo que isso ndo retira a
legitimidade dos cultos do seu ilé. Ademais, a convivéncia com yorubas da diaspora permite
reconhecer mais profundamente as descontinuidades entre o culto aos ancestrais no Brasil e
além-mar, principalmente ap6s a sua iniciagdo no Ifa. Dessa maneira, 0 depoimento de Pai
Francisco explicita que as questdes espirituais ndo séo explicadas a partir de um modelo
binario puro/impuro:

Nem tudo é cem por cento nessa religido. A gente ndo consegue explicar, porque
filosofia se explica ndo pela metade, filosofia se explica no seu contexto maior de
existéncia e de ndo existéncia, mas tem coisas que fogem a filosofia, que Ihe torna
incapaz da percepgao porque o encantado, o ludico, o festivo, em determinado
momento, vocé fica inebriado de fé [..] Eu estou com Osln, quarenta e tantos
anos de Osln, e as vezes eu estou na festa de Osin e ela aparece. Se for outra
nacgdo, ela fica ali bonitinha esperando cantar o candomblé da nagdo, para
chegar na hora e ela dancar o dela. Quando ndo, ela danca junto com aquelas

Osun, que ndo vem do pais que ela vem (JOAO FRANCISCO LIMA FILHO ‘Pai
Francisco de Osun’. Entrevista realizada em: 04/07/2013).

Contudo, o pai de santo demonstrou, ao longo da sua participacdo na pesquisa,
que o envolvimento com a Pastoral deve-se ao respeito, como a sua prépria trajetoria
demonstra, e ndo a crenca. Além disso, ha também na sua participagdo um sentido politico,
uma vez que utiliza o espaco da igreja para desconstruir estere6tipos acerca do candomblé.
Pode-se afirmar que, da mesma maneira que a Pastoral Afro esvazia o sentido que os
elementos utilizados possuem no candomblé, significando-os enquanto elementos culturais
dentro de uma liturgia catolica, o babalorisa respeita a histdria dos santos, mas ndo é devoto
e nem dedica oracdes a eles.

De acordo com Vilson C. Souza Junior (2010) identificar se ha sincretismo ou
ndo em uma religido néo leva a lugar nenhum, uma vez que a “origem de todas as religides
sdo sincréticas e, por isso, sdo constantes reconstrucdes” (SOUSA JUNIOR, 2010, p. 266).
Nesse sentido, Modou, senegalés que possui uma experiéncia diasporica totalmente diferente
de Adeleke, explicita que é mugulmano, mas no continente recorre também aos Orisas.
Segundo ele, no lugar em que nasceu, essa pratica € muito comum, e pertencer a uma

religido ndo o impede de realizar outros rituais sagrados. Inicialmente, antes de se mudar
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para Sdo Paulo, Modou viveu por cinco anos na Bahia e conheceu muitos terreiros de
candomblé e adeptos dessa religido, inclusive chegou a levar alguns deles para conhecer a
Africa Ocidental, principalmente a regido do Benin, um processo semelhante ao que Pai
Francisco de Osun vivenciou. Sobre o candomblé que conheceu na Bahia, Modou afirmou
que o candomblé no Brasil ¢ um candomblé “antigo”: “As pessoas aqui no Brasil mexem
com candomblé antigo. Na Africa tem muita novidade, a gente usa um candomblé

diferente 126

Sua fala é muito interessante uma vez que de uma maneira simples explicita
que os herdeiros da diaspora realizam grandes esforcos em salvaguardar praticas antigas, no
intuito de estabelecer um elo com a ancestralidade africana. Contudo, as préticas rituais no
continente africano estdo num processo constante de reconstrucdo, ressignificacdo, havendo
portanto, diferencas consideraveis com a diaspora.

Por fim, nos diferentes espacos - Vai-Vai, 11&, Pastoral Afro - héa a recriacéo do
mundo religioso, na qual cada sujeito faz a sua leitura das praticas, seja no terreiro, seja na
igreja, e inclusive no GRCSES Vai —Vai, onde as duas doutrinas confluem paralelamente,
embora o candomblé esteja no plano do invisivel. Talvez, por isso, 0s sujeitos entrevistados
que transitam em dois ou nos trés espacos de pesquisa, possuem a crenca tanto nas entidades
sagradas do candomblé, como nos santos catélicos, dialogando e negociando os diferentes

cadigos.

126 Modoumbaye Seck ‘Modou’. Entrevista realizada em; 18/07/2013.
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CONSIDERACOES FINAIS

Existem coisas que ndo ‘se explicam’
mas que se experimentam e se vivem.

(Hampaté Ba)

Esse trabalho significou uma jornada pelo bairro da Bela Vista a partir de uma
perspectiva diferente da representacdo de um bairro tipicamente italiano, do Bexiga das
cantinas, teatros e boemia. Assim, a partir dos depoimentos foram apresentadas algumas
questdes que envolvem desde o histérico da populacdo negra no bairro, até as questdes
relacionadas a moradia, especulacdo imobiliaria, o crescente numero de migrantes
nordestinos. Enfim, um processo necessario para contextualizar a localidade em que estdo
inseridas as entidades culturais/religiosas deste estudo: GRCSES Vai-Vai, Pastoral Afro
Achiropita e Instituto Afro Religioso I1& Asé lya Osin. Ademais, para compreender esses
espacos de sociabilidade, buscou-se articular as trajetorias de vida com as manifestacbes
culturais/religiosas, a partir da observagéo participante.

As narrativas permitiram compreender que apesar do fendtipo comum que
envolve o0s sujeitos negros, as experiéncias sao distintas em termos de racializacdo e,
portanto, mobilizam diferentes repertdrios de representacdo acerca do negro, tendo em vista
as diferentes marcacOes de género, raca, classe social, religido, do lugar em que se vive, dos
grupos culturais ao qual se pertence. Dessa maneira, entre 0s sujeitos entrevistados, houve
aqueles que explicitaram processos que essencializam a origem, mas concomitantemente
ressignificam a cultura, a religiosidade e criam novas identidades, novos pontos de
identificacdo. Como exemplo, em relacdo a religiosidade, verificou-se que alguns sujeitos
negam o hibrido, negam o sincrético, mesmo quando parece ser evidente que duas doutrinas
religiosas diferentes sdo praticadas simultaneamente. Nesse sentido, criam algo novo, e ddo
novas formas ao mundo religioso. Ademais, vale considerar que a cultura afro-brasileira €
sincrética desde a sua origem, uma vez que desde o periodo colonial representa uma fusao
cultural de diferentes grupos advindos de diferentes regides do continente africano.

Entretanto, h4 tambeém percepgdes que fixam a identidade negra e reforcam
estereodtipos, pois inversdes positivas podem perigosamente reduzir e satisfazer os desejos e
fantasias inconscientes de quem estereotipa. A pesquisa tem demonstrado também que corpo
negro, cultura negra e identidade politizada ndo necessariamente caminham juntos, como foi
explicitado por autores como Frantz Fanon, Stuart Hall e Sérgio Costa abordados no
capitulo tedrico. Acrescento a esse trio a pratica do candomblé, tendo em vista que seus
adeptos ndo necessariamente mobilizam uma identidade politica negra. Nesse caso, ha
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desencontros com a concepcdo da militdncia negra do final da década de 1970, que
consideravam que, no ambito da religido, a negritude estaria vinculada & ado¢do de uma
pratica religiosa de origem africana, particularmente o candomble, tido como “guardido de
uma pureza ancestral” (MAUES, 1991, p. 127).

GRCSES Vai-Vai, Pastoral Afro Achiropita e 1lé Asé lya Osun sio
compreendidos como espagos de sociabilidade negra. Contudo, esses grupos sociais ndo se
limitam a uma identificacdo racial especifica ou a uma religiosidade particular. As
entrevistas e observagdo participante demonstraram que diferentes interesses mobilizam
essas entidades e ainda, que diferengas ndo ocorrem apenas entre as pessoas que pertencem
aos diferentes grupos, mas diferentes racionalidades também permeiam as relacGes
intragrupo. S@o essas contradicbes que geram 0 movimento, as negociacbes e
ressignificacbes da cultura afro-brasileira no Bexiga. Todavia, diante das multiplas
diferenciacOes, essas associacOes geralmente sdo alvo de generalizagbes negativas que nao
as consideram espacos de producdo de saber, de conhecimento.

Em consequéncia, a corporeidade negra € regulada, policiada, evidenciando as
desigualdades em torno dessas praticas culturais/religiosas. Em relacdo a Pastoral Afro, por
exemplo, hd uma regulacdo por parte daqueles que pertencem aos cargos superiores da
Igreja, um grande paradoxo em relagdo a um dos ensinamentos de Padre Toninho, em que
enfatiza que cada liturgia significaria um exercicio de libertacdo. Além do mais, as
celebragBes inculturadas, tal como os rituais no ilé ase, sdo suscetiveis de serem
pejorativamente enquadradas como feiticaria ou macumba. Ademais, no 11& Asé lya Osin ha
regras, valores, praticas, hierarquias e temporalidades diversas do mundo urbano que o cerca
pois, em contraste & correria, ao fluxo de automoveis e aos sons da cidade, hd& um mundo de
fundamentos, a partir dos quais se cultuam elementos da natureza e 0s 0Orisas nao tem pressa.
Nesse sentido, ha a necessidade de negociar uma série de cddigos legislativos da cidade que
esbarram nos preceitos do candomblé. Em relacdo a Vai-Vai, 0s depoentes afirmam que a
agremiacdo € constantemente associada a vadiagem, definida como um lugar de
“maloqueiros”, associada ao crime e delinquéncia. Atualmente ¢ ameacada de expulsdo pelo
poder publico, mas ha tempos ja sofria duras perseguicdes e abaixo-assinados de moradores
insatisfeitos com os batuques e movimentagdes.

A partir disso, 0s grupos estreitam as relagbes, ndo apenas no sentido
relacionado as identificagdes culturais e/ou religiosas, mas também no sentido de firmar-se

no contexto do bairro da Bela Vista. Assim, cabe o desafio a esses espacos a subversdo dos
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signos em relacdo aos negros, ou ainda, a subversdo das politicas de representacdo, nos
termos de Stuart Hall (1996a).

Por fim, uma vez que este estudo concorda com a pertinéncia em articular
diferentes processos de racializacdo e dado o carater feminino que demarcaram 0S espacos
de pesquisa, verifica-se a importancia de um estudo que articule género, raca e religiosidade.
Os diversos sujeitos descreveram que tanto a escola de samba alvinegra como as duas
entidades religiosas sdo matriarcais, atribuindo essa caracteristica a uma heranca africana.
Discursos como esse fazem parte de um processo de construcdo de uma Africa mitica como
referéncia. Ora, de fato as mulheres sdo as grandes mantenedoras dessas associagoes,
todavia, ndo ocupam, pelo menos por agora, os cargos de ‘chefia’ no interior das estruturas
em que estdo inseridas. Ndo ha uma mulher na presidéncia da Vai-Vai e sdo poucas que
atuam na diretoria da escola. Apesar da Pastoral Afro Achiropita ser gerida e composta por
mulheres, essas estdo longe de ocupar os altos cargos da Igreja. A prépria instituicdo define
o papel da mulher e hierarquiza. Ja o 1lé Asé lya Ostn é presidido pelo Babalorisa Pai
Francisco de Osun, ou seja, um homem quem rege a casa da deusa da fertilidade e, portanto,
um terreiro marcadamente feminino. Desta maneira, seria significativo compreender com os

sujeitos interpretam essas relacoes e articulam as diferenciacfes elencadas.
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ANEXO A
CONPRESP - Resolugéo n.° 22/2002

Prefeitura do Municipio de S&o Paulo Secretaria Municipal de Cultura Departamento
do Patrimdnio Histérico

Conselho Municipal de Preservagédo do Patriménio Histérico, Cultural e Ambiental da Cidade
de S&o Paulo

Resolugéo n°. 22/2002

O Conselho Municipal de Preservagéo do Patrimdnio Histérico, Cultural e Ambiental
da Cidade de Séo Paulo — CONPRESP, no uso de suas atribuicBes legais e nos termos da Lei n°
10.032, de 27 de dezembro de 1985, com as alteragfes introduzidas pela Lei n°® 10.236, de 16 de
dezembro de 1986, e de acordo com a decisdo da maioria dos Conselheiros presentes a 279%
Reunido Ordinéria, realizada em 10

de dezembro de 2002, com base no contido no Processo Administrativo n. 1990-
0.004.514-2, e Considerando a importancia histérica e urbanistica do bairro da Bela Vista na
estruturacdo da cidade de Sdo Paulo, como sendo um dos poucos bairros paulistanos que
ainda guardam inalteradas as caracteristicas originais do seu tracado urbano e parcelamento do
solo;

Considerando a existéncia de elementos estruturadores do ambiente urbano,
como ruas, pragas, escadarias, largos, etc., com interesse de preservacdo seja pelo seu valor
cultural, ambiental, afetivo

elou turistico ;

Considerando a permanéncia da conformagédo geomorfolégica original nas areas da
Grota, do Morro dos Ingleses e da Vila Itorord, cuja preservagdo proporciona a compreenséo de
como se deu a estruturagédo urbana do bairro ;

Considerando o grande numero de edificacbes de inegével valor histérico,
arquitetdnico, ambiental e afetivo, muitos delas remanescentes da ocupagéo original do bairro,
iniciada no final do século XIX ; Considerando a ocupac¢do atual do bairro caracterizada pela
mescla dos usos residencial, cultural, comercial e de servicos especializados ;

Considerando a vocac¢éo do bairro e 0 seu grande potencial turistico de ambito
nacional;

Considerando a populacao residente na Bela Vista, cuja permanéncia e ampliacéo é
fundamental para a manutenc¢é&o da identidade do bairro;

Considerando futuras propostas de renovacdo urbana visando promover a melhoria
das condicbes de uso e ocupacdo do bairro da Bela Vista em harmonia com o presente
instrumento de preservacgao.

RESOLVE:

Artigo 1’ - Ficam tombados na &rea do Bairro da Bela Vista, Distrito da Bela Vista,
o0 elenco dos elementos constituidores do ambiente urbano incluidos nos seguintes itens:

I. Praca Amadeu Amaral (NP1) ;
Il. Praca Dom Orione (NP1) ;
Ill. Escadaria das ruas 13 de Maio e dos Ingleses (NP1) ;



IV. Encostas e Muros de Arrimo da rua Almirante Marques de Leéo (Setor

09/Quadra 19) (NP1) ;
V. Arcos darua Jandaia (NP1);

VI. Iméveis isolados e conjuntos arquitetdénicos identificados no Anexo |I.
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Artigo 2° - De acordo com o Artigo 10 da Lei n°. 10.032/85 ficam delimitados os

seguintes espacgos ou areas envoltdrias dos bens tombados:

| . Area do Bexiga - Delimitada pelo poligono obtido a partir da interseccéo das

seguintes vias :

Rua Sao Vicente (CADLOG 19613/4);

Rua Luiz Barreto (CADLOG 12178/9);

Rua Santo Antonio (CADLOG 01521/0);

Avenida Radial Leste — Oeste (CADLOG 33667/0);
Avenida Nove de Julho (CADLOG 14804/0);

Rua Martinho Prado (CADLOG 13614/0);

Rua Santo Antonio (CADLOG 01521/0);

Rua Conselheiro Ramalho (CADLOG 15849/1);
Rua Doutor Ricardo Batista (CADLOG 17075/5);

10. Rua Major Diogo (CADLOG 05887/4);

11. Rua S&o Domingos (CADLOG 05985/4);

12.  Rua da Abolicdo (CADLOG 00058/2);

13.  Rua Com. José Xavier Gouveia (CADLOG 00060/4);
14. Rua Japurd (CADLOG 09941/4);

15. RuaDr. N. E. Natividade (CADLOG 14509/2);

16. Rua Santo Amaro (CADLOG 01003/0);

17. Viaduto Julio de Mesquita Filho (CADLOG 11803/6);
18. Rua Major Diogo (CADLOG 05887/4);

19. Avenida Brigadeiro Luiz Antonio (CADLOG 12165/7);
20. Ruados Ingleses (CADLOG 09191/0);

21. Ruados Holandeses (CADLOG 08807/2);

22. Ruados Franceses (CADLOG 07321/0);

23.  Alameda Joaquim Eugénio de Lima (CADLOG 10548/1);
24. Alameda Ribeirdo Preto (CADLOG 17044/5);

25. Rua Almirante Marques Ledo (CADLOG 13564/0);
26. Rua Santo Antonio (CADLOG 01521/0)

©CoNoA~WNE

Il. Area da Vila ltororé - Delimitada pelo poligono obtido a partir da interseccéo

das seguintes vias:

Rua Monsenhor Passalacqua (CADLOG 15570/5) ;
Rua Maestro Cardim (CADLOG 04244/7) ;

Rua Pedroso (CADLOG 16010/5) ;

Rua Matrtiniano de Carvalho (CADLOG 13619/0)

PR

ll. Area da Grota - Delimitada pelo poligono obtido a partir dos limites de lotes e da

interseccdo das seguintes vias :

5. RuaDr. Seng (CADLOG 17994/9) ;

6. Rua Silvia (CADLOG 18232/0) ;

7. Rua ltapeva (CADLOG 09546/0) ;

8. RuaRocha (CADLOG 17237/5) ;

9. Limite dos Lotes 45 e 46, Quadra 101, Setor 009 ;
10. Rua Cardeal Leme (CADLOG 11711/0) ;

11. Limite dos Lotes 75 e 76, Quadra 100, Setor 009 ;
12. Rua Dr. Lourengo Granato (CADLOG 08987/7) ;
13. Rua Almirante Marques Le&do (CADLOG 13564/0) ;
14. Alameda Ribeirdao Preto (CADLOG 17044/5)

IV. Quadra 035 do Setor 05, os lotes 09, 51, 52, 56, 57, 62, 39, 40, 41, 43, 44,

277 a 296, correspondendo as ruas Jandaia e Asdrubal do Nascimento.
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V. Quadra 044 do Setor 09, os lotes 03, 06, 07, 09,10, 12, 51, 52, 95 a 100, 170 a
173, 174 a 179, 269 a 290, 308 parcial (n° 340 da rua Martiniano de Carvalho) e 348,
correspondendo as ruas Pedroso, Martiniano de Carvalho e Monsenhor Passalacqua.

Artigo 3° - As intervengBes que impliguem em reforma com modificagdo de area
construida, demolicdo ou nova construcdo, que venham a ser feitas nos imdveis publicos e
particulares localizados nos espacos envoltérios dos bens tombados, descritos no artigo 2°,
deverao ter coeréncia com o imovel vizinho classificado como NP1, ou NP2 ou NP3, e deverédo ser
previamente aprovadas pelo Departamento do Patriménio Histérico e pelo CONPRESP, de acordo
com a Lei n° 10.032/85.

Artigo 4°- A presente resolucdo revoga as diretrizes de preservacao contidas
na Resolugéo 01/CONPRESP/1993.

Artigo 5° - Os bens tombados identificados nos incisos | a V do artigo 1° desta
resolucao, estdo classificados segundo o Nivel de Preservacéo 1.

Artigo 6° - Os imd@veis isolados e conjuntos arquitetdnicos tombados, identificados no
inciso VI do artigo 1°, estéo classificados segundo o Nivel de Preservac¢édo constante no Anexo |
que integra esta resolucgéo.

Artigo 7° - Para efeito deste tombamento ser&o considerados os niveis de
preservacdo NP1, NP2 e NP3 definidos a sequir:

Nivel de Preservacdo 1 (NP1): Preservagéo integral do bem tombado. Quando se
tratar de imdvel, todas as caracteristicas arquitetbnicas da edificagdo, externas e internas,
deveréo ser preservadas.

Nivel de Preservagdo 2 (NP2): Preservacdo parcial do bem tombado. Quando
se tratar de imovel todas as caracteristicas arquitetbnicas externas da edificacdo deverdo ser
preservadas, existindo a possibilidade de preservacdo de algumas partes internas, a serem
definidas nesta resolucao.

Nivel de Preservagdo 3 (NP3): Preservacdo parcial do bem tombado. Quando
se tratar de imovel deverdo ser mantidas as caracteristicas externas, a ambiéncia e a coeréncia
com o imdvel vizinho classificado como NP1 e NP2, bem como devera estar prevista a
possibilidade de recuperacdo das caracteristicas arquitetdnicas originais.

Artigo 8° - Nenhuma intervencéo pode ser realizada nos bens tombados sem a
prévia aprovacédo do Departamento do Patrimdnio Histérico e do CONPRESP, de acordo com a
Lei n. 10.032/85.

Artigo 9° - As diretrizes gerais consideradas indispenséveis para garantir a protecao
dos bens tombados nesta resolucdo sdo as seguintes:

- As alteragdes no tracado urbano, bem como, mudancas em guias e largura das
calcadas sé poderdo ocorrer em carater excepcional, a partir de um plano especifico.

-A vegetacdo de porte arboreo existente nas areas e bens tombados
também estad preservada, sendo unicamente permitida a sua substituicdo a partir de projeto
paisagistico aprovado pelo 6rgdo de preservacdo municipal.

- O transplante ou retirada de elementos arbéreos das areas e bens tombados s6
podera ocorrer em carater excepcional em casos tecnicamente justificados.

- N&o serd permitida a instalagdo de equipamento e/ou aparato publicitario (painel
luminoso eletrénico, etc.) e/lou mobiliario urbano sem prévia andlise do o6rgdo de
preservacdo municipal.

-Todas as intervengdes em imoéveis tombados serdo regidas pelas normas
constantes nesta resolugdo e naquilo que ndo conflitar com ela pela legislagdo vigente na
presente data, devendo ser submetidas a andlise prévia do 6rgéo de preservagdo municipal.

-No caso de imoéveis classificados com NP1 e NP2 serdo admitidos somente
reparos, externos e/ou internos, visando conservacdo e manutencdo do bem tombado, sem
modificacdo de vaos, estrutura ou material utilizado.
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- Com relagédo aos imoveis classificados com NP3 serdo admitidos reparos externos
visando conservagdo e manutencdo do bem tombado, sem modificacdo de vaos, estrutura ou
material utilizado.

-A instalacdo de anuncios nos bens tombados deverd obedecer a critérios
especificados em legislacdo prépria.

Artigo 10° - Nos logradouros, escadarias e muros de arrimo tombados nesta
resolucdo devem ser mantidas as caracteristicas atuais, admitindo-se apenas obras de
conservacgao, reparos e iluminagéo, que nao impliguem em alteragéo daquelas caracteristicas.

Artigo 11"- Esta Resolucdo passa a vigorar a partir da data de sua publicagio no
Diario Oficial do Municipio de Séo Paulo.
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Resolucéo n°® 22 / CONPRESP / 2002 - Tombamento do Bairro da Bela Vista
ANEXO | —Imoveis Isolados e Conjuntos Arquiteténicos Tombados

s|Q] ENDERECO | L I Obs
05 16 BANDEIRAS 137, PRACA DAS 34 3
05 17 MARIA PAULA 212, RUA C/ GENEBRA 57 39 3
A 65
05 17 | SANTO AMARO 43, RUA 48 3
05 23 GENEBRA 307 A 317, RUA 24 3
05 23 MARIA PAULA 155 A 173, RUA 47 3
05 23 MARIA PAULA 177 A 185, RUA 123 3
05 23 MARIA PAULA 197 A 205, RUA 124 3
05 24 BRIG. LUIZ ANTONIO 256 A 264, AV C/ 667 3
MARIA PAULA 23 A 35
05 24 BRIG. LUIZ ANTONIO 274 A 282, AV. 03 2 | SAGUAO E HALL DE ACESSO.
05 24 |BRIG. LUIZ ANTONIO 344 A 354, AV. 509A532 | 3
05 24 |BRIG. LUIZ ANTONIO 384 A 392, AV. 53 A 112 3
05 24 |MARIA PAULA 67, RUA C/ FRANCISCA 50 2 | SAGUAO E HALL DE ACESSO.
MIQUELINA 39, RUA
05 34 AGUIAR DE BARROS 67, RUA 20 3
05 34 |FRANCISCA MIQUELINA 297, RUA 24 A 35 3
05 35 ASDRUBAL DO NASCIMENTO 450 A 454, RUA |58 3
05 35 ASDRUBAL DO NASCIMENTO 488 A 494, RUA |50 3
05 35 ASDRUBAL DO NASCIMENTO 500 A 502, RUA |49 3
05 35 | BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 411, 20e21 2 | SAGUAO, ACESSOS, MEZZANINO,
AVENIDA (TEATRO PARAMOUNT) ESCADARIAS
05 35 | BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 453, 22 3
AVENIDA
05 35 | BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 463 A 469, 23 3
AVENIDA
05 35 JANDAIA 112, RUA 38 3
05 35 JANDAIA 122, RUA 37 3
05 35 | JANDAIA 128, RUA 36 3
05 35 JANDAIA 130, RUA 35 3
05 35 JANDAIA 142, RUA 34 3
05 |35 JANDAIA 150, RUA 33 3
05 35 | JANDAIA 154/156, RUA 702A703 | 3
05 35 | JANDAIA 162, RUA 31 3
05 35 JANDAIA 164, RUA 30 3
05 35 JANDAIA 18, RUA 48 3
05 35 | JANDAIA 180, RUA 29 3
05 35 | JANDAIA 20, RUA 47 3
05 |35 JANDAIA 30, RUA 46 3
05 35 JANDAIA 36 A 40, RUA 64 A 92 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 272, RUA 30 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 282, RUA 29 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 288, RUA 28 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 306, RUA 11 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 310, RUA 10 3
05 48 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 318, RUA 09 3
05 86 CONDE DE SAO JOAQUIM 231, RUA 59 3
05 86 CONDE DE SAO JOAQUIM 233, RUA 60 3
05 86 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 182, RUA 62 3
05 86 CONDESSA DE SAO JOAQUIM 184, RUA 61 3
06 38 CONSELHEIRO RAMALHO 27, RUA C/ 18 3
SANTO ANTONIO 683, RUA
06 38 CONSELHEIRO RAMALHO 47, RUA C/ DR. 20 3
RICARDO BATISTA SN, R.
06 38 DR. RICARDO BATISTA 34, RUA 30 3
06 38 DR. RICARDO BATISTA 36, RUA 29 3
06 38 DR. RICARDO BATISTA 44, RUA 28 3
06 38 DR. RICARDO BATISTA 50, RUA 27 3



sTQ] ENDERECO L [N Obs

06 |38 |DR. RICARDO BATISTA 52, RUA 26 3

06 |38 |DR. RICARDO BATISTA 62, RUA 25 3

06 38 MAJOR DIOGO 64 A 70, RUA 01 3

06 38 SANTO ANTONIO 529 A 543, RUA C/ 04 3
MAJOR DIOGO 26 A 34, RUA

06 38 SANTO ANTONIO 663 A 671, RUA 16 3

06 |38 | SANTO ANTONIO 675, RUA 17 3

06 39 | CONSELHEIRO RAMALHO 79, RUA 21 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 101, RUA 17 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 103, RUA 18 3

06 39  DR. RICARDO BATISTA 109 A 125, RUA 19 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 141,RUA C/ 20 3
CONSELHEIRO RAMALHO 67,RUA

06 39 DR. RICARDO BATISTA 49, RUA 11 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 67,RUA 12 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 73, RUA 13 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 75, RUA 14 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 83,RUA 15 3

06 39 DR. RICARDO BATISTA 97, RUA 16 3

06 39 ' MAJOR DIOGO 128 A 150, RUA 82 A 131 3

06 39 SAO DOMINGOS 234 E 238, RUA 29 3

06 39 | SAO DOMINGOS 242, RUA 28 3

06 39 | SAO DOMINGOS 250, RUA 45 3

06 40 ' MAJOR DIOGO 91, RUA 39 3

06 43 ABOLICAO 290, RUA DA 43 3

06 43 MANOEL DUTRA 490 A 498, RUA 22 A48 3

06 43 SANTO ANTONIO 1137 A 1167, RUA 49 A 67 3

06 44 DR.LUIZ BARRETO 117, RUA C/ 38 3
MANOEL DUTRA 452, RUA

06 44 DR.LUIZ BARRETO 25 A 27, RUA 22 3

06 44 DR.LUIZ BARRETO 39 A 43, RUA 25 3

06 44 DR.LUIZ BARRETO 67, 67-A E 67-ALT., RUA 30 3

06 44 MANOEL DUTRA 438, RUA 39 3

06 44 SANTO ANTONIO 1059, RUA 13 3

06 44  SANTO ANTONIO 975 E 981, RUA 01 3

06 44 | SANTO ANTONIO 985, RUA 03 3

06 44 SANTO ANTONIO 989, RUA 04 3

06 44 SANTO ANTONIO 993, RUA 05 3

06 44 | SANTO ANTONIO 997, RUA 06 3

06 44 TREZE DE MAIO 100 E 102, RUA 68 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 108 E 110, RUA 67 3 78200

06 44 TREZE DE MAIO 112, RUA 66 3 178200

06 44 | TREZE DE MAIO 154, RUA 60 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 164 E 164-FUNDOS,RUA 59 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 166, RUA 58 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 192, RUA 53 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 204, RUA 51 3 178200

06 44 | TREZE DE MAIO 214, RUA 50 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 46, RUA C/ SANTO 78 3 178200
ANTONIO 975 A 981, RUA

06 44 TREZE DE MAIO 76 E 78, RUA 72 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 82, RUA 71 3 178200

06 44 TREZE DE MAIO 90, RUA 70 3 178200

06 45 JARDIM HELOISA 13, RUA 11 3

06 45 LUIZ PORRIO 429 A 435, RUA 93 3

06 45 TREZE DE MAIO 119 A 125, RUA 16 3 178200

06 45 TREZE DE MAIO 131 E 131-FUNDOS,RUA 17 3 78200

06 45 TREZE DE MAIO 135, 135-FUNDOS E 18 3 178200
137, RUA

06 45 TREZE DE MAIO 141, 141-FUNDOS E 19 3 178200

201
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sTQ] ENDERECO [N Obs
145, RUA

06 45 TREZE DE MAIO 147 E 151, RUA 20 3 178200

06 |45 | TREZE DE MAIO 199, RUA 28 3 178200

06 45 TREZE DE MAIO 221 E 223, RUA 31 3 128200

06 45 TREZE DE MAIO 265, RUA C/ MANOEL 35 3 78200
DUTRA 362, RUA

06 45 TREZE DE MAIO 57 A 61,RUA 115 3 178200

06 45 TREZE DE MAIO 65 A 67, RUA 07 3 178200

06 47 | QUATORZE DE JULHO 90 E 92, RUA 65 3

06 47 |R. CONSELHEIRO RAMALHO, 161 116 3

06 47 |[R. CONSELHEIRO RAMALHO, 163 a 165 115 3

06 47 |R. CONSELHEIRO RAMALHO, 169 a 173 114 3

06 47 R. MAJOR DIOGO, 200 com R.SAO 02 1 ANTIGA ESCOLA MARIA JOSE/Z8-
DOMINGOS, 135 a 185 200

06 47  SAO DOMINGOS 223 A 229, RUA 122 3 178-200

06 47 SAO DOMINGOS 231 A 237, RUA 121 1 Z8-200

06 48 ABOLICAO 292, RUA DA 42 3

06 48 ABOLICAO 302, RUA DA 41 3

06 48 ABOLICAO 306, RUA DA 40 3

06 48 ABOLICAO 310, RUA DA 39 3

06 48 ABOLICAO 414, RUA DA 25 3

06 48 | ABOLICAO 418, RUA DA 24 3

06 48 R. MAJOR DIOGO, 275 A 279 10 3

06 48 R. MAJOR DIOGO, 311 A 315 13 3 TBC/CONDEPHAAT/CONPRESP/Z8-

200
06 48 R. MAJOR DIOGO, 353 16 1 CASADED.IAIA/
CONDEPHAAT/Z8-200

06 49 ABOLICAO 384, RUA DA 03 3

06 49 ABOLICAO 332, RUA DA 11 3

06 49 ABOLICAO 342, RUA DA 10 3

06 49 ABOLICAO 344, RUA DA 09 3

06 49 ABOLICAO 354, RUA DA 08 3

06 49 ABOLICAO 358, RUA DA 07 3

06 |49 | ABOLICAO 366, RUA DA 06 3

06 49 ABOLICAO 370, RUA DA 05 3

06 49 ABOLICAO 380, RUA DA 04 3

06 49 ABOLICAO 392, RUA DA 02 3

06 49 ABOLICAO, 328 esquina RUA JARDIM 12 3
FRANCISCO MARCOS

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 05 15 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 101 22 3

06 49 | RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 105 23 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 113 24 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 117 25 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 123 26 3

06 49 [ RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 127 27 3

06 49 [ RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 161 28 3

06 49 |RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 25 13 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 41 14 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 71 30 3

06 49 | RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 81 18 3

06 49 |RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 85 19 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 91 20 3

06 49 RUA JARDIM FRANCISCO MARCOS, 95 21 3

06 51 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 10, RUA |38 3

06 51 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 2, RUA 34 3

06 51 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 36, RUA 527 3

06 51 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 4, RUA |35 3

06 51 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 42, RUA 526 3

06 51 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 42, RUA 526 3

06 51 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 6, RUA |36 3

06 51 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 8, RUA |37 3
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s|Q] ENDERECO L [N | Obs
06 |51 | JAPURA 55 A 109, RUA 532 A820 | 2 AREAS COMUNS/LIVRES,
ACESSOS.
06 |53 | AGUIAR DE BARROS 160, RUA C/ 30 1 |Esc. las
SANTO AMARO 487, RUA Letras/CONDEPHAAT/CONPR
06 |53 | GENEBRA 126, RUA 60 3
06 |53 | GENEBRA 132, RUA 59 3
06 |53 | GENEBRA 136 E 144, RUA 58 3
06 |53 | GENEBRA 146, RUA 57 3
06 |53 | GENEBRA 150, RUA 56 3
06 |53 | GENEBRA 256, RUA 39 3
06 |53 | GENEBRA 302 E 308, RUA 33 3
06 |53 | MARIA PAULA 229 A 279, RUA 186, ETC. = 2 |AREAS COMUNS/LIVRES,
ACESSOS.
06 |54 | CONSELHEIRO RAMALHO 369 E 375, RUA 31 3
06 |55 | RUA JARDIM HELOISA, 15 e 17 26 e 27 3
06 |55 | RUA JARDIM HELOISA, 27 e 29 28e 29 3
06 |55 | RUA JARDIM HELOISA, 31 e 37 30e31 3
06 |55 | RUA JARDIM HELOISA, 43 e 45 32e33 3
06 |55 | RUA JARDIM HELOISA, 47 e 53 34e35 3
06 56 ABOLICAO 461 E 463, RUA 36 3
06 |56 | ABOLICAO 469 A 473, RUA 35 3
06 |56 | BIXIGA 47, RUA 93 3
06 |56 |BIXIGA 53 E 3, RUA 92 3
06 |56 |BIXIGA 57 E 5, RUA 91 3
06 |56 | BIXIGA 63, RUA 90 3
06 |56 |BIXIGA 67 E 9, RUA 89 3
06 |56 | BIXIGA 73, RUA 88 3
06 |56 | BIXIGA 77, RUA 87 3
06 |56 |BIXIGA 93 E 15 C/ JAPURA, RUA 86 3
06 |56 | JACEGUAI 520 E 528, RUA 20 1 |t. oficina/
CONDEPHAAT/CONPRESP
06 56 JAPURA 350, RUA 77 3
06 |56 | JAPURA 356, RUA 78 3
06 |56 | JAPURA 360, RUA 79 3
06 56 JAPURA 366, RUA 80 3
06 56 JAPURA 369, RUA 84 3
06 |56 | JAPURA 370, RUA 81 3
06 |56 | JAPURA 375, RUA 83 3
06 56 JAPURA 376, RUA 82 3
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 55 3
GOUVEIA, 20 e 02
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 56 3
GOUVEIA, 26 e 4
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 57 3
GOUVEIA, 32
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 58 3
GOUVEIA, 36
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 62 3
GOUVEIA com RUA JAPURA, 268
06 56 RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 59 3
GOUVEIA, 40
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 60 3
GOUVEIA, 44 e 12
06 |56 | RUA COMENDADOR JOSE XAVIER 61 3
GOUVEIA, 50
06 56 RUA DA ABOLICAO, 321 com RUA COM. 54 3
JOSE XAVIER GOUVEIA
06 56 RUA DA ABOLICAO, 327 53 3
06 56 RUA DA ABOLICAO, 333 52 3
06 56 RUA DA ABOLICAO, 353 A 359 49 3
06 56 RUA DA ABOLICAO, 363 a 367 48 3



s|Q] ENDERECO L [N | Obs
06 |56 | RUA JACEGUAI, 428 A 438 com RUA 419A435 3
SANTO AMARO
06 |56 | RUA JAPURA, 272 63 3
06 |56 | RUA JAPURA, 274 64 3
06 |56 | RUA JAPURA, 282 65 3
06 |56 | RUA JAPURA, 288 66 3
06 |56 | RUA JAPURA, 292 67 3
06 |56 | RUA JAPURA, 296 68 3
06 |56 | RUA JAPURA, 302 69 3
06 |56 | RUA JAPURA, 306 e 310 70 3
06 |56 |RUA JAPURA, 316 e 316 B 71 3
06 |56 | RUA JAPURA, 322 72 3
06 |56 | RUA JAPURA, 330 73 3
06 56 RUA JAPURA, 336 74 3
06 56 RUA JAPURA, 340 75 3
06 |56 | RUA JAPURA, 346 76 3
06 57 BIXIGA 32, RUA 13 3
06 |57 | BIXIGA 38, RUA 14 3
06 |57 | BIXIGA 42, RUA 15 3
06 57 BIXIGA 48, RUA 16 3
06 57 BIXIGA 54, RUA 17 3
06 |57 |BIXIGA 58 ,RUA 18 3
06 |57 | BIXIGA 64, RUA 19 3
06 57 BIXIGA 68, RUA 20 3
06 57 BIXIGA 74,RUA 21 3
06 |57 | BIXIGA 92, RUA 22 3
06 57 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 01, RUA 39 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 03, RUA 38 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 05, RUA 37 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 07, RUA 36 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 09, RUA 35 3
06 57 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 11, RUA 34 3
06 57 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 13, RUA 33 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 15, RUA 32 3
06 57 DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 17, RUA 31 3
06 |57 |DR. NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 19, RUA |30 3
06 57 DR.NESTOR ESTEVES NATIVIDADE 21, RUA 29 3
06 57 JAPURA 317, RUA 28 3
06 57 JAPURA 323, RUA 27 3
06 57 JAPURA 327, RUA 26 3
06 57 JAPURA 331, RUA 25 3
06 |57 | JAPURA 335, RUA 24 3
06 57 JAPURA 341, RUA 23 3
06 |57 | SANTO AMARO 456, RUA 01 3
06 |57 | SANTO AMARO 458, RUA 02 3
06 57 SANTO AMARO 496, RUA 09 3
06 57 SANTO AMARO 502 A 504, RUA 10 3
06 |57 | SANTO AMARO 506, RUA 11 3
06 58 AGUIAR DE BARROS 173, RUA C/ 149A174 | 3
06 |58 | SANTO AMARO 563, RUA C/ 42 A 106 3
06 59 ADONIRAN BARBOSA 107, RUA 10 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 109, RUA 11 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 119, RUA 12 3
06 59 ADONIRAN BARBOSA 121, RUA 13 3
06 59 ADONIRAN BARBOSA 137, RUA 14 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 139, RUA 15 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 145, RUA 16 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 53, RUA 03 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 61, RUA 04 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 63, RUA 05 3
06 |59 | ADONIRAN BARBOSA 77, RUA 06 3
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06 59 | ADONIRAN BARBOSA 81, RUA 07 3

06 59 | ADONIRAN BARBOSA 89, RUA 08 3

06 59 ADONIRAN BARBOSA 93, RUA 09 3

06 59 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 804 A 812, AV. 01 3
C/ VICENTE PRADO S/N

06 60 | ADONIRAN BARBOSA 106, RUA 32 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 110, RUA 31 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 120, RUA 30 3

06 60 | ADONIRAN BARBOSA 122, RUA 29 3

06 60 | ADONIRAN BARBOSA 136, RUA 28 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 150, RUA 27 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 36, RUA 39 3

06 60 | ADONIRAN BARBOSA 60, RUA 38 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 62, RUA 37 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 76, RUA 36 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 80, RUA 35 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 90, RUA 34 3

06 60 ADONIRAN BARBOSA 92, RUA 33 3

06 63 JACAREI 19/25, V./JJACAREI 06 A 33,.. 2 | Areas comuns, acessos, areas livres.
16/20,R./JJAPURA 6,R./G.C.LOPES 29

06 68 CONSELHEIRO RAMALHO 106, RUA 18 3

06 |68 | SAO DOMINGOS 288 E 292, RUA C/ 17 3
CONSELHEIRO RAMALHO 108, RUA

06 |68 | SAO DOMINGOS 330 A 332, RUA 11 3

06 73 CONSELHEIRO RAMALHO 146, RUA 14 3

06 73 CONSELHEIRO RAMALHO 150 A 152, RUA 13 3

06 73 CONSELHEIRO RAMALHO 164 A 166, RUA 10 3

06 73 CONSELHEIRO RAMALHO 170 A 172, RUA 09 3

06 73 CONSELHEIRO RAMALHO 182 A 186, RUA 07 3

06 73 CONSELHIERO RAMALHO 174, RUA 08 3

06 | 73 | SAO DOMINGOS 307, RUA 16 3

06 | 73 | SAO DOMINGOS 309, RUA 17 3

06 | 73 | SAO DOMINGOS 315 A 319, RUA 20 3

06 74 CONSELHEIRO RAMALHO 330, RUA 16 3

06 74 JOAO PASSALACQUA 173 A 179, RUA 29 3

06 74 MANUEL DUTRA 218 A 222, RUA 06 3

09 01 MANUEL DUTRA 326 A 334, RUA 34 A 40 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 169, RUA 24 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 173, RUA 23 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 179, RUA 22 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 183, RUA 21 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 187, RUA 20 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 193, RUA 19 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 197, RUA 18 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 199, RUA 17 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 207, RUA 16 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 213, RUA 15 3

09 04 DR. LUIZ BARRETO 215, RUA C/ SAO 14 3

09 04 MANOEL DUTRA 439, RUA 39 3

09 04 MANOEL DUTRA 451, RUA C/ DR. LUIZ 38 3

09 04 SAO VICENTE 40, RUA 41 3

09 04 SAO VICENTE 42 A 46, RUA 11 3

09 04 SAO VICENTE 52, RUA 12 3

09 04 SAO VICENTE 54 E 56, RUA 13 3

09 04 TREZE DE MAIO 288, RUA C/ MANOEL 37 3 |Z8 200

09 04 TREZE DE MAIO 312, RUA 01 3 |Z8 200

09 04 TREZE DE MAIO 314 A 316, RUA 02 3 |Z8 200

09 04 TREZE DE MAIO 342, RUA 06 3 728200

09 04 | TREZE DE MAIO 354 A 358, RUA 08 3 178200

09 04 TREZE DE MAIO 360 A 360-A, RUA 09 3 728200

09 04 | MANOEL DUTRA 439, RUA 39 3
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09 |04 MANOEL DUTRA 439, RUA 39 3

09 04 | MANOEL DUTRA 451, RUA C/ DR. LUIZ 38 3
BARRETO 145 A 153, RUA

09 04 |SAO VICENTE 40, RUA 41 3

09 |04 |SAO VICENTE 42 A 46, RUA 11 3

09 04 |SAO VICENTE 52, RUA 12 3

09 04 |SAO VICENTE 54 E 56, RUA 13 3

09 04 | TREZE DE MAIO 288, RUA C/ MANOEL 37 3 28200
DUTRA 389 A 391, RUA

09 04 | TREZE DE MAIO 312, RUA 01 3 78200

09 04 | TREZE DE MAIO 314 A 316, RUA 02 3 78200

09 04 | TREZE DE MAIO 342, RUA 06 3 78200

09 |04 | TREZE DE MAIO 354 A 358, RUA 08 3 78200

09 04 TREZE DE MAIO 360 A 360-A, RUA 09 3 178200

09 04 TREZE DE MAIO 366 A 368, RUA C/ SAO 40 3 78200
VICENTE 26, RUA

09 |05 | CONSELHEIRO CARRAO 346 A 364, 35 3
RUA C/ RUI BARBOSA 242, RUA

09 |05 | CONSELHEIRO CARRAO 374, RUA 34 3

09 05 CONSELHEIRO CARRAO 380 A 384,RUA 33 3

09 |05 | CONSELHEIRO CARRAO 396, RUA 31 3

09 |05 | CONSELHEIRO CARRAO 402 A 404,RUA 30 3

09 05 CONSELHEIRO CARRAO 406 A 408,RUA 29 3

09 05 MANUEL DUTRA 291 A 293, RUA 83 3

09 05 | MANUEL DUTRA 299 A 301, RUA 84 3

09 05 | MANUEL DUTRA 303 A 307, RUA 85 3

09 |05 MANUEL DUTRA 309, RUA 86 3

09 |05 |RUI BARBOSA 10 A 16, RUA C/ MANUEL 82 3
DUTRA 289, RUA

09 |05 |RUI BARBOSA 26 A 28, RUA 81 3

09 05 TREZE DE MAIO 351 A 353, RUA 01 3 178200

09 |05 | TREZE DE MAIO 381 A 383, RUA 06 3 78200

09 05 TREZE DE MAIO 395, RUA 07 3 178200

09 05 | TREZE DE MAIO 423, RUA 12 3 78200

09 |05 | TREZE DE MAIO 469 A 471, RUA 19 3 28200

09 05 TREZE DE MAIO 499 A 503, RUA 23 3 78200

09 05 TREZE DE MAIO 515 A 521, RUA C/ 27 3 78200
CONSELHEIRO CARRAO 420, RUA

09 | 06 | CONSELHEIRO RAMALHO 478, RUA 12 3

09 | 06 | CONSELHEIRO RAMALHO 480, RUA 13 3

09 | 06 | CONSELHEIRO RAMALHO 484-CASA 1, RUA |14 3

09 06 CONSELHEIRO RAMALHO 484-CASA 2, RUA |15 3

09 | 06 | CONSELHEIRO RAMALHO 484-CASA 3, RUA |16 3

09 06 | CONSELHEIRO RAMALHO 486 A 488, RUA |17 3

09 07 MANOEL DUTRA 137, RUA 134 3

09 07 MANUEL DUTRA 113 A 115, RUA 80 3

09 07 MANUEL DUTRA 127 A 131, RUA 78 3

09 07 MANUEL DUTRA 133, RUA 133 3

09 07 |MARIA JOSE 118, RUA 14 3

09 07 |MARIA JOSE 120, RUA 15 3

09 07 MARIA JOSE 124, RUA 16 3

09 07 |MARIA JOSE 130, RUA 17 3

09 07 MARIA JOSE 134, RUA 18 3

09 07 |MARIA JOSE 140, RUA 19 3

09 07 |MARIA JOSE 142 A 146, RUA 20 3

09 07 |MARIA JOSE 186, RUA 26 3

09 07 |MARIA JOSE 198, RUA 27 3

09 07 |MARIA JOSE 220, RUA 31 3

09 07 |MARIA JOSE 230, RUA 32 3

09 |07 |MARIA JOSE 58 A 60, RUA 06 3 09

09 |07 |MARIA JOSE 70 A 72, RUA 07 3 09

09 08 |MAJOR DIOGO 566, RUA 17 1 09
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09 08 MAJOR DIOGO 616, RUA 23 3
09 08 MAJOR DIOGO 638 A 644, RUA 27 3
09 08 | MAJOR DIOGO 650, RUA 28 3
09 08 | MAJOR DIOGO 652, RUA 29 3
09 08 MARIA JOSE 141 A 145, RUA 110 3
09 08 MARIA JOSE 205, RUA 51 3
09 08 | MARIA JOSE 207 A 211, RUA 50 3
09 08 MARIA JOSE 79 A 95, RUA 106 3
09 08 MARIA JOSE 97, RUA 67 3
09 08 PROF. LAERTE RAMOS DE CARVALHO 78 3
77, RUA C/ MARIA JOSE 19/33R
09 11 CONSELHEIRO CARRAO 536 A542RUA 21 3
09 11 CONSELHEIRO CARRAO 554, RUA 23 3
09 11 | CONSELHEIRO CARRAO 558, RUA 26 3
09 11 | CONSELHEIRO CARRAO 566, RUA 27 3
09 |11 CONSELHEIRO CARRAO 576, RUA 28 3
09 |11 DR. LUIZ BARRETO 246, RUA 02 3
09 11 |DR. LUIZ BARRETO 252, RUA 03 3
09 11 |DR. LUIZ BARRETO 256, RUA 04 3
09 |11 DR. LUIZ BARRETO 262, RUA 05 3
09 |11 DR. LUIZ BARRETO 270, RUA 06 3
09 11 |DR. LUIZ BARRETO 276, RUA 07 3
09 11 |DR. LUIZ BARRETO 284, RUA 08 3
09 11 SAO VICENTE 105, RUA 40 3
09 11 SAO VICENTE 121 A 127, RUA 37 3
09 11 SAO VICENTE 99, RUA 41 3
09 12 CONSELHEIRO CARRAO 448, RUA C/ 19 3
TREZE DE MAIO 516 A 518, RUA

09 12 | CONSELHEIRO CARRAO 450, RUA 20 3
09 |12 CONSELHEIRO CARRAO 458 A 460,RUA 21 3
09 |12 CONSELHEIRO CARRAO 468, RUA 22 3
09 |12 CONSELHEIRO CARRAO 476 A 478, RUA 23 3
09 |12 CONSELHEIRO CARRAO 480, RUA 24 3
09 |12 CONSELHEIRO CARRAO 498 A 498-A, RUA 26 3
09 12 | CONSELHEIRO CARRAO 506, RUA 27 3
09 12 |DR. LUIZ BARRETO 299 A 303, RUA 36 3
09 |12 DR. LUIZ BARRETO 365, RUA 28 3
09 |12 TREZE DE MAIO 438 A 442, RUA 10 3 178200
09 12 | TREZE DE MAIO 478, RUA 53 1
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09 12 TREZE DE MAIO 496, RUA 18 3 Z8200
09 15 ITAPEVA 545/569, R. C/ S. CARLOS DO 31E32 3
PINHAL. C/ RIO CLARO 190
09 16 PAMPLONA 145, RUA 17 2 IHaII, escadarias, circulagado, espacos
ivres .
09 |17 ITAPEVA 113,RUA 120 3
09 17 ITAPEVA 115, RUA 121 3
09 17 ITAPEVA 123, RUA 122 3
09 |17 ITAPEVA 125,RUA 123 3
09 |17 ITAPEVA 131,RUA 124 3
09 17 ITAPEVA 63, RUA 271A282 | 3
09 17 ITAPEVA 79, RUA 29 3
09 17 ITAPEVA 85, RUA 30 3
09 |17 ITAPEVA 95, RUA 31 3
09 17 ROCHA 360,RUA 14 3
09 17 ROCHA 370/372,RUA 13 3
09 17 ROCHA 376, RUA 12 3
09 17 ROCHA 378, RUA 11 3
09 17 ROCHA 386, RUA 10 3
09 17 ROCHA 388, RUA 09 3
09 17 ROCHA 396, RUA 08 3
09 17 ROCHA 398, RUA 07 3
09 17 SILVIA 155-CASA 1, RUA 40 3
09 17 SILVIA 155-CASA 2, RUA 41 3
09 17 SILVIA 155-CASA 3, RUA 42 3
09 17 SILVIA 155-CASA 4, RUA 43 3
09 17 SILVIA 159, RUA 44 3
09 17 SILVIA 165, RUA 45 3
09 17 SILVIA 167, RUA 46 3
09 17 SILVIA 203 - CASA 9, RUA 176 3
09 17 SILVIA 203, RUA CASA 3 179 3
09 17 SILVIA 203, RUA CASA 7 243 3
09 17 SILVIA 203,RUA CASA 1 58 3
09 17 SILVIA 203-CASA 10, RUA 53 3
09 |17 SILVIA 203-CASA 11, RUA 177 3
09 17 SILVIA 203-CASA 12, RUA 52 3
09 17 SILVIA 203-CASA 13, RUA 178 3
09 17 SILVIA 203-CASA 16, RUA 59 3
09 17 SILVIA 203-CASA 2, RUA 57 3
09 17 SILVIA 203-CASA 4, RUA 56 3
09 17 SILVIA 203-CASA 5, RUA 180 3
09 17 SILVIA 203-CASA 6, RUA 55 3
09 17 SILVIA 203-CASA 8, RUA 54 3
09 17 SILVIA 211,RUA 61 3
09 17 SILVIA 213,RUA 244 3
09 17 SILVIA 23 E 27,RUA C/ ITAPEVA 173 E 137 3
177, RUA
09 |17 SILVIA 243, RUA 238 3
09 17 SILVIA 253 E 263, RUA 66 3
09 17 SILVIA 273, RUA 68 3
09 |17 SILVIA 43, RUA 576 A 587 3
09 17 SILVIA 63, RUA 318 A 329 3
09 17 SILVIA 77,RUA 36 3
09 17 SILVIA 89, RUA 37 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 524, RUA 16 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 532, RUA 17 3
09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 536, RUA 18 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 540, RUA 19 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 546, RUA 20 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 550, RUA 21 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 556, RUA 22 3
09 18/ ALMIRANTE MARQUES LEAO 560, RUA 23 3
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09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 564, RUA 24 3
09| 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 572, RUA 25 3
09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 574, RUA 26 3
09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 582, RUA 27 3
09| 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 798, RUA 69 3
09| 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 808, RUA 70 3
09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 810, RUA 71 3
09 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 820, RUA 72 3
09| 18 ALMIRANTE MARQUES LEAO 826, RUA 73 3
09| 18 DR. SENG 30, RUA 84 3
09 18 DR.SENG 36, RUA 85 3
09 18 DR.SENG 42,RUA 86 3
09| 18 DR. SENG 44, RUA 87 3
09| 18 DR. SENG 52,RUA 88 3
09| 18 DR. SENG 80, RUA 136 3
09| 18| RIBEIRAO PRETO 302, ALAMEDA 81 3
09 18| RIBEIRAO PRETO 228 A 234, ALAMEDA C/ 74 3
ALM. MARQUES LEAO S/N
09| 18 RIBEIRAO PRETO 252, ALAMEDA 75 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 258, ALAMEDA 76 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 266, ALAMEDA 77 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 278, ALAMEDA 78 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 286, ALAMEDA 118 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 290, ALAMEDA 80 3
09 18 RIBEIRAO PRETO 296, ALAMEDA 79 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 717, RUA 66 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 723, RUA 67 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 727, RUA 68 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 735, RUA 69 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 737, RUA 70 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 743 A 71 3
745, RUA
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 747, RUA 72 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 755, RUA 73 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 757, RUA 74 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 765, RUA 75 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 769, RUA 76 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 775, RUA 7 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 777, RUA 78 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 785, RUA 79 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 787, RUA 80 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 797, RUA 81 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 807, RUA 82 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 815, RUA 83 3
09 19 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 827, RUA 84 3
0919 ALMIRANTE MARQUES LEAO 385 E 387, RUA |61 3
09 19 FRANCESES 112, RUA DOS 48 3
09 19 FRANCESES 120, RUA DOS a7 3
09 19 FRANCESES 124, RUA DOS 46 3
09 19 FRANCESES 132, RUA DOS 45 3
09 19 FRANCESES 138, RUA DOS 44 3
09 19 FRANCESES 146, RUA DOS 43 3
09 19 FRANCESES 152, RUA DOS 42 3
09 19 FRANCESES 160, RUA DOS 41 3
09 19 FRANCESES 230, RUA DOS ESQ. C/ 39 3
09 19 FRANCESES 250, RUA DOS ESQ. C/ 37 3
09 19 FRANCESES 252, RUA DOS 36 3
09 19 FRANCESES 258, RUA DOS 35 3
09 19 FRANCESES 296, RUA DOS 34 3
09 19 FRANCESES 324, RUA DOS 33 1
09 19 FRANCESES 350, RUA DOS 92 1
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09 19 FRANCESES 518, RUA DOS 24 1
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 164, 06 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 166, ALAMEDA |05 3
C/ ALM.MARQUES LEAO 795
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 198, 02 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 212, 01 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 30, 23 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 36, 22 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 44, 21 3
ALAMEDA
09 19 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 48, 20 3
ALAMEDA
09 19 VELOSO GUERRA 107, RUA 59 3
09 19 VELOSO GUERRA 109, RUA 60 3
09 19 VELOSO GUERRA 13, RUA 50 3
09 19 VELOSO GUERRA 15, RUA 87 3
09 19 VELOSO GUERRA 21, RUA 91 3
09 19 VELOSO GUERRA 27, RUA 88 3
09 19 VELOSO GUERRA 37, RUA 89 3
09 19 VELOSO GUERRA 43, RUA 90 3
09 19 VELOSO GUERRA 57, RUA 52 3
09 19 VELOSO GUERRA 59, RUA 53 3
09 19 VELOSO GUERRA 67, RUA 54 3
09 19 VELOSO GUERRA 69, RUA 55 3
09 19 VELOSO GUERRA 7, RUA 49 3
09 19 VELOSO GUERRA 77, RUA 56 3
09 19 VELOSO GUERRA 81, RUA 94 3
09 19 VELOSO GUERRA 89, RUA 95 3
09 19 VELOSO GUERRA 91, RUA 58 3
09 20 FRANCESES 101, RUA DOS 08 3
09 20 FRANCESES 105, RUA DOS 09 3
09 20 FRANCESES 115, RUA DOS 10 3
09 20 FRANCESES 117, RUA DOS 11 3
09 20 FRANCESES 125, RUA DOS 12 3
09 20 FRANCESES 15 E 33, RUA DOS 01 3
09 20 FRANCESES 153, RUA DOS 15 3
09 20 FRANCESES 157, RUA DOS 16 3
09 20 FRANCESES 47, RUA DOS 02 3
09 20 FRANCESES 67, RUA DOS 03 3
09 20 FRANCESES 71, RUA DOS 04 3
09 20 FRANCESES 81, RUA DOS 05 3
09 20 FRANCESES 99, RUA DOS 07 3
09 20 INGLESES 108, RUA DOS 38 3
09 20 INGLESES 118, RUA DOS 30 3
09 20 INGLESES 124, RUA DOS 29 3
09 20 INGLESES 136, RUA DOS 28 3
09 20 INGLESES 138, RUA DOS 27 3
09 20 INGLESES 150, RUA DOS 26 3
09 20 INGLESES 160, RUA DOS 25 3
09 20 INGLESES 170, RUA DOS 24 3
09 20 INGLESES 182, RUA DOS 23 3
09 20 INGLESES 258, RUA DOS 21 3
09 20 INGLESES 74, RUA DOS 35 3
09 20 INGLESES 78, RUA DOS 34 3
09 20 INGLESES 86, RUA DOS 33 3
09 20 INGLESES 92, RUA DOS 32 3
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09 20 INGLESES 98, RUA DOS 31 3

09 |21 CONSELHEIRO CARRAO 451, RUA ESQ. C/ 01 3

09 21 INGLESES 103 E 109, RUA DOS 23 3

09 21 INGLESES 115, RUA DOS 24 1

09 21 |INGLESES 131, RUA DOS 26 3

09 21 |INGLESES 143, RUA DOS 27 3

09 21 INGLESES 155, RUA DOS 66 3

09 21 INGLESES 157, RUA DOS 67 3

09 21 |INGLESES 161, RUA DOS 68 3

09 21 |INGLESES 165, RUA DOS 30 3

09 21 INGLESES 187, RUA DOS 33 3

09 |21 INGLESES 193, 195 E 197, RUA DOS 34 3

09 21 INGLESES 209, RUA DOS 35 3

09 21 |INGLESES 45 E 47, RUA DOS 15 3

09 21 |INGLESES 63, RUA DOS 17 3

09 21 TREZE DE MAIO 550, RUA 63 3 178200
09 21 TREZE DE MAIO 576 E 578, RUA 59 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 580 E 586, RUA 58 3 1728200
09 21 | TREZE DE MAIO 596 E 598, RUA 56 3 178200
09 |21 TREZE DE MAIO 612, 614 E 616, RUA 55 3 178200
09 21 TREZE DE MAIO 662 E 666, RUA 48 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 668 E 670, RUA 47 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 680, RUA 46 3 1728200
09 21 TREZE DE MAIO 686, RUA 45 3 178200
09 21 TREZE DE MAIO 692, RUA 44 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 704, RUA 43 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 724, RUA 40 3 78200
09 21 TREZE DE MAIO 734, RUA 39 3 178200
09 21 TREZE DE MAIO 738, RUA 38 3 178200
09 21 | TREZE DE MAIO 744, RUA 37 3 78200
09 21 | TREZE DE MAIO 750 E 752, R. 36 3 178200
09 |22 CONSELHEIRO CARRAO 387 E 387A, RUA 66 3

09 |22 CONSELHEIRO CARRAO 425 E 427,RUA 72 3

09 22 |[FORTALEZA 282, RUA 32 3

09 22 |FORTALEZA 288, RUA 31 3

09 22 RUI BARBOSA 266 E 272, RUA ESQ. C/ 63 3

09 |22 RUI BARBOSA 204 E 322, RUA 62 3

09 22 | TREZE DE MAIO 561, RUA 01 3 178200
09 22 | TREZE DE MAIO 569, RUA 02 3 178200
09 22 TREZE DE MAIO 571, RUA 03 3 178200
09 22 TREZE DE MAIO 653, RUA 14 3 178200
09 22 | TREZE DE MAIO 687, 689 E 691, RUA 20 3 178200
09 22 | TREZE DE MAIO 695, RUA 21 3 178200
09 22 TREZE DE MAIO 711 E 717, RUA 23 3 178200
09 22 TREZE DE MAIO 721, RUA 24 3 178200
09 |23 CONSELHEIRO RAMALHO 736 E 738, RUA 11 3

09 23 | CONSELHEIRO RAMALHO 742 E 744, RUA 12 3

09 |23 CONSELHEIRO RAMALHO 780, RUA 17 3

09 |23 CONSELHEIRO RAMALHO 800, RUA 20 3

09 23 | CONSELHEIRO RAMALHO 818, RUA 22 3

09 |23 FORTALEZA 142 E 150, RUA ESQ. C/ 99 3

CONS. RAMALHO 878, RUA

09 23 |FORTALEZA 172 E 174, RUA 32 3

09 23 |FORTALEZA 180, RUA 33 3

09 |23 FORTALEZA 190 E 192, RUA 35 3

09 |24 CONSELHEIRO RAMALHO 737, RUA 47 3

09 24 | CONSELHEIRO RAMALHO 749, RUA 46 3

09 |24 CONSELHEIRO RAMALHO 873, RUA C/ 28 3

FORTALEZA 36 A 94, RUA
09 |25 MAJOR DIOGO 784, RUA 58 3
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09 25 MARIA JOSE 399, RUA 26 3
09 25 MARIA JOSE 405, RUA 27 3
09 25 MARIA JOSE 467, RUA 33 3
09 25 MARIA JOSE 473, RUA 34 3
09 25 MARIA JOSE 483, RUA 35 3
09 25 MARIA JOSE 495, RUA 36 3
09 25 MARIA JOSE 503, RUA 37 3
09 25 MARIA JOSE S/NO., RUA C/ BRIGADEIRO 38 3
LUIZ ANTONIO 1164, AV.
09 26 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1110/1122, AV. 86A108 3
C/MAJOR DIOGO 887/893
09 26 CONSELHEIRO CARRAO 11 A 21, RUA 58 A 66 3
09 26 CONSELHEIRO CARRAO 31 A 43, RUA 67A 73 3
09 32 HUMAITA 267 A 307, RUA C/ BRIG. LUIZ 01A118 | 3
ANTONIO 993 A 1029
09 32 MARTINIANO DE CARVALHO 114 A 170, RUA 329 1 PARCIAL CONV. IGREJA DO
CARMO
09 32 MARTINIANO DE CARVALHO 60, RUA 149 1  CONVENTO IGREJA DO CARMO
09 37 FRANCESES 471, RUA DOS 09 3
09 38 INGLESES 255, RUA DOS 81 3
09 38 INGLESES 267, RUA DOS 80 3
09 38 INGLESES 271, RUA DOS 79 3
09 38 INGLESES 303, RUA DOS 78 3
09 38 INGLESES 309, RUA DOS 77 3
09 38 INGLESES 317, RUA DOS 76 3
09 38 INGLESES 325, RUA DOS 75 3
09 38 INGLESES 333, RUA DOS 74 3
09 38 INGLESES 391, RUA DOS 66 3
09 38 INGLESES 399, RUA DOS 82 3
09 38 INGLESES 405, RUA DOS 83 3
09 38 INGLESES 409, RUA DOS 64 3
09 38 INGLESES 413, RUA DOS 63 3
09 38 INGLESES 421, RUA DOS 62 3
09 38 INGLESES 429, RUA DOS 61 3
09 38 INGLESES 431, RUA DOS 87 3
09 38 INGLESES 447, RUA DOS 60 3
09 38 INGLESES 449 A 453, RUA DOS 59 3
09 38 INGLESES 621, RUA DOS 51 3
09 38 INGLESES 627, RUA DOS 50 3
09 38 INGLESES 631, RUA DOS 49 3
09 38 INGLESES 641, RUA DOS 48 3
09 38 TREZE DE MAIO 1004, RUA 34 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 1082, RUA 40 3
09 38 TREZE DE MAIO 772, RUA 01 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 776, RUA 02 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 784, RUA 03 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 786, RUA 04 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 794, RUA 05 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 798, RUA 06 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 804, RUA 07 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 830, RUA 09 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 844 A 848, RUA 10 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 860 A 862, RUA 13 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 864 A 866, RUA 14 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 870, RUA 15 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 880, RUA 16 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 886, RUA 17 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 908, RUA 20 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 950, RUA 26 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 954, RUA 27 3 78200
09 38 TREZE DE MAIO 962 e 964, RUA 88 3 78200
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09 38 TREZE DE MAIO 966, RUA C/ INGLESES 29 3 28200
S/NO., RUA DOS
09 38 TREZE DE MAIO 984, RUA 31 3 728200
09 39 RUI BARBOSA 574, RUA 84 3
09 39 |RUI BARBOSA 584, RUA 83 3
09 39 RUI BARBOSA 664, RUA 69 3
09 39 RUI BARBOSA 708, RUA 63 3
09 39 RUIBARBOSA 714 A 738, RUA 132, 3
ETC.
09 40 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1512 A 02 3
1516, AV. C/ RUI BARBOSA 717
09 40 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1520 A 01 3
1528, AVENIDA
09 41 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1424 A 26 3
1432, AVENIDA
09 41 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1434 A 27 3
1444, AVENIDA
09 41 FORTALEZA 159, RUA 63 3
09 41 FORTALEZA 163, RUA 62 3
09 41 FORTALEZA 167, RUA 61 3
09 41 FORTALEZA 171, RUA 60 3
09 41 FORTALEZA 175, RUA 59 3
09 41 FORTALEZA 181, RUA 58 3
09 41 FORTALEZA 189, RUA 57 3
09 41 FORTALEZA 191, RUA 56 3
09 41 RUI BARBOSA 559, RUA 45 3
09 41 RUI BARBOSA 561 E 563, RUA 44 3
09 41 RUI BARBOSA 565, RUA 124 E 125 3
09 41 RUI BARBOSA 567 A 571, RUA 115E 116 3
09 41 RUI BARBOSA 579 A 581, RUA 41 3
09 41 RUI BARBOSA 583 E 585, RUA 40 |3
09 41 RUI BARBOSA 595, RUA 39 3
09 41 RUI BARBOSA 613, RUA 36 3
09 41 RUI BARBOSA 627, RUA 35 3
09 41 RUI BARBOSA 629, RUA 34 3
09 41 RUI BARBOSA 647, RUA 33 3
09 41 RUI BARBOSA 649, RUA 32 3
09 41 RUI BARBOSA 663, RUA 31 3
09 42 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1186 E 36 A164 3
1200, AV.C/MARIA JOSE 466/504
09 42 | BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1234, 27 3
AVENIDA
09 42 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1278, 25 3
AVENIDA
09 42 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1288, 24 3
AVENIDA
09 42 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1300, 23 3
AVENIDA
09 42 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1308 E 22 3
1310, AV. C/CONS.RAMALHO S/N.
09 42 CONSELHEIRO RAMALHO 899 E 901, RUA 01 3
C/ FORTALEZA 95, RUA
09 44 ARTUR PRADO 27, RUA 46 3
09 44 ARTUR PRADO 29, RUA 45 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 230, RUA 02 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 256 A 266, RUA 04 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 356 E 348, RUA 308 3 LOTE PARCIAL
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 358, RUA 16 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 360, RUA 17 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 368, RUA 18 3
09 44 MARTINIANO DE CARVALHO 374, RUA 19 3
09 51 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 133, RUA 991 3
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09 51 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 155, 22 3
ALAMEDA
09 51 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 159, 21 3
ALAMEDA
09 51 JOAQUIM EUGENIO DE LIMA 161, 28 3
ALAMEDA
09 52 TREZE DE MAIO 1294, RUA 19 3
09 52 TREZE DE MAIO 1342, RUA 22 3
09 53 ALFREDO ELLIS 262, RUA 33 3
09 53 ALFREDO ELLIS 272, RUA 27 3
09 53 ALFREDO ELLIS 274, RUA 26 3
09 53 ALFREDO ELLIS 286, RUA 25 3
09 53 ALFREDO ELLIS 288, RUA 24 3
09 53 BRIG. LUIZ ANTONIO 1595/1599, AV. C/ STA. 01 3
MADALENA 401/427
09 53 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1605 E 02 3
1607, AVENIDA
09 53 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1609 E 03 3
1611, AVENIDA
09 53 RUA SANTA MADALENA, 369 com RUA 31 3 AREA VERDE, MUROS E
ALFREDO ELLIS, 166 ESCADARIA
09 53 TREZE DE MAIO 1279, RUA 21 3
09 53 TREZE DE MAIO 1315, RUA C/ ALFREDO 22 3
ELLIS 306, RUA
09 54 BRIG. LUIZ ANTONIO 1573, AV. 12 1
09 54 SANTA MADALENA 342, RUA 19 3
09 54 SANTA MADALENA 344, RUA 18 3
09 54 SANTA MADALENA 352, RUA 17 3
09 54 SANTA MADALENA 354, RUA 16 3
09 54 SANTA MADALENA 362, RUA 15 3
09 54 SANTA MADALENA 364, RUA 14 3
09 54 SANTA MADALENA 372, RUA 13 3
09 55 SANTA MADALENA 240, RUA 06 3
09 55 SANTA MADALENA 250, RUA C/ ARTUR 05 3
PRADO 282, RUA
09 57 ARTUR PRADO 40, RUA 48 3
09 57 ARTUR PRADO 82, RUA 46 3
09 57 ARTUR PRADO 88, RUA 45 3
09 57 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1245 A 01 3
1249, AVENIDA
09 57 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1277, 05 3
AVENIDA
09 57 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1285, 06 3
AVENIDA
09 57 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1303 A 08 3
1305, AVENIDA
09 57 BRIGADEIRO LUIZ ANTONIO 1307, 09 3
AVENIDA
09 67 TREZE DE MAIO 1425 A 1439, RUA 17A27 2 | SAGUAO, HALL DE ACESSO.
09 69 ARTUR PRADO 358, RUA 14 3
09 69 ARTUR PRADO 362, RUA 13 3
09 69 ARTUR PRADO 376, RUA 12 3
09 70 ARTUR PRADO 331, RUA 01 3
09 70 ARTUR PRADO 341, RUA 02 3
09 71 ARTHUR PRADO 637, RUA 26 3 AREA VERDE
09 71 ARTHUR PRADO 659 E 697, RUA 464 3 | AREAVERDE , MUROS E GRADIS
09 71 RUA PIO XII, 279 com RUA MARTINIANO DE 25 3 AREA VERDE, MURO E GRADIL
CARVALHO
09 80 AMADEU AMARAL, PCA X 13 DE MAIO 39 3
1642, RUA (SABESP)
09 94 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 321, RUA 28 3
09 94 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 329, RUA 29 3
09 94 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 331, RUA 30 3
09 94 ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 339, RUA 31 3
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09 |94 | ALMIRANTE MARQUES DE LEAO 347 A 63 3
365, R. C/VELOSO GUERRA SIN.
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 521, RUA 01 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 547, RUA 04 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 553 A 557, 05 3
RUA
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 561, RUA 06 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 577, RUA 08 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 583, RUA 09 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 603, RUA 13 3
09 |94 | CONSELHEIRO CARRAO 605 A 611, 14 3
RUA
09 |94 |FRANCESES 4, RUA DOS 62 3
09 |94 | FRANCESES 44, RUA DOS 57 3
09 |94 | FRANCESES 50, RUA DOS 56 3
09 |94 | FRANCESES 82, RUA DOS 53 3
09 |94 | FRANCESES 92, RUA DOS 52 3
09 |94 | FRANCESES 98, RUA DOS 51 3
09 94 VELOSO GUERRA 1, TRAVESSA 49 3
09 94 VELOSO GUERRA 18, TRAVESSA 42 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 2, TRAVESSA 48 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 2-A, TRAVESSA 44 3
09 94 VELOSO GUERRA 24, TRAVESSA 41 3
09 94 VELOSO GUERRA 3, TRAVESSA 47 3
09 94 VELOSO GUERRA 34, TRAVESSA 40 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 4, TRAVESSA 46 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 42, TRAVESSA 39 3
09 94 VELOSO GUERRA 48, TRAVESSA 38 3
09 94 VELOSO GUERRA 5, TRAVESSA 45 3
09 94 VELOSO GUERRA 60, TRAVESSA 37 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 78, TRAVESSA 36 3
09 |94 | VELOSO GUERRA 8, TRAVESSA 43 3
09 94 VELOSO GUERRA 84, TRAVESSA 35 3
09 94 VELOSO GUERRA 90, TRAVESSA 34 3
09 95 BRIG. LUIZ ANTONIO 826, AV. 01 1 CASTELINHO/CONDEPHAAT/CONP
RES
09 |95 | HUMAITA 480 A 536, RUA 20 3 | VEGETACAO,ESPACOS LIVRES
09 |97 | MANUEL DUTRA 539, RUA 223 A 265 |3
09 |97 | SANTO ANTONIO 1262, 1272, RUA 208A 221 |3
09 97 SAO VICENTE 190 A 204, RUA 145A 148 3
09 |99 | CONSELHEIRO CARRAO 640, RUA 01 3
33 01 BOROROS 46, RUA 66 A70 3
33|01 | CONDES. S. JOAQUIM 345/357, R. C/ B. L. 37A51 3
ANTONIO 849a857 AV.
33|02 | CONDESSA DE SAO JOAQUIM 215, RUA C/ 01 3
CONDE DE SAO JOAQUIM, R.
33 |03 | CONDESSA DE SAO JOAQUIM 391/393, RUA 21 3
33 05 HUMAITA 131, RUA 46 3
33 05 HUMAITA 137 E 139, RUA 45 3
33|05 |HUMAITA 171, RUA 42 3
33|05 |HUMAITA 173, RUA 41 3
33 05 HUMAITA 191, RUA 40 3
33 05 HUMAITA 77 CASA 10, RUA 55 3
33 05 HUMAITA 77 CASA 8, RUA 54 3
33|05 |HUMAITA 77, RUA CASA 2 51 3
33|05 |HUMAITA 77, RUA CASA 4 52 3
33 05 HUMAITA 77, RUA CASA 6 53 3
33 05 HUMAITA 79, RUA 50 3
33 05 HUMAITA 81 A 87, RUA 49 3
33|05 | MARTINIANO DE CARVALHO 113, RUA 89A100 3
33|05 | MARTINIANO DE CARVALHO 125, RUA 18 3
33 05 MARTINIANO DE CARVALHO 19 A 35, RUA 66A84 3

C/ HUMAITA 203, RUA
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33 |05 MARTINIANO DE CARVALHO 51, RUA 37 3

33 05 |MARTINIANO DE CARVALHO 71, RUA 23A35 |3

33 05 | MARTINIANO DE CARVALHO 81/83, RUA 22 3

33 |05 MARTINIANO DE CARVALHO 89 A 97, RUA 65 3

33 07 |MAESTRO CARDIM 60, RUA 22 3 78-200

33 07 |[MARTINIANO DE CARVALHO 233 E 233- 05 3 28-200
BAIXOS, RUA

33 |07 | MARTINIANO DE CARVALHO 243 E 245, RUA 04 3 78-200

33 07 |[MARTINIANO DE CARVALHO 247 A 253, RUA 03 3 78-200

33 |07 | MARTINIANO DE CARVALHO 255 A 267, RUA 02 3 78-200

33 07 |MARTINIANO DE CARVALHO 269 A 283, RUA 01 1 |z8-200
(VILA ITORORO)

33 07 | MONSENHOR PASSALACQUA 29, RUA 19 3 78-200

33 |07  MONSENHOR PASSALACQUA 47, RUA 16 3 78-200

33 07 |MONSENHOR PASSALACQUA 55, RUA 15 3 z8-200

33 |07  MONSENHOR PASSALACQUA 63, RUA 14 3 78-200

33 |07  MONSENHOR PASSALACQUA 65, RUA 13 3 78-200

33 07 |MONSENHOR PASSALACQUA 71 - 12 3 z8-200
CASA 1, RUA

33 |07  MONSENHOR PASSALACQUA 71 - 11 3 z8-200
CASA 2, RUA

33 |07  MONSENHOR PASSALACQUA 81, RUA 09 3 z8-200

33 08 |ITORORO 1-C, VILA ESQ. C/ MAESTRO 33 3 z8-200
CARDIM 80 E 84, RUA

3308 ITORORO 10, VILA 24 3 z8-200

33 08 |ITORORO 11, VILA 23 3 78-200

3308 |ITORORO 12, VILA 22 3 z8-200

33 |08 ITORORO 18, VILA ESQ. C/ MARTINIANO DE 20 3 78-200

33 08 ITORORO 2-B, VILA 32 3 z8-200

33 08 |ITORORO 3, VILA 31 3 z8-200

33 08 |ITORORO 4, VILA 30 3 78-200

33 08 ITORORO 5, VILA 29 3 78-200

33 08 ITORORO 6, VILA 28 3 78-200

33 08 |ITORORO 6-A, VILA 27 3 78-200

33 08 |ITORORO 7, VILA 26 3 78-200

33 08 ITORORO 8, VILA 25 3 78-200

33 08 ITORORO 9, VILA 21 3 78-200

33 08 |MAESTRO CARDIM 100 E 106-FUNDOS, RUA | 46 E47 |3 | Z8-200

33 08 [MAESTRO CARDIM 108 E 112-FUNDOS, RUA | 48E49 |3 | Z8-200

33 |08 MAESTRO CARDIM 114 E 118-FUNDOS, RUA = 50E51 |3 |Z8-200

33 |08 | MAESTRO CARDIM 86 E 92-FUNDOS, RUA 42E43 3 | Z78-200

33 08 |MAESTRO CARDIM 94 E 98-FUNDOS, RUA 77 3 78-200

33 |08  MARTINIANO DE CARVALHO 319, RUA 19 3 78-200

33 |08  MARTINIANO DE CARVALHO 325, RUA 18 3 78-200

33 08 | MARTINIANO DE CARVALHO 333, RUA 17 3 78-200

33 10 |PEDROSO 267, RUA 10 3

38 |02 MARTINIANO DE CARVALHO 1061,RUA 23 3

38 |02 MARTINIANO DE CARVALHO 951, RUA 16 3

38 03 |MAESTRO CARDIM 601, RUA 6,7,89,10 3

38 03 |MAESTRO CARDIM 607, RUA 12 3

38 |03 MAESTRO CARDIM 609 , 609A, RUA 13 3

38 |03 MAESTRO CARDIM 769, RUA 30 3

38 06 [ MAESTRO CARDIM 940, RUA E JOAO 05 3

38 12 |PARAISO 21, RUA 92 1 | IGREJA N.SRA. DO PARAISO
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ANEXO B
UNIVERSIDADE FEIQERAL [?E SAO CARLOS
CENTRO DE EDUCACAO E CIENCIAS HUMANAS
PROGRAMA DE POs-GRADUACAO EM SOCIOLOGIA

Termo de Autorizacdo de Uso de Entrevista

Pelo presente documento, eu, ,

RG: emitido pelo(a): :
declaro ceder a pesquisadora: :
CPF: RG: , emitido pelo(a): :

sem quaisquer restricdes quanto aos seus efeitos patrimoniais e financeiros, a plena
propriedade e os direitos autorais do depoimento de carater historico e documental
que prestei a pesquisadora aqui referida, na cidade de Sdo Paulo, Estado SP, em

/ / , como subsidio a construcdo de sua dissertacdo de Mestrado em

Sociologia da Universidade Federal de Sdo Carlos. A pesquisadora acima citada
providenciara uma coOpia da transcricdo da entrevista para meu conhecimento e fica
consequentemente autorizada a utilizar, divulgar e publicar, para fins académicos e culturais,
a mencionada entrevista, no todo ou em parte, editada ou ndo, bem como permitir a terceiros
0 acesso ao mesmo para fins idénticos, com a Unica ressalva de garantia da integridade de
seu conteldo e identificacdo de fonte e autor. Além disso, sei que posso abandonar minha
participacdo na pesquisa quando quiser e que ndo receberei nenhum pagamento por esta

participacao.

Local e Data:

Assinatura do entrevistado





