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BATUCADA

NEGROS NUS*

Paira sobre nos
negros nus
Com pais e mdes
Sobre pés descalgos
Em um
Que ¢é um ndo lugar
Rompidos de nossas memérias em Africa
Vivendo em um novo mundo
Que ndo é nosso...
Estamos interligados
Quando os tambores sdo tocados
Voltamos para casa
O tambor elo umbilical

Mesmo que eu morra sem ld pisar meus pés
La é meu la
Meu berg¢o espiritual
Aqui estou nua
Aqui estou descalga!

arianna

2 Poesia retirada do livro da autora Corpo em Oferenda.



TAMBORES NAS ENCRUZILHADAS SOTEROPOLITANAS:
CORPOS NEGROS NOS CENARIOS DAS IDENTIDADES FEMININAS

Ariana Dos Santos Gomes

RESUMO - A presente pesquisa propde uma reflexdo em perspectiva a partir da minha
experiéncia com grupos de mulheres que se associam e criam conjuntos para se tocar o
tambor, mas que também experienciam o tambor como uma pesquisa subjetiva de si. E
¢ nesse contexto que me proponho a investigar a dindmica que medeia suas
potencialidades e suas formas de (r)existéncias enquanto mulheres negras na sociedade
de Salvador, na Bahia. Tal movimento, estabelecido pela a¢do de mulheres negras
percussionistas como o grupo musical Dida, ressignifica e recontextualizam memorias
referentes a musica afro-brasileira na cidade, a0 mesmo tempo em que realga, nestas
mulheres, o papel de articuladoras e interlocutoras em prol de um bem-viver em sua

coletividade, afirmando-se dentro do seu ntcleo simbolico de relagoes sociais.

Palavras-chaves: Mulheres negras. (R)existéncia. Oralidade-Memorias. Tambor.
Encruzilhadas.



DRUMS AT THE SOTEROPOLITAN CROSSROADS:

BLACK BODIES IN THE SCENARIOS OF FEMININE IDENTITIES

Ariana Dos Santos Gomes

ABSTRACT - This research proposes a perspective based on my experience with
groups of women who associate and create ensembles to play the drum, but who also
experience the drum as subjective research of the self. It is in this context that I set out
to investigate the dynamics that mediate their potential and their forms of (r)existence as
black women in the society of Salvador, Bahia. This movement, established by the
actions of black women percussionists such as the musical group Did4, re-signifies and
re-contextualises memories relating to Afro-Brazilian music in the city, while at the
same time highlighting these women's role as articulators and interlocutors in favour of
good living in their collectivity, affirming themselves within their symbolic core of

social relations.

Keywords: Black women. (R)existence. Orality-Memories. Drumming. Crossroads.



TAMBORES EN LA ENCRUCIJADA DE SOTEROPOLITAN:
CUERPOS NEGROS EN EL ESCENARIO DE LAS IDENTIDADES FEMENINAS

Ariana Dos Santos Gomes

RESUMEN - Esta investigacion propone una perspectiva basada en mi experiencia con
grupos de mujeres que se asocian y crean conjuntos para tocar el tambor, pero que
también experimentan el tambor como una investigacion subjetiva del yo. Es en este
contexto que me propuse investigar las dindmicas que median sus potencialidades y sus
formas de (r)existencia como mujeres negras en la sociedad de Salvador, Bahia. Este
movimiento, establecido por las acciones de mujeres negras percusionistas como el
grupo musical Didé, re-significa y re-contextualiza las memorias de la musica
afro-brasilefa en la ciudad, al mismo tiempo que destaca el papel de estas mujeres como
articuladoras e interlocutoras a favor de una buena vida para su comunidad, afirméndose

dentro de su nucleo simbolico de relaciones sociales.

Palabras clave: Mujeres negras. (R)existencia. Oralidad-Memorias. Tamborileo.

Encrucijadas.
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APRESENTACAO

A ideia sobre esta pesquisa que se intitula Tambores nas encruzilhadas
soteropolitanas: Corpos negros nos cendrios das identidades femininas, surgiu em
perspectiva a partir da minha experiéncia com grupos de mulheres que se associam e
criam conjuntos para se tocar o tambor, mas que também experenciam o tambor como
uma pesquisa subjetiva de si. E é nesse contexto que me proponho a investigar a
dindmica que medeia suas potencialidades e suas formas de (r)existéncias enquanto
mulheres negras na sociedade.

Este movimento de mulheres negras percussionistas em Salvador, tem como
reivindicacdo uma propriedade feminina na pratica de tocar o tambor no cenario musical
afrobrasileiro soteropolitano na contemporaneidade.

Diante do problema desta pesquisa no processo de investigacdo, posso negar o
problema ou admitir por completo seu locus, em um cendrio em torno da racialidade, do
género e da classe, tanto no plano tedrico, quanto nas agdes politicas que possivelmente
discrepantes atravessam iniciativas de projetos sociais que possam atuar de forma
edificadora na reparacdo da vida das populacdes negras no Brasil.

Algumas questdes (O problema desta pesquisa) surgiram no processo entre
compreender, investigar, e analisar os diferentes aspectos da participagdo dessas
mulheres. Em que dimensdo a musica percussiva feminina negra de Salvador ¢
atravessada pelas representagdes depreciativas com relagdo a construgdo de uma
imagem de condicao genérica do negro nas redes simbolicas da formagdo social assim
constituida na cidade, e nesse processo quais categorias do significado representacional,
identificacional e acional s3o tteis para o estudo de género em uma perspectiva
interseccional (COLLINS, 2016.), e por conseguinte como a analise de discursos a
partir de uma intepretagdo do conceito de encruzilhadas, na perspectiva de Leda Maria
Martins (1970), produzidos por estas mulheres negras em suas praticas musicais podem
exemplificar estas questdes. Estas formulagdes mostram para mim uma potencialidade
que compreende o dinamismo e a configuragdo das relagdes raciais no Brasil.

A musica percussiva em Salvador vem como uma possivel maravilha da cultura
baiana, ¢ € neste mesmo processo que vem sendo estruturada uma contra narrativa
entrelacada a questdes afrodiasporicas na pds-modernidade. H4 uma emergéncia de

identidades elencadas na diferenga e nas desigualdades sociais que por muitas vezes
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encontra suporte nestas manifestacdes do fazer artistico, que propde deslocamentos
fundamentais quando elaborados, reposicionando o lugar do sujeito negro da diaspora.

Essas questoes estdo sobremodo relacionadas a uma identidade que se recria e que
se insurge nos espacos de controle, havendo a implementacdo de saberes que combatem
o epistemicidio e a constru¢do de um discurso que propicie o desenvolvimento destas
identidades. Havendo possivelmente algumas possibilidades de que corpos tidos como
subalternos ocupem espacos outros, podendo falar, sobretudo dos préprios corpos. E a
partir deste estimulo, pode vir o despertar e a constru¢ao de novos olhares.

A maestria da musica percussiva feminina negra ¢ de relevancia indiscutivel na cena
musical da cidade de Salvador. Seus aspectos multidisciplinares estdo interligados a
uma genealogia que localiza a musica percussiva feminina negra enquanto uma das
mais importantes performances das novas trajetdrias simbolicas da populacao negra.

As interlocutoras desta pesquisa fazem parte do Grupo percussivo Dida, que em
ioruba significa “poder da criagdo”. A Didd nasce enquanto instituicdo em 13 de
dezembro de 1993 tendo sido fundada por Neguinho do Samba, um importante musico
e maestro baiano no cenario da génese dos blocos afro, considerado o criador do ritmo
“samba-reggae” que constitui a base musical destes conjuntos, dentre os quais se
incluem a propria Dida.

Ao longo desta pesquisa utilizamos a modalidade de metodologia da abordagem
qualitativa, nesse sentido, possibilitando uma pesquisa com metodologias multiplas. A
Inter/Multidisciplinaridade do meu objeto de estudo reivindica ferramentas
metodologicas diferentes, trazendo para cena o fato de que estou inserida no contexto do
objeto de estudo, o que dialoga por uma metodologia possivelmente mais ampla, para a
interferéncia da subjetividade do eu-pesquisadora, que me situa em um terreno hibrido,
mesmo em fronteiras de caminho da pesquisa.

O conceito de escrevivéncia tragado por Concei¢do Evaristo (2007) também faz
parte desta pesquisa, na medida em que sua escrita expde o incomodo de mulheres
negras em relagdo a uma producdo de conhecimento hegemodnica. Segundo a autora,
atribui-se a contribuicdo de pessoas negras escravizadas e seus descendentes na
formacao cultural brasileira apenas através da transmissdo oral.

O fazer antropoldégico como perspectiva de pesquisa baseia-se na alteridade dos

espacos, dos individuos e dos coletivos, sendo permeavel pelos diferentes codigos
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culturais absorvidos em campo, por isso o fazer etnografico tem a poténcia de permitir a
conversa entre conhecimentos distintos e também conflitantes.

Me proponho a conduzir esta pesquisa a partir de ferramentas qualitativas do
método etnografico e do método cartografico proposto por Bedin da Costa(2012, p. 71),
onde “o cartografo, ao estar implicado no seu proprio procedimento de pesquisa, ndo
consegue (e ndo deseja) manter-se neutro e distante — eis o sentido de sujeira aplicado a
sua pratica”, em analisar os processos subjetivos dessas mulheres que tocam tambor e
os transitos de suas presencas nos seus microterritorios de (r)existéncia, construindo
uma macro erosao na paisagem da memoria onde vivem.

Os procedimentos operacionais desta pesquisa se deram pela realizagdo de
entrevistas, que sdo uma ferramenta importante para coleta de dados dessa pesquisa
qualitativa e do método etnografico. Compreendo que as entrevistas me levaram
enquanto pesquisadora a uma maior proximidade com o campo da pesquisa,
possibilitando enxergar novos fatores sobre a pesquisa. Segundo Marconi e Lakatos
(1982), a entrevista “possibilita também a coleta de dados importantes que nao se
encontram em fontes documentais.” (MARCONI; LAKATOS, 1982, p. 280.).

Para conhecer as trajetdrias musicais a partir do que se insere no corpo dessas
mulheres que tocam o tambor, e analisar como elas organizam e realizam sua pratica de
regéncia e de coordenagdo de seu grupo, essas conversas foram fundamentais. As
entrevistas foram individuais com cada mulher do grupo musical Dida, a fim de
conhecer e entender suas proprias perspectivas sobre suas historias e atuagdes. Essa
dindmica possibilitou que as proprias mulheres pesquisadas contassem sua trajetdria
musical, seu momento de trabalho a frente desse grupo, ¢ de como exercem suas
fungdes e como se enxergam nelas. As entrevistas foram semiestruturadas, com algumas
perguntas que guiaram a conversa, mas sem uma restricdo de respostas ou exclusdo de
outras questoes que surgiram.

E ¢ neste pano de fundo do tocar tambores, que esta dissertacio esta proposta, sendo
dividida em trés partes, cinco capitulos e as consideragdes finais.

A parte I “Dagé aos Corpos negros”, € sobre pedir licencga, pedir licenga para falar
de corpos negros, pedir a minha ancestralidade o merecimento e a dignidade para
repensar, questionar e trazer um novo olhar sobre os negros que atravessaram um mar

atlantico e frio. A primeira parte desta dissertacdo ¢ composta por dois capitulos.
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No primeiro capitulo, a Introducdo, trago minha escrevivéncia (minha justificativa
pessoal para a escolha deste tema.) sobre minha histéria com o tambor, enquanto
vivéncia de lugar dos excluidos, na condi¢cdo de ndo-cidada destituida de muitos
possiveis direitos “as
imagens simbolicas de um arquétipo ndo sdo o proprio arquétipo, pois, ele ¢
ininteligivel e invisivel, portanto, sdo as imagens simbdlicas que dao visibilidade ao
arquétipo. Estas imagens sdo a fonte criativa do ser humano. O simbolo indica, sugere e
estimula” (NEUMANN, 1996, p. 29.). As memorias do meu bairro se fazem presentes,
quando caminho pelos elos das minhas memorias sobre o tambor, a batucada, e a
performance.

No segundo capitulo apresento a Bahia de todos os negros, o que pode vir a ser essa
construgdo imagética sobre a terra da “magia”, a Bahia e o Pelourinho, tendo que “o
espaco se define como um conjunto de formas representativas de relacdes sociais do
passado e do presente e por uma estrutura representada por relagdes sociais que se
manifestam através de processos e fungdes.” (SANTOS, 1978, p. 122.), e se dando a
possiveis discrepancias de uma definicao de cultura, e a epistemologia que a suporta.

A parte Il “Epistemologia da macumba” é composta por mais trés capitulos, sendo
o terceiro capitulo Musica-territorio: historias negras imbricadas, a musica das vozes
negras como os blocos afros, e afoxés, dos sambas, das capoeiras que também com suas
musicas atravessam de forma constante as barreiras e os efeitos do racismo e do
empobrecimento, para com a populagdo negra de Salvador. O subcapitulo Discurso,
memoria e oralidade: contextos geopoliticos da musica negra de salvador encaixam-se
e ligam-se como tramas do tear de uma peca de Alaka® que reconstroem uma historia
por meio de lutas com instrumentos culturais, educacionais, politicos, e inclusive
musicais.

Sendo o quarto capitulo sobre Anyan: Onilu em diaspora, em sobre tocar o tambor a
partir de um processo feminino em uma perspectiva de um Itan* africano. Desse modo,
o tambor ¢ o instrumento posto na luta cotidiana, ¢ ele o discurso de fronteira que se
propde a histdria, a memoria, dos nossos antepassados negros, abrindo caminhos para

homens e mulheres da didspora negra nas Américas e nos Brasis.

* Pano-de-Alaka ou pano-da-costa ¢ de origem africana e compde a vestimenta da roupa afro-baiana. Seu
uso esta ligado as religides afro-brasileiras e as cores simbdlicas dos orixas. (LODY, Raul. Dicionario de
arte sacra e técnicas afro-brasileiras. Rio de Janeiro: Pallas, 2003)

* Palavra em ioruba que significa histéria, conto.
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O quinto capitulo, Didd mapeando conflitos afetos e resisténcias, apresenta-se sobre
a sua historia, seu sistema pedagdgico de ensino enquanto uma estrutura social e
fomentacdo de politicas do projeto e para o projeto, descrevemos e demonstrando a sua
capacidade explicativa no que se refere aos processos diferenciados de viver e morrer
segundo a racialidade, o género, e a classe, sendo um dos seus subcapitulos manifestar,
performar: Corpos negros feminino, nos faze refletir a partir do saber, da sua estrutura
simbolica material e imaterial, da subjetivacdo, e do poder expressivo das performances
negra que tem agado direta e ativa dessas mulheres negras, que continuamente enfrentam
0 racismo, o sexismo, € o empobrecimento financeiro. A consciéncia sobre este
processo possibilita diferentes formas de (r) existir da mulher negra na medida em que
se aceita, nega-se e reinventa as prescricoes da sociedade, ou seja, a negociagdo que
fazem na teia das relagdes de poder para constituir modos de ser e existir no mundo.
Trata-se, portanto, da constru¢do de um eu na interacdo dialdgica com esse mundo e
com as realidades que as cercam. O ultimo subcapitulo “Obirins Ogun”, que se auto
apresenta pelo titulo, que na lingua ioruba significa mulher guerreira. Diz respeito de
como vivem essas mulheres que tocam o tambor, e quais marcadores sociais as
atravessam, mas sabemos que as mulheres negras da didspora trabalham por todos nesta
sociedade, ¢ base da pirAmide dos excessos de exploracdes e trabalho, “as mulheres
negras, duplamente escravizadas, ndo puderam mais do que sofrer e lutar e permanecer
em siléncio.” (bell hooks, 2020, p 19).
A parte I “Okuta: Oferenda nos caminhos” (as consideragdes finais) nada
mais €, de onde estamos, para onde estamos tentando ir nesse processo continuo sobre a
desterritorializagcdes culturais negras e as tradugdes decorrentes de sua
reterritorializacdo em um novo contexto. Tomo como base o dispositivo cultural da
corporeidade das mulheres negras que tocam tambor, para analisar esta pratica como
terreno de reinven¢do de uma civilizagdo transatlantica e reposicionando esta forma de
rito na cosmologia afro diaspdricas, a partir da imagem de corpos femininos borrando
uma pretensa paisagem no ambito sobre o dispositivo do biopoder na perspectiva de
Carneiro (2005).
Esta pesquisa fard uso da semantica da palavra negra e preta em momentos
variados para se referir a pessoa, fazendo o uso do termo negro, para determinar a luta
coletiva populacional no Brasil, referindo-se a dimensao racial. E preto para falar da cor

da pele e o fenotipo em ascendéncia africana. A categoria negra com base nos dados de
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cor da pele fornecida pelo IBGE, ¢ resultado da somatoria entre pretos e pardos. Este
consenso envolveu um trabalho arduo da militdncia negra e uma extensa producdo
académica sobre desigualdades raciais no Brasil, e a similitude de condi¢des sociais e

econdmicas compartilhadas por esse grupo.
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1.0 INTRODUCAO

“Quem pratica e cré, presencia e sente.””
Mie Stella de Oxdssi®

1.1 ANCORADA
O tambor tem significados que posso afirmar como “surreais” para mim. Surreal no
absurdo das sensac¢des que meus sentidos captam na transgressao da arte. Arte esta que
esta em frente e a frente dos meus olhos materiais. Trago esta reflexdo filosofica a partir
do meu entrelace com a dangca, com a mdusica, com o teatro, € com as imagens
performaticas ancoradas nas minhas memorias desde a infancia.

Sendo uma empreitada cara para “reviver” minhas memorias, discorro como
alguém portadora de uma “consciéncia infeliz’ (CARNEIRO, 2005, p.20.). E ¢ neste
processo de infelicidade que este entrelace artistico me envolve, e me transporta para
outra realidade, — pelo menos no momento de vivenciar as mesmas — mas ja aviso, que
estas vivéncias trouxeram consigo questionamentos sobre performar, e, em coletividade.

Nao consigo definir uma data, um ano, ou periodo que o tambor se fez presente
de forma material e imaterial na minha vida, ¢ como se ele existisse desde sempre. Em
uma perspectiva em que o tambor ¢ um dos mais representativos instrumentos musicais
dos povos negros da diaspora, considerando a teoria de Gilroy (2001).

Se para mim o tambor estd desde sempre na minha memoria, precisarei vos
apresentar a minha familia e os meus caminhos até o tambor.

Sou filha da senhora Iraci Lazaro dos Santos, conhecida como Mae Iraci (Dona
Onga), por ser uma mulher que ama a todos que ndo podem ser amados. Ser filha desta
mulher me faz ser quem sou, ¢ quem abranda a minha furia, ¢ meus excessos de
coragem, na verdade ela tem essa qualidade de abrandar os sentimentos que pesam em
um ser humano. Mulher negra, filha de mulher negra (/n memoriam Eufrozina Maria de
Jesus.), de avds negros. Sempre afirmo que mainha é a mulher do fim do mundo’, ndo
conheco uma mulher que sofreu tanta injusti¢a € que mesmo assim € amor, amor puro,
sem esperar nada em troca. Dona Iraci comecou a trabalhar aos sete anos de idade
—como a mesma diz: “para se vestir e se calgar” — nas fazendas do territorio da

Cravolandia, centro-sul da Bahia.

SAcessado: http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/index.php?option=com_content&id=744 acessado
em 09/04/2023

5 Maria Stella de Azevedo Santos, conhecida como Mie Stella de Oxdssi, Odé Caiodé foi a quinta
Ialorixa do 1€ Axé Opo Afonja em Salvador, Bahia.

7 Sendo o 32° 4lbum de estudio da cantora brasileira Elza Soares.
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Aos treze anos veio para Salvador cuidar das irmas maternas para mae poder
trabalhar, e é neste processo conturbado que ela conhece meu pai e logo geram sua
primeira filha, parindo aos quatorze anos de idade e indo morar com meu pai e seus
quatorze irmaos, e SOgros.

Sou filha de Orlando Barbosa Gomes, mecanico automotivo, que comegou a
aprender a profissdo aos oito anos de idade, para sobreviver perante uma familia
numerosa. Conhecido como Barbosa, ensinou e ensina a profissdo a muita gente, a seus
filhos, a alguns netos e a mim. Filho de mulher indigena (/n memoriam Odete Barbosa,
nome que ganhou quando adotada) e de portugués (/n memoriam Candido Gomes da
Costa.), sendo ele o quinto filho entre os quatorze irmaos, sendo onze homens. Meu pai
se tornou pai aos Dezessete anos de idade. Ser filha deste homem, ¢ ter a disciplina
como base, e compreender que tudo tem seu tempo de maturacdo. Homem que me
ensinou e me ensina que nada ¢ impossivel, foi por causa dele que me consideram como
uma “mulher-macho” (rétulo que ndo suporto e esta calcado no machismo e racismo)
perante a comunidade que moro, pois, nenhuma profissao tida como masculina me
intimida. Este homem vem me ensinando sobre ndo se precipitar, ndo julgar e nem
apontar os erros dos outros, que nao nos diz respeito.

Eu, a sétima filha do casal, a ultima perante os meus irmaos, sendo trés homens e
trés mulheres. Nasci prematura de oito meses, de forma empelicada,® sendo meus pais ja
avos quando eu nasci, entdo eu e meu sobrinho fomos amamentados nos mesmos seios.
Creci em uma familia numerosa, com também alguns irmaos de criagdo, e que para mim
¢ maravilhoso. Passamos por muitas privagdes juntos, mas unidos um pelo outro.

Meus pais continuam em matrimonio por cinquenta e quatro anos, somando sete
filhos, doze netos, e sete bisnetos.

Crescer nesta familia me trouxe experiéncias diversas culturais, desde viver o
candomblé¢ em casa, a aprender sobre remédios com as minhas avos, e aprender um
pouco com cada um dos meus seis irmaos. Dizem que o amor entre irmaos quando
unidos pela experiéncia de privacdes, dores e traumas € os mesmo cuidam um do outro,
ultrapassa o amor dos seus progenitores, acredito que esta deducdo se faz verdade na
minha vida e nas dos meus irmaos. E neste jardim cultural que fui enriquecida, de ver o

mundo em seus detalhes, com o toque das artes, e com o olhar que busca.

8 Acontece quando a bolsa amnidtica que protege o bebé durante a gravidez ndo se rompe durante o
trabalho de parto.
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Cresci no bairro Engenho Velho de Brotas, especificamente no Ogunja, na vila Sao
Cosme, desde quando nasci, a Vila (Carinhosamente chamada pelos moradores.) ainda
tem uma fonte de aguas limpa, um altar de mais de quarentas anos para os santos
catolicos Cosme ¢ Damido, e a tradigdo da comida caruru (“Caruru de promessa” ou
“caruru dos sete meninos™ )de mais de trinta anos. E nesse tripé entre O Engenho Velho
de Brotas, O Ogunja e a Vila Sdo Cosme que enredo o Tambor na minha existéncia, e s6

a partir dai vou viver outras experiéncias com o tambor.
1.1.1 Cartografando minha territorialidade.

Assim, cartografar o territério onde nasci, cresci, € venho me desenvolvendo como
ser humano, mulher, negra e favelada nesta pesquisa decorre de um conjunto de
perplexidades com as quais fui defrontada, neste meu processo de (r)existéncia, seja
com a minha individualidade submetida ao racismo, seja como sujeito politico
constituido pela resisténcia. Esses assombros estdo na base das relagdes do povo
brasileiro, tendo uma dindmica fundada em contradi¢des que se manifestam em forma
de contrassenso, insensatez e desrazao.

Nao pretendo falar por ninguém, apenas por mim, com um olhar critico e
possivelmente pessimista, pois quando penso no territério onde vivo, seu simbolo
imagético em minhas memorias se reflete em um copo quase que totalmente vazio com
um buraco de bala, e as balas no chdo, e as pessoas simplesmente correndo. Essa
reflexdo ndo tem a ver com o lugar de fala, ou de representagdo local. Este texto ¢ sobre
conviver, ¢ sobre viver em sociedade. Nao tenho a premissa de ao apresentar meu
territorio, levantar a bandeira de unido entre os favelados, pois quero fugir desta ideia
superficial de que a “favela venceu” como um evento utdpico.

O bairro Engenho Velho de Brotas estruturava sedes de engenhos de agucar, e
por isso recebe este nome, fazendo parte da somatdria geografica de outros bairros
como o Engenho Velho da Federagdo, e Lucaia que juntos pertenciam a Fazenda Boa
Vista (conhecida como Fazenda dos Machados.).

Manuel Jos¢ Machado (comerciante e traficante de negros escravizados), fora o
primeiro proprietario desta regido no século XVIII. Sabemos que Joaquina Josefa de

Santana Machado recebeu a casa Solar Boa Vista como heranca em meados de 1824, ¢

? Oferecido nas comemoragdes do dia de Sdo Cosme e Damido, no dia 27 de setembro, podendo ser
oferecido por candomblecistas, catolicos, pessoas sem religido, e de todas as classes socioeconomicas.
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Em 1831 vendeu o solar para Joaquim Ramos de Aratijo, e s6 em 1858 o solar foi
comprado pelo médico Antonio José Alves, pai do poeta Castro Alves.

O pai de Castro Alves investiu grande parte de seus recursos para transformar o solar
em uma casa de saude. O Poeta Castro Alves, pouco antes de morrer, comp0s os ultimos
versos de sua obra “Espumas Flutuantes” no Solar Boa Vista, um poema que clamava

pela liberdade dos negros escravizados.
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Figura 1: Imagem'® 1 € 2: Capa do Livro de poemas Espumas Flutuantes de Castro Alves

O Engenho Velho de Brotas provavelmente comegou a ser povoado a partir do inicio
do século XX, pois esta regido tinha a finalidade de propositos comerciais. Em 1869, o

governo da Bahia comprou o imovel, com base na Lei provincial n°® 1.089, para a

190 Livro Espumas Flutuantes foi langado em 1870, sendo o tnico livro publicado em vida por Castro
Alves.
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instalagdo de um hospital, sendo que 1874 o solar se transforma em asilo, recebendo o
nome de Asilo S3o Jodo de Deus (Sob a responsabilidade da Santa Casa da
Misericordia.), e em 1936 o asilo comeca a se chamar Asilo Juliano Moreira (o nome
foi em homenagem ao médico Juliano Moreira'', que faleceu em 1933). Por motivos de
baixos recursos, a Santa Casa entrega as instalacdes ao governo da Bahia.

O Solar de Boa Vista foi tombado pelo Iphan em meados de 1943. A partir de 1967
sua extensa area foi dividida para a constru¢do de um conjunto habitacional. O
Manicomio Juliano Moreira foi transferido para novas instalagdes em 1983. O solar
passou a ser a partir de 1983 a 1985 a sede da Prefeitura Municipal, e nos anos de 2005
a 2013 tornou-se sede da Secretaria Municipal de Educacao.

Em 4 de janeiro de 2013, um incéndio consumiu parte das instalacdes do Solar.
Mesmo restando metade da estrutura de instalagdo do prédio, ¢ notavel perceber sua

estrutura arquitetonica, sendo sua constru¢do de alvenaria de pedra do século 18.

T3 St 3 S R e T

Figura 2: Imagem'? 3: Vista aérea do Conjunto do Solar da Boa Vista

O Engenho Velho de Brotas ¢ um bairro populoso, com aproximadamente 26.000"

habitantes. Esta localizado préoximo ao centro da cidade, margeado ao Norte pelo bairro

'" Foi um médico e psiquiatra da Bahia, sendo o percussor da disciplina psiquiatrica ¢ da psicanélise no
Brasil.

12 http://salvadorhistoriacidadebaixa.blogspot.com/2011/07/brotas-3-engenho-velho-de-brotas.html
acessado em 25/10/2022

13

https://observatoriobairrossalvador.ufba.br/bairros/engenho-velho-de-brotas#:~:text=De%20acordo%20co

m%200s%20dados,an0s%20(52%2C48%25). acessado em 23/10/2022



https://observatoriobairrossalvador.ufba.br/bairros/engenho-velho-de-brotas#:~:text=De%20acordo%20com%20os%20dados,anos%20(52%2C48%25)
https://observatoriobairrossalvador.ufba.br/bairros/engenho-velho-de-brotas#:~:text=De%20acordo%20com%20os%20dados,anos%20(52%2C48%25)
http://salvadorhistoriacidadebaixa.blogspot.com/2011/07/brotas-3-engenho-velho-de-brotas.html
https://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%A9dico
https://pt.wikipedia.org/wiki/Psiquiatra
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Cosme de Farias, ao Sul pelos bairros do Garcia e Federagdo, nas proximidades do
limite Oeste do Torord, € no limite Leste esta o bairro de Brotas.

O bairro tem muitas herancas histéricas das presencas dos negros e negras, sendo
berco de importantes manifestagdes culturais afro-brasileiras de Salvador. Varios afoxés
e blocos afro foram criados aqui, dentre eles, o Badaué, o afoxé Okanbi, o Clube
Carnavalesco Congo d’Africa, surgindo também o grupo musical “Os Romanticos”,
entre as décadas de 50 e 60. O samba duro ou samba junino também nasce no Engenho
Velho de Brotas, a partir dos terreiros de candomblé locais, que sao muito frequentes na

regido.

Figura 3: Imagem'* 4,5,6, ¢ 7: A casa onde Castro Alves morou, O solar Boa Vista entre passado e

momento atual.

Podemos aqui descrever algumas personalidades que sdo filhos e filhas do Engenho
Velho de Brotas a exemplos seu Dodd do primeiro afoxé do bairro, da Mestra Grio
Dona Cici, o Mestre de Capoeira Moa do Katendé€, o Mestre de capoeira Bimba, Ninha
da Timbalada, a cantora Marcia Short, Rejane Maia atriz do Bando de Teatro do
Olodum, “a baiana do filme O pai 6” e Marcio Victor do Psirico, E ndo esque¢amos do
filho que se auto adotou, o fotografo e etnografo Pierre Verger, que fez do bairro sua
casa.

O Engenho Velho ¢ esse bergo cultural que pode muito bem ser analisado a partir

da teoria do Atlantico Negro desenvolvida pelo socidlogo Paul Gilroy. Apesar do

“Imagens 2 e 3 em http://www.cidade-salvador.com/patrimonios/boavista/solar-boa-vista.htm acessado
em 15/07/2023

Imagens 4 e 5 em
https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/cinco-anos-apos-incendio-casarao-onde-viveu-castro-alve

s-se-tornou-morada-do-descaso/

acessado em 15/07/2023


http://www.cidade-salvador.com/patrimonios/boavista/solar-boa-vista.htm
https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/cinco-anos-apos-incendio-casarao-onde-viveu-castro-alves-se-tornou-morada-do-descaso/
https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/cinco-anos-apos-incendio-casarao-onde-viveu-castro-alves-se-tornou-morada-do-descaso/
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processo de retirada forgada da populacdo africana de seu continente, redes de
descendentes desses povos, amparados especialmente pela cultura esculpida sobre uma
memoria dessa ancestralidade, tem na musica um fio que se designa a reconstruir o
tecido de um africanismo disperso e destrogcado. Através da musica percussiva negra, a
Africa se remodela, desenha-se pelos tons desse “circuito comunicativo que possibilitou
o didlogo de populagdes dispersas pelas tramas da escravizagdo” (GILROY, 2001,
p.20.).

1.1.2  Ogunja, estrategista dono dos caminhos.

Os mais velhos e mais velhas da avenida que moro, me contavam o porqué o Ogunja
ser chamado assim por seus moradores, € ndo por Avenida General Graga Lessa, que na
verdade quase toda populagdo deste territdrio nem sabe quem foi e o que fez, e se
fizermos uma busca rapida pela internet, também ndo encontramos a historia deste
General. Que no conhecimento popular das pessoas desta regido, seria quem expulsou o
sacerdote Procopio desta regido, na verdade fora um outro representante do Estado.

A historia do boca em boca nos diz que no Ogunja, havia um terreiro que
geograficamente se expandia praticamente em todo territorio desta avenida, mas que o
pai de santo deste Il1¢€ de axé era perseguido por policiais € que acabou sumindo, sendo
que as pessoas iam procura-lo e ndo o encontravam, e se perguntava a quem passa-se, se
Ogunja passou por ai, pois era a qualidade do seu orixa Ogum, e assim ficou o nome

desta avenida, sendo essa historia que se encontra na memaoria popular.
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Figura 4: Imagem'*8: Procopio Xavier de Souza

O que se sabe sobre o Babalorixa Procopio Xavier de Souza, nascido em 1880,
tendo seu terreiro o 1lé Ogunja onde se encontra atual Avenida General Graca Lessa,
conhecida pela populacdo pelo nome de Avenida Vale do Ogunja em sua homenagem e
de seu Orixa.

No periodo do Estado Novo os terreiros de candomblé na Bahia eram
perseguidos e proibidos de tocar seus tambores, e festejavam seus orixas. O I1€ Ogunja
foi invadido pela policia da época inimeras vezes, que tinha a frente o delegado Pedrito
Gordo que prendeu
Procopio por diversas vezes por enfrentar a policia ao protestar sobre as perseguicoes
que o povo de Candomblé sofria. Pai Procopio de Ogum foi iniciado pela Iyalorisa
Dona Marcolina de Osun, da Cidade de Palha na Bahia, atualmente conhecida como o
bairro da Cidade Nova (LOPES, 2004.).

Se sabe que foi o Pai Procépio que originou o costume de oferecer feijoada ao
publico nas festas de Ogtin. Conforme histérias de alguns filhos de santo, uma certa vez
um filho de santo que estava passando por dificuldades financeira foi procurar Pai
Procépio, mas foi mal recebido e o mesmo negou-lhe um prato de comida, decrepitando
um dos principios religiosos do Candomblé de compartilhar os alimentos, para quem
ndo tem. Depois deste acontecimento, o orixa Ogun incorporou em Pai Procépio, e lhe

determinou que fizesse uma grande festa e distribuisse feijoada para todos, e foi a partir

Lhttps://olhosdeoxala.blogspot.com/2012/04/conhecendo-procopio-de-ogum.html
acessado em 10/10/2022


https://olhosdeoxala.blogspot.com/2012/04/conhecendo-procopio-de-ogum.html
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dai que a feijoada festa de Ogiin entrou para o calendario liturgico dos Terreiros.
(PIERSON, 1971)

Esta historia notoria teve citagdes em obras de ficcao, como Tenda dos Milagres
(2008), de Jorge Amado. O que se sabe ¢ que Jorge Amado foi apresentado a Procopio
pelo etndlogo Edison Carneiro, e recebeu das maos de Pai Procopio seu primeiro titulo
na religiosidade afro-brasileira, sendo oga de Oxdssi. Assim, Jorge Amado se tornou um
zelador do 1€ de Ogunja, e com Carybé.

Sobre o relato oral de sua filha Edna, Procépio d'Ogum ndo era aceito em muitas
casas de axés da Bahia. Era odiado, malvisto, e considerado homossexual, porque
homens somente poderia ser ogd, e ndo um elegum (ser humano que da passagem para
que orixa se apresente no corpo) (PENNA, 2011).

Procépio faleceu em 29 de novembro de 1958, com 78 anos, deixando dois
filhos adotivos Construir e reconstruir o discurso das identidades negras da didspora ¢
um processo que ecoa de manifestagdes da cultura ao movimento do corpo, cores,
gestos, palavras e expressoes silenciadas pelos esquemas colonizadores nos quais 0s
descendentes dos povos africanos aprenderam sobre sua desqualificacdo enquanto
humano. O cendrio dessa elaboracdo esboga um clamor meticuloso aos signos

esquivados para além das narrativas logocéntricas.
1.1.3 Territorio bifurcado.

Moro na Vila Sao Cosme desde o meu nascimento, e foi aqui neste espago que vivi a
minha desumanizagdo, “apedrejada” pelos outros (vizinhos), na verdade eu e a minha
familia, mas que neste processo aprendi e acredito que minha familia também a unir-se
para sobreviver.

Poderia aqui contar alguns pedagos destas historias, mas na verdade s6 quero
fazer mencao a ela, para que seja compreendido o que o tambor € para mim, sendo ele a
fuga dessa realidade em que vivi. Nao pretendo mexer em camadas da minha
subjetividade, nao ¢ algo que aprecio muito a fazer, mas reitero que mencionei acima
este acontecimento, pois este fato fez ser quem eu fui, sou e sempre serei. O que posso
apontar em direcdo a esta historia, ¢ que tudo comegou por causa de um pedacgo de terra.

E, € neste processo de desumanizagdo que me fizeram ver e perceber o mundo

através das minuciosidades contidas no campo das artes, com toque de sons, cores,
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gestos e sabores. Acredito eu, que foi um subterfugio que criei para que a realidade nao

me fosse tdo pesada como era.

1.1.4 Atabaque chora, chora amor em mim'®!

O tambor estd na minha vida desde uma dimensao espiritual por causa da religido do
Candomblé vivenciada pela minha familia desde dos meus bisavds, hd um fazer artistico
musical e corporal a partir das dangas negras. Minhas recordagdes sobre o tambor
remota o samba junino que aconteceu em uma rua do lado da minha, a antiga lolanda
Pires, atualmente a Viver Melhor. Eu tinha uns 12 anos quando comecei a ir, sem uma
pessoa maior de idade, ia com minhas outras irmas latusa e Ticiane.

Era o samba Zumbag, fundado em 1994, por André Luiz, ex-integrante do bloco afro
Os Negoes. Um dos filhos de André pediu para que ele criasse um grupo de samba no
bairro. Os primeiros ensaios foram feitos com os instrumentos emprestados de um
grupo de pagode da comunidade.

O que seria entdo o samba junino ou como nodés do Engenho Velho de Brotas
chamamos de “samba duro”. A populagdo nordestina do Brasil faz seus festejos juninos
com bandas de forro, que desfilam pelo bairro entrando nas casas de quem convida para
tomar um licor e comer um amendoim cozido. A nossa diferenca ¢ que no lugar do forr6
ou do baido, ¢ o samba duro. Saem de cena a zabumba, a sanfona e o tridngulo, e se

mostra o timbau, o tamborim e o surdo. Isso s6 acontece em Salvador.

IMIII\H i

Figura 5: Imagem 9: Pintura na parede com o nome do tema da festa do Sdo Jodo, no més de junho de

2017.

'8 Musica da banda brasileira afro-baiana Os Tincods formada em 1960.
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O samba Junino ¢ uma manifestacdo cultural surgida em comunidades de Salvador
em meados da década de 1970. Seu nascimento se d4 através do samba de roda. O
samba Junino acontece sempre no periodo junino'’, trazendo alegria e partilha de
conhecimento as ruas de bairros como o Engenho Velho de Brotas, Engenho Velho da
Federacao, Federacdo, Fazenda Garcia, Toror6 e¢ Nordeste de Amaralina. O samba
junino foi a base para o surgimento do pagode baiano. Através do decreto n® 29.489
desde 2018, o samba Junino foi declarado Patrimonio Cultural de Salvador.

No documentério Samba junino - de porta em porta' publicado em 20 de abril de
2020, na plataforma do Youtube pela fundagdao Gregorio de Matos, apresenta a histdria
de uma manifestagdo cultural soteropolitana. O filme nos leva a conhecer seus quarenta
anos de festivais, que influenciou muitas manifestacdes culturais de Salvador.

Eu quando ia aos ensaios tudo me cativou, desde o samba duro que as mulheres
sambavam, aos toques do tambor. A escolha da rainha me fascinava. Lembro que me
comportava segundo as regras dos meus pais, para eles terem confianga e permitirem eu
e minhas irmas irem. Mainha convencia meu pai a nos deixar ir, tinhamos blusa do
bloco e saimos de uma rua a outra, de um bairro a outro, mas eu estava ali perplexa
perante
o tambor, o porqué, que eu me sentia viva quando os tambores eram tocados, por que o
tambor transportava a minha imaginagdo e eu me sentia transbordando em
possibilidades, mas nao tinha mulheres tocando, apenas sambando, eu ja me
questionava aos doze anos de idade.

Vive outras possibilidades de sentir o tambor tocado por pessoas negras e isso se deu
com 0s blocos afros, os blocos de afoxés. Desde quando meu irmao Orlando filho (In
memorian) me levava para ver os blocos afros, eu devia ter uns seis anos de idade, ele
queria que eu crescesse como rainha de blocos afros, e logo ele colocou latusa (irmad),
Ticiane (sobrinha) e eu para fazer aulas e participar das apresentagcdes dos blocos de
afoxés do pelourinho.

O primeiro bloco de afoxé que vive essa experiéncia ¢ o Kori-Efan, que em ioruba

Korin significa “cantico” e Efan “terra de ijexd”. O Afoxé Korin-Efan surgiu em 1992,
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7 A festa junina é tradicionalmente durante o més de junho no Nordeste do Brasil, sendo trazida pela
influéncia dos portugueses. Inicialmente, a festa possui um sentido religioso catélico em homenagem aos
santos, como Santo Antonio dia 13, Sdo Jodo dia 24 e Sdo Pedro dia 29.

'8 https://www.youtube.com/watch?v=ZFIV66vg sA acessado em 20/06/2023
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por um integrante do bloco de afoxé Filhos de Gandhi, sendo Djalma Passos seu
primeiro presidente.

Viver esta experiéncia no bloco de afoxé, ndo seria nada de muito diferente
vivenciado no samba junino do Zumbaé, no terreiro de candomblé onde cresci, ou no
grupo de samba de roda Aguas de Moringa (ali estava o tambor). E como se esses
espacos fossem uma extensdo da minha casa, da minha familia, e em comunhdo com as
meninas que dividiam esse mesmo espago. Sempre atenta, tentando aprender com as

mais velhas e os mais velhos destes movimentos.

<< KORIN EFA
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Figura 6: Imagem 10: Logomarca do bloco

A materialidade destes espacos, desta localidade que se faz caminhando dentro
destes territorios no ambito dos sentidos humanos como os sons, as dangas, os cheiros, ¢
0s objetos, faz com que nos aproximemos € usufruirmos de uma historia que vem sendo
construida e reconstruida de forma intangivel, pois ressignifica-se o conhecimento
partilhado. Neste sentido, esta ligagdo “misteriosa” e coletiva que atravessa contingentes
de pessoas negras da Bahia em prol do tambor seria também responsavel pela
manuten¢cdo da tradi¢do esta entendida como aglutinagdo de valores e principios
civilizatorios:

O mistério é a estampa impressa no tecido da existéncia. Por isso se
mostra como mito ¢ 0 mito oculta revelando e revela ocultando. O que se
mostra é o mistério, pois € nele que o sentido reside. Os significados, por sua
vez, publicos que sdo, encontram-se nas franjas das dobras, pois o publico
ndo ¢ um plano homogéneo, mas um territério multiforme. (OLIVEIRA,
2007, p. 132)

Percebo o tambor vivenciado por pessoas negras e faveladas, como um tecido
cheio de dobras. Todos podem ver o tecido, mas compreender o significado que ele
aloca em sua complexidade €, portanto, relacionar niveis de aprendizagem de cada

pessoa.
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O Tambor nesta pesquisa ¢ a regadeira entre o meu eu pesquisadora, a
confluéncia de didlogos com as interlocutoras desta pesquisa, € o fazer ver, que parece
que esta dado a ponto de ndo ser, mas questionado. O tambor € o elo entre estas
Mulheres negras que o toca, a suas (r)existéncias na luta pela sobrevivéncia didria,
encruzilhando suas oralidades a partir das suas memorias. “[...] Duke Ellington disse
certa vez que o blues ¢ sempre cantado por uma terceira pessoa, “aquela que ndo esta
ali”. A cangdo, entenda-se, ndo seria acionada pelos dois amantes (falante e ouvinte ou
falante e referente implicitos no texto), mas por um terceiro que falta, — o que os arrasta
e fascina. [...] (SODRE. 1998, p.11). E, é sobre esse fascinio que fui tombada.

Lembro sobre as minhas andangas no Pelourinho para as aulas de danga afro na
escola de danga na FUNCEB, nos anos de 2005. Quando passava pela rua Jodao de Deus,
14 estavam elas, de pés descalgos, vestimentas coloridas e que exaltavam a negritude,
aderecos estéticos dos mais variados, e os tambores na cintura. Era a banda DIDA. E
sempre nestes momentos que as via, era como se eu tivesse a sensagao de ter bebido o
empoderamento feminino, pois ali eram todas como em uma sé batida, mas era também
cada uma no seu processo individual de sentir o tambor, de performar a seu modo.

Observava suas conversas € suas varias maneiras, incluindo aceitar os pontos de
vista das outras mulheres da banda ou fazer um esforco para busca-los entender,
elevando essas mulheres por meio da educagdo, treinamento, e as preparando para
refletir sobre suas tomadas de decisdes para sua vida em diferentes problemas na
sociedade.

Nesse processo despretensioso de observacdo perceber minhas compreensdes
acerca desse encantamento com o tambor tocado por maos femininas negras, consiste
em descrevé-lo como um dispositivo hibrido, constituido por mais de uma pratica
tradicional
negra, antes visto s6 homens tocando de forma coletiva dentro do eixo afro-musical de
salvador. Esse fazer feminino reterritorializa o terreno ao fazé-lo, assim produzindo e
causando a atengdo para a questdo da multiplicidade étnica constituida por muitos

outros sistemas simbolicos e para além do simbdlico.
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2.0 BAHIA COM TODOS OS NEGROS

No campo de batalha cheira morte'’

No campo de batalha a morte ¢ mais forte
Alguém vencera

Alguém vencera oh

Alguém morrera enfim

Edson Gomes®

Saber sobre o passado, e compreender como a historia ¢ construida, e nos ¢ dada.
E ter o conhecimento sobre as estruturas sociais do passado, analisando as lacunas que o
passado deixou. A memoria estd conectada a historia de um individuo e do seu povo.
Sabemos que os estudos historicos podem ser manipulados para a constru¢do de uma
memoria. Sendo a memoria nada mais € que uma visdo de determinados fatos que uma
pessoa carrega, mesmo que ndo corresponda necessariamente com os fatos do real,
podendo assim construir uma narrativa, ¢ esta ser decisiva para os rumos de todo um
povo. Os estudos da histéria no ocidente ao longo da prépria historia, por muitas vezes
perpetuou uma visdo apenas cientificista eurocéntrica sobre o que aconteceu nas
Américas, quase matematica da sua disciplina.

Acreditamos que a revisitagdo dos estudos historiograficos aponta que a sua
funcdo, ¢ conhecer o passado para compreender o presente e reinventar o futuro,
tentando assim evitar erros passados (como a escravizagdo e o genocidio dos povos
negros, o genocidio e a tentativa de apagamento dos povos indigenas das Américas, o
holocausto, e as guerras mundiais). E assim contribuir para a amplia¢ao das fronteiras
da imaginagdo, evitando o estreitamento do horizonte de consciéncia, ¢ impedindo o
provincianismo, fornecendo as condi¢des para entender as estruturas politicas, sociais,
econdmicas, ideologicas, religiosas, e juridicas das sociedades ao longo do tempo.

Dentre os variados assuntos analisados ¢ questionados pelos historiadores nos
ultimos anos, os estudos sobre o trafico atlantico de africanos escravizados e dispersos,
¢ um dos que tém sido mais revisitados. Na historiografia africanista, o impacto causado
pelo comércio de africanos constitui uma questdo crucial para o entendimento das
sociedades africanas e afro-diaporicas nos dias de hoje.

Hé mais de 500 anos os povos africanos chegavam no Brasil, sequestrados da
sua terra, todo o saber negro foi violentado e transformado em mercadoria, homens e

mulheres africanos foram escravizados, invisibilizados nas Américas para o

1% Letra da musica Campo de batalha.
20 Cantor baiano de reggae brasileiro.
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desenvolvimento e ascensdo do continente Europeu. Os africanos escravizados
representavam a principal forca motora de trabalho de um complexo sistema
econdmico, onde repetidamente e continuamente, a reposicdo desta mao-de-obra se
dava via trafico transatlantico. Para garantir a desumanidade da estrutura escravocrata
foi montada uma imagem social de que o negro eram seres irracionais, sem alma, e
violentos que deveriam ser controlados. Essa imagética ainda ¢ forte e enraizada dentro
da sociedade brasileira, e ¢ sob esse olhar preconceituoso e racista que a cultura negra ¢
analisada e a populagdo negra segregada.

Os estudos de Florentino (1997), se dedicaram a investigar o trafico negreiro, e
indicam que somente nos portos brasileiros desembarcaram quatro de cada dez
africanos introduzidos nas Américas. As pesquisas de Ribeiro (2005) nos apontam, que
o Brasil foi a regido das Américas que mais recebeu africanos escravizados, sendo
Salvador e Rio de Janeiro responsavel por um 1/3 desta absor¢do através dos portos, e
que em suma, na segunda metade do século XVI até a primeira metade do século XVIII
foram enviados para o Brasil aproximadamente 3.500.000 a 4.000.000 africanos.
Podemos compreender que a partir destas pesquisas, mesmo em ¢€pocas diferentes do
comércio de negros escravizados da Bahia, cada periodo tem suas caracteristicas
proprias, mas somando como um dos mais bem-afortunados comércios do trafico de
seres humanos do Brasil.

Para Sansone (2004), existem culturas negras em contextos diferentes, havendo
assim a didspora dos povos africanos na Asia, Europa e principalmente nas Américas.
Nas Américas o trafico do transatlantico negro, se transfigurou em vérios sentidos
multiplos, sendo um deles o maior manancial demografico para o repovoamento das

Américas apos o extermino de diversas populacdes indigenas.
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Grafico sobre a introducio dos africanos escravizados para Bahia,
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Figura 7: Grafico sobre a introdugdo dos africanos escravizados para Bahia.

Para Manolo Florentino (1997), a América do Sul e o Caribe receberam 95%
dos africanos escravizados que chegaram as Américas, sendo que menos de 4%
desembarcaram na América do Norte, ¢ em média 10 mil na Europa, e até 1820 para
cada um europeu, quatro africanos escravizados haviam atravessado o Atlantico (Obs:os
que conseguiam chegar vivos), havia também uma diferenga nos indices de género
feminino entre a vinda de africanos e europeus, cerca de quatro em cada cinco mulheres

que atravessaram o Atlantico vinham da Africa.
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Figura 8: Mapa que indica a intensidade da comercializacdo de africanos escravizados. Ao longo de 350
anos cerca de 12,5 milhdes de pessoas foram retiradas a for¢a da Africa.

Sob os olhos de Stuart Hall (2008), dentro das novas andlises sobre os estudos
culturais, o processo da diaspora negra da conta dos fendmenos relativos a migragdes

humanas dos ex-paises coloniais para as antigas metrépoles. Para o tedrico, “o conceito
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fechado de diaspora se apdia sobre uma concep¢ao binaria de diferencga. Esta fundado
sobre a constru¢do de uma fronteira de exclusido e depende da constru¢do de um 'outro' e
de wuma oposicdo rigida entre o de dentro e o de fora. Porém as
configuragdes sincretizadas da identidade cultural requerem a
nocao derridiana de différance, uma diferenga que nao funciona através dos binarismos,
fronteiras veladas que separam finalmente, mas sdo também places de passage (lugares
de passagem.) e significados que sdo posicionais e relacionais, sempre em deslize ao
longo de um espectro sem comego nem fim.” (HALL, 2008. p. 32.).

O deslocamento forcado dessas grandes massas populacionais de Africa
desencadeou momentos distintos, para Guerreiro (2010), o primeiro momento da
diaspora foi produzido em uma grande escala entre os séculos XV e XIX, por meio do
trafico atlantico de africanos escravizados, sendo que cerca de quase 13 milhdes
chegaram as Américas. A segunda didspora, se d4 por deslocamentos voluntérios, o
retorno de negro nio mais escravizados a Africa, como a ida e vinda de angolanos ao
Brasil. Os dois momentos da didspora se enquadram em deslocamentos fisicos. A
terceira diaspora, € a que estamos vivendo agora, € possui sua perspectiva na
virtualidade, deslocando e estimulando os signos pela comunica¢do do mundo digital.

Para compreendermos o conceito da didspora como elemento consubstancial
estatico e complexo, € preciso analisar e repensar a sua cria¢do, violagdo, renovacao,
permanéncia, e suas tentativas de ruptura, e sendo tudo isso a0 mesmo tempo, e para
além disso, redefinindo as identidades histéricas em continua construgao.

O Brasil recebeu perto de quatro milhdes de negros escravizados, durante os
mais de trés séculos de duragdo do regime escravagista. O Cais de Valongo®' é um dos
locais da tragédia do trafico no Atlantico, € um local de um crime contra a humanidade,
por ele passou cerca de um milhao de africanos escravizados em cerca de 40 anos, o que
o tornou o maior porto receptor de negros escravizados do mundo.

A presenca de povos africanos no Brasil foi decisiva na constru¢do da formagao
do que chamamos hoje, de o povo brasileiro, sobretudo na Bahia, onde houve e hd uma
maior influéncia da religido de origem africana, o candomblé. E € nesta conjuntura

socio-historica que se configura um Brasil multiétnico, multilinguistico e multicultural.

2'HONORATO, Claudio de Paula. Valongo: O mercado de escravos do Rio de Janeiro, 1758 a 1831.
Dissertacdo de mestrado. Universidade Federal Fluminense (UFF). Instituto de Ciéncias Humanas e
Filosofia, Departamento de Histdria. Rio de Janeiro, 2008.
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Para Diégues Junior, o contato entre diferentes etnias provocou um panorama de

transfiguragdes culturais, como afirma:

Nio puderam os escravos negros manter integra sua cultura, nem
utilizar preferentemente suas técnicas em relagdo ao novo meio. Nao foi
possivel aos negros revelarem e aplicarem todo o seu conjunto cultural: ou
porque, ao contato com outros grupos negros, receberam ou perderam certos
elementos culturais, ou porque, como escravos, tiveram sua cultura
deturpada. Dai os sincretismos e os processos transculturativos. (DIEGUES
JUNIOR, 1980, p.100)

Fernado Granato, autor do livro Bahia de todos os negros (2021), na primeira
parte do livro, discorre que “a Bahia, primeira capital do brasil e fundada em 1549, foi
feita com sangue negro, e até 1763 funcionou como o corag¢do de um pais que servia
para atender o modelo colonial de explora¢do das suas riquezas naturais a fim de
satisfazer a demanda da coroa, em Portugal.” E questiona o “por que a Bahia é um
lugar diferente, uma espécie de Africa dentro do brasil, onde os negros parecem mais
dotados de altivez e, ao mesmo tempo, as mazelas sociais ddao ao visitante a impressdo
de estarem menos escondidas?” (GRANATO, 20221, p.9). E ¢ com essa afirmacao que
compreendemos o porqué a cultura do negro se faz muito presente na Bahia, pois
recebeu um grande contingente de negros africanos (das nagdes congo-angola [banto e
nagd-queto [iorubd]), sendo o estado de maior populacdo negra no Brasil. E ¢ neste
efervescer que os negros trazem e fazem presente na Bahia, a capoeira, o samba de roda,
os candomblés, suas comidas como o acarajé, seu fazer musical, entre outros elementos.

A cidade de Salvador, conhecida também como Sao Salvador, foi a primeira
capital do pais, sendo cercada pela Baia de Todos os Santos, a capital baiana ¢ ber¢o do
candomblé. Salvador é negra por proeminéncia, € em seus ultimos censos do IBGE*
Constatou-se que mais de 88% da populacgdo ¢é negra, sendo a cidade mais negra fora do
continente africano. Com mais de 3,5 milhdes de autodeclarados, a Bahia é o estado
com a maior populacdo negra do pais, logo em seguida vem o Rio de Janeiro, com
aproximadamente 2,9 milhdes. Os dados do IBGE s6 confirmam o por que sdo as
cidades, mais negras do Brasil e fora do continente africano (Bahia). Se formos analisar
a historiografia sobre o Cais do Valongo, no Rio de Janeiro, e o Cais da Cidade Baixa®

o na cidade de Salvador, sendo os dois a maior porta de entrada dos negros africanos

escravizados das Américas.

2 https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ba/salvador/panorama acessado em 10/05/2023
2 SAMPAIO, Consuelo Novais. 50 anos de urbanizagdo: Salvador da Bahia no século XIX. Rio de

Janeiro: Versal; Odebrecht, 2005.
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Segundo o historiador Rodrigo Lopes (2016)*, em uma entrevista para Agéncia
Brasil, afirma que a localizacdo estratégica de Salvador como primeira capital, se deu
porque havia um entorno conveniente e oportuno para o plantio da cana-de-agucar. Para
Lopes, Salvador foi “pensada pelos portugueses para ser a capital do império de
ultramar. Por isso, ocupa um espaco privilegiado na historia da América e na relagdo
da América com outros continentes. Os navios que saiam de Portugal para comprar
especiarias em outros continentes tinham que parar em Salvador para reabastecer de
mantimentos e fazer manutengoes. Aléem disso, era a entrada principal para o Brasil e
para as possibilidades que o Brasil oferecia as nagoes europeias.” Através da pesquisa

de tese de Doutorado de Silva (2007), o Brasil foi o ultimo pais do Ocidente do
continente americano a abolir a escravidao.

Sendo a Lei Aurea, oficialmente Lei de n.° 3.353, de 13 de maio de 1888, que
tornou ilegal a escraviddo no Brasil. Sendo processo de abolicdo da escraviddo dos
negros no Brasil intencionalmente gradual. A Lei Aurea foi provinda pela Lei Eusébio
de Queirds de 1850, que proibia a entrada de africanos escravizados no Brasil, em
seguida pela Lei do Ventre Livre de 1871, que libertou todas as criangas nascidas de
maes escravizadas a partir de entdo, e pela Lei dos Sexagenarios, de 1885, que tornou
livres todos os escravizados com 60 anos de idade ou mais. Os negros libertos nao
receberam nenhum tipo de auxilio do governo para que pudessem sobreviver. Vale
evidenciar que a abolicdo foi um processo de luta da sociedade negra brasileira. Nao
sendo um presente da princesa Isabel, como romanticamente foi construida na memoria
social e através dos livros didaticos escolares. E nesta anélise que me questiono sobre o
que foi a Bahia, o que ¢ a Bahia, ¢ o que pode a Bahia.

O que podemos compreender dos aspectos da cultura baiana perpassa pelo
conhecimento de determinados tracos culturais de raizes africanas, Sweet na sua obra
Recriar a Africa: cultura, parentesco e religido no mundo afro-portugués (1441- 1770),
descreve as histdrias de negros africanos que lutaram para manter o legado cultural de
Africa, 4 medida que se mobilizava a partir e, “pela diaspora luso-africana — de Angola
ao Brasil, do Brasil a Portugal e de volta a Angola”. (SWEET, 2007, p. 30) pois quando

chegavam no solo brasileiro, era perdido os seus lagos familiares, sociais, culturais, e

gla_a_ﬁ;m acessado em 10/06/2023
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definitivamente a sua liberdade. Desta maneira, os mitos, os ritos, € 0S ritmos, se

estabeleceram na formagao da constru¢do de uma cultura negra baiana, e soteropolitana.
2.1 SALVADOR: TERRITORIO DE MEMORIA SENS{VEL.

S3o Salvador, Bahia de S3o Salvador®
A terra de Nosso Senhor

Pedago de terra que ¢ meu

Sdo Salvador, Bahia de Sao Salvador

A terra do branco mulato

A terra do preto doutor

Sao Salvador, Bahia de Sao Salvador

A terra do Nosso Senhor

Do Nosso Senhor do Bonfim

Oh Bahia, Bahia cidade de Sao Salvador
Bahia oh, Bahia, Bahia cidade de Sao Salvador

Salvador guarda mistérios e encantos eternizados em musicas, livros, filmes e
etc. Recebendo o nome de “Roma negra ou Meca negra”, por ser uma metropole com
quase a populacdo totalmente negra e viver o candomblé. De acordo com
o antropodlogo Vivaldo da Costa Lima (1987), a expressdo “Roma Negra” teve
precedéncia da expressdo "Roma Africana”, criada por Mae Aninha, fundadora do Ilé
Ax¢é Op6 Afonja, pois para Mae Aninha, assim como Roma era o centro do catolicismo,
Salvador seria o centro do culto aosorixds. Para o antropdlogo, Ruth Landes
antropologa cultural , em seu livro Cidade das Mulheres (1947), traduziu para a lingua
inglesa a expressdo como Negro Rome, e quando o livro foi traduzido para o
portugués, ficou Roma Negra.

Esta cidade Soteropolitana ¢ palco de um dos maiores carnavais do mundo
(maior festa de rua do mundo, segundo o Guiness Book*). Sob o olhar da Rede das
Cidades Criativas da Unesco ela foi reconhecida como a "Cidade da Musica"?’, pela sua
singularidade no seu fazer musical criativamente miscigenado. Teve o primeiro
Elevador urbano, construido no mundo, o elevador Lacerda, inaugurado em 8 de

dezembro de 1873 em Salvador, com func¢do de transportar pessoas entre os bairros da

Cidade Alta e Cidade Baixa.

% Misica Sdo Salvador 1976, composigdo de Dorival Caymml

1Qaﬂh1m1 acessado em 22/05/2023
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E lindo, € poético, descrever Salvador na sua maxima cultural diversa, mas esta
cidade nao ¢ s6 isso, na cidade, mas negra do ocidente, ndo ha protagonismo negro na

sua coletividade, na sua estrutura e na sua alta economia.

Figura 09: Imagem 11. Fotografia do elevador Lacerda datada entre 1906 e 1912. Foto: Guia

Geografico — Salvador Antiga.

Ao descrevermos a topografia ingreme e montanhosa de Salvador podemos fazer
uma analise sobre a manifestagdo aguda da sua pobreza urbana. Chegando na cidade
pela BR-324, a vemos coberta por concentracdo de barracos que desaparecem no
horizonte como se fossem infinitas. Os bairros que ficam atras da avenida Paralela,
como o bairro da Paz tem seus
aglomerados em iguais condi¢des. A pobreza urbana que se materializou esta por toda
parte em Salvador, misturada, com cor e pulverizada em pontos estratégicos do tecido
urbano continuo.

Os territorios mais pobres de Salvador possuem cor diferenciada. Aos olhos da
sociologa Ise Scherer Warren (2004), “a exclusdo social ¢ racializada, engendrada,
etarizada e espacializada, ou seja, tem cor, género ou sexo, idade e localizacdo. A
pobreza extrema tende a ser preta, feminina, bastante jovem ou idosa e localiza-se nas
periferias urbanas” (2004, p. 58). Podemos aplicar essa afirmagdo sem restricdes a

Salvador, ao fazermos uma comparagao com os escritos de Carvalho e Barreto (2012).
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Vale ressaltar que a segregacdo residencial contribui
significativamente para a reproducdo das desigualdades raciais, na medida
em que a concentracdo dos grupos mais pobres (majoritariamente negros) em
grandes areas homogéneas aumenta a gravidade dos seus problemas, com
uma superposi¢ao de caréncias, uma deterioracdo das condi¢des de vida e um

estimulo a sentimentos de exclusdo e desesperanga, acentuando a

desintegragdo social. (CARVALHO, e BARRETO, 2012, p. 269).

Conduzo minhas inquietagdes sobre a cidade de Salvador, sob uma oOtica
periférica, se a colocamos sobre analise a partir do sistema econdmico do Brasil, pois
ela se localiza no nordeste brasileiro, fora do eixo sul-sudeste, ndo possuindo um
complexo econdmico-industrial como S3o Paulo e Rio de Janeiro, e principalmente por
guardar um dos mais expressivos indices de pobreza®™® que se materializam em seu
tecido urbano. Podendo aqui Salvador, ser um dos maiores aglomerados de imagem
paisagistica favelizada populacional do pais.

Para o geografo Milton Santos (1978), definir o espago ou territério como uma
unica categoria (como se ndo houvesse outras riquezas dentro do territorio, definido
como empobrecido), ¢ uma tarefa dificil e custosa, pois cada categoria dentro dos
estudos geograficos possui diversos significados e alcance, recebendo diferentes
elementos imutaveis, flexivel, permitindo mudangas de sentidos, historicamente
definidos, como ocorreu com o conceito de espaco e de territério. Em Por uma
geografia nova (1978), ao re-conceituar espagco ¢ centralizar e compreender, de como
um conjunto de formas representativas de relagdes sociais do passado, e do presente, e
por uma estrutura representada por relagdes que estdo acontecendo, manifestam-se

através de processos e fungdes. Nas palavras de Santos (1978),

“O espago ¢ um verdadeiro campo de forgas cuja formagdo ¢
desigual. Eis a razdo pela qual a evolugdo espacial ndo se apresenta de igual
forma em todos os lugares”. (Santos, p.122). (...) O espago por suas
caracteristicas e por seu funcionamento, pelo que ele oferece a alguns e
recusa a outros, pela selecdo de localizagao feita entre as atividades e entre os
homens, ¢ o resultado de uma praxis coletiva que reproduz as relacdes
sociais, (...) o espaco evolui pelo movimento da sociedade total. (SANTOS,
1978, p. 171)

r

O Centro Historico de Salvador, ¢ representado nos arredores do Largo do

Pelourinho, ¢ conhecido por sua arquitetura colonial portuguesa com monumentos
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histéricos que datam do século XVII até o inicio do século XX, tendo sido declarado
como Patriménio da humanidade mundial pela Organizacdo das Na¢des Unidas para a
Educagao, a Ciéncia e a Cultura (Unesco) em 1985.

O Centro Historico de Salvador ndo se resume ao Pelourinho. Ele ¢ apenas uma
das partes do Centro, porém ¢ o mais famoso. A cidade conta com mais de 372 igrejas e
as mais antigas datadas do barroco ficam no Pelourinho. No imagindrio popular “365
igrejas na Bahia tém, numa eu me batizei, na segunda eu me crismei, na terceira eu vou
casar com uma mulher que eu quero bem”, dizia a musica de Dorival Caymmi. Os
soteropolitanos dizem que tem igrejas uma para cada dia do ano. Entre as principais
igrejas estd a primeira Igreja construida, a Basilica de Nossa Concei¢do da Praia,
fundada em 1549.

Entdo o que ¢ o pelourinho. O largo do Pelourinho que tem o seu nome oficial
de Praga José de Alencar, e fica situado na parte do Centro Histdrico. O pelourinho foi
um local de muitas crueldades com os negros escravizados. Posso dizer que seu corpus
cultural, tem o cheiro e sabor do azeite de dendé com as baianas de acarajé, seu tecido
visual de imagens artisticas, e suas tramas musicais de tambores.

As narrativas artisticas deste corpus cultural chamado pelourinho, elege praticas
politicas do ativismo negro que se mostram conectadas com as experiéncias de um
fazer, de um reinventar dentro deste monumento historico, enquanto expressao artistico
cultural, nas palavras de Osmundo Pinho, (1998).

Convém dizer que por "Ideia de Bahia" entendo: 1° o "sentimento" de diferenca que nés baianos
temos em relagdo ao resto do pais ¢ do mundo; 2° que este "sentimento" é constituido a partir de
narrativas especificas; 3° que estas narrativas condensam contetidos positivos particulares; 4° estes
conteudos sdo, também, ideoldgicos - no sentido de que agem como "um mapa" para uma estrutura social
tensionada por contradi¢des; 5° que esta ideologia é base para a constru¢do de um consenso politico para

a dominacdo, como ¢ condi¢do de reproducdo de uma multiplicidade de bens simbolicos, negociados no

mercado internacional de cultura. (PINHO, 1998, p. 259).Percebemos que as composicoes
musicais soteropolitanas se relacionam ao sagrado, ao reverenciar as divindades afro
religiosas e também reiteram a sua fungdo politico social, posto que através da
linguagem e dos instrumentos musicais o movimento do samba-reggae estabelece uma
conexao com o simbodlico material e imaterial, afirmando-se como um ritmo politico
afro-baiano. E nessa analise dos discursos musicais sobre raga e racismo, reveladas nas
praticas, que se apresentam como um recorte privilegiado para a compreensdo dos

processos de amalgamas e trocas de saberes entre seus “mundos” locais, micro
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territoriais, para Sansone: “as formacdes étnicas e raciais sdo definidas na interacdo
entre o contexto local e um circuito transatlantico de ideias, categorias, hierarquias e
objetos negros” (SANSONE, 2004, p. 248.). E imprescindivel afirmar a relagdo que a
musica dos tambores de Salvador estabelece com o religioso das matrizes africanas e
catdlicas.

Trazer um conteudo que aparentemente esta totalmente na formalidade, e ndo
deslocar questionamentos sobre o corpus deste tecido social cultural, ¢ ndo
compreender as narrativas sobre as producdes a partir de um sistema de significagdo
social, politico, econdmico e cultural a fim de definir a no¢do de pertencimento a uma
sociedade como um espago comum a todos.

Houve por muito tempo em grande escala um estimulo da folcloriza¢do das
manifestagdes culturais afro-baianas, por isso muitos discursos perpassam na oralidade,
e ndo s6 na memdria escrita. Sendo a oralidade historicamente produzida, ocupando um
lugar sécio-historico de producdo e de difusao de sentidos. Os discursos sdo produzidos
e propagados na materialidade linguistica-oral-discursiva, e da escrita. E preciso
repensar os paradigmas dos discursos produzidos, seja pela oralidade, seja pela escrita,
pois o povo preto vem lutando, desde que foi sequestrado do continente africano para
que suas ontologias e epistemes tenham o direito de existir.

Nao ha uma férmula pronta para essas questoes do fazer e existir negro, para o
proprio negro, mas as inimeras tentativas com acertos € erros, avangos € recuos que
tornam o processo de transmissdo de saber algo tdo rico e necessario na atualidade para
0 POVO negro e para suas geragoes futuras.

Posso pensar o Pelourinho como uma encruzilhada de caminhos, onde a atuacdo
negra rasura os estratos sociais da dominagao colonial a partir dos elementos subjetivos
do tambor, condicionando-os a um espago de ndo escravizado. Na musica “Cartdo
postal” do bloco afro Olodum, a letra faz sua interconexdo com o pensamento do
cientista social Osmundo Pinho (2003) onde para ele o corpo negro “reinventado faz a
reinven¢do” do cendrio da cidade de Salvador, sendo o “Pelourinho ndo é mais aquele.
Olha a cara dele. Vocé ndo fica a toa. Tem muita gente boa. Negros conscientizados.
Cantam e tocam. Pel6 Pelourinho, primeiro mundo Cartdo postal de Salvador
Pelourinho”. O Pelourinho é o bergo das Irmandades dos Homens Pretos, do Rosario
dos Pretos, da Sociedade Protetora dos Desvalidos e da Revolta dos Malés.

O pelourinho tem seus afoxés e seus blocos de samba-reggae que lutam para quebra

dos esteredtipos sobre o negro brasileiro e do continente africano, visto sua
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homogeneidade inexistente. Suas musicas questionam o que se sabe sobre a escravidao
no Brasil a partir da visdo do povo negro. Quando foi iniciado o trafico negreiro entre o
Brasil e Africa. De quais regides da Africa os negros foram sequestrados. Quais eram as
condig¢des dos africanos nos navios negreiros. Quais eram as leis que regulamentavam o
trafico de pessoas negras? Como os africanos eram tratados e de como eram os seus
trabalhos no Brasil. Quais e quantos s3o os reinos africanos. Ha quantos paises no
continente africano. Perceber a complexidade e o desenvolvimento da cultura dos povos
negros em Africa, contradiz os argumentos elaborados pelo locus eurocéntrico de que a
Africa era um continente atrasado e inferior.

A organicidade e a performance politica-poética dessas intui¢des afro-musicais, sao
lugares de fala e de agenciamentos individuais e/ou coletivos. Se dando a partir de suas
experiéncias vivenciadas nas dimensdes dos locais em que elas estdo inseridas ou foram
subordinados a estarem.

Salvador é um territério de memoria sensivel, sua estética estrutural € a memoria

viva de um passado doloroso e sem humanidade, sem humanidade para os povos negros
que aqui chegaram e estdo. Neste rompante de paisagens, culturas e experiéncias, a

subjetividade desta cidade € estruturada por camadas de contradigdes, cabendo a cada
um de nds analisar esse territorio que encruzilhou o Brasil em seus retalhos de

complexidade.
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3.0 MUSICA-TERRITORIO: HISTORIAS NEGRAS IMBRICADAS.

O canto do negro®

Veio 1a do alto

E belo como a iris dos olhos de Deus, de Deus
E no repique, no batuque,

No choque do ago

Eu quero penetrar

No lago afro que ¢ meu, e seu...

A musica enquanto acdo humana estd no convivio coletivo desde os tempos das
“cavernas”, onde se utilizavam pedacos de ossos, madeira, € outros objetos para
produzir sons. Sendo a musica um dos principais elementos culturais e de expressao
para a representacdo da formacdo da identidade individual e coletiva, Vygotsky (1993)
nos declara que hd um poder de comunicagdo nela, onde se “projeta no convivio social
experiéncias vividas e herdadas que articulam estratos de convencdes culturais e
experiéncias empiricas para uma constru¢do de significados que determine a identidade
e um sentido comunitario”. (1993, p.129).

Os estudos do historiador musical Roland Candé (1981), nos conduz para conhecer o
primeiro instrumento humano, no tempo do Antropdides do terciario, pode se afirmar
que esses instrumentos eram divididos em dois, seria a batida com bastdes, percussao
corporal e objetos entrechocados, € a voz com imita¢do dos sons da natureza. Seguindo
esse pensamento, podemos considerar os instrumentos percussivos os primeiros criados
pela humanidade. Os homens da antiguidade ja marcavam o ritmo com os pés batendo
no chao, com pedagos de madeira para se comunicar, sendo que os primeiros tambores
provavelmente consistiam em um pedaco de tronco de arvore, que eram cobertos nas
suas bordas com a pele de algum animal.  Os tambores mais antigos descobertos em
escavacdes arqueologicas pertencem ao periodo Neolitico. Tambores com peles
esticadas foram descobertos dentre os artefatos egipcios, de 4000 anos antes do
calendario de Cristo. A diversidade dos instrumentos percussivos ¢ incontavel. O
tambor era utilizado por diversos momentos, tanto para diversdo, quanto para cultuar
seus deuses, ou para o anuncio de uma luta ou guerra.

A musica para Lundberg (2010), surge e ¢ absorvida como um marcador de

identidades individual e coletiva. Sendo ela responsavel por estruturar e relacionar o

» Musica: 11€ Pérola Negra (o canto do negro). Composigdo: Miltio/Rene Veneno/Guiguio. Interpretagio:
Daniela Mercury.
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senso comum, como o contexto de um ritual ou com o objetivo de edificag@o coletiva de
valores sociais integradores articulam o canto e o ato de tocar instrumentos.

Deste modo a musica emancipa, aliena, e segue orientando como forga nas lutas de
um povo, ou de um grupo, em prol de uma causa humanitaria, a exemplo disso, a
composicao We Are The World (1985), feita por Michael Jackson e Lionel Richie, sendo
gravada por 45 cantores norte-americanos, em prol do projeto USA for Africa (“Apoio
dos artistas unidos pela Africa”.), que tinha por objetivo arrecadar fundos para o
combate a fome no continente africano, arrecadando o montante de 55 milhdes de
dolares.

E sobre estes enunciados que trago os pensamentos do Paul Gilroy em sua teoria
do Atlantico Negro (2001), em que coloca a musica negra como reconstrutora de um
povo que foi dispersado. A musica negra € uma das principais ferramentas de batalha ao
epistemicidio, por que no seu ‘“circuito comunicativo que possibilitou o didlogo de
populacdes dispersas pelas tramas da escravizacdo” (GILROY, 2001, p.20). Através da
misica negra, a Africa se recompde nos saberes e fazeres através de seus descendentes
da diaspora.

Apreender e analisar sobre a amplitude e a profundidade do magnetismo e
complexo, sobre a musica negra da Bahia, ndo ¢ uma missdo destringada no imediato e
desafetada. Quero aqui fazer-se compreender, pensar a musica produzida pela populagio
negra de Salvador, ndo como uma categoria sem-igual, carregada de uma identidade
fixa, mas como uma identidade-musical em constante movimentos de negociacdes
culturais, politicas, pessoais, sociais, e religiosas, articuladas por fluxos de um
proposito, sendo assim possibilitando novos lugares de axiomas. A costura sobre o
conceito de identidade para esta pesquisa, se traduz no ponto de choque, e da trama no
tecido. Os discursos e as praticas desse fazer musical nos convoca para que
manifestamos nossos lugares como sujeitos e interlocutores sociais, no processo que
produzam subjetividades em suas potencialidades, na construgdo de sujeitos aos quais
se pode “falar”.

Pensando na tradu¢dao do que pode vir a ser a forma cultural, e os multiplos
processos de significacdes da disputa pelo real, Oliveira (2012) nos afirma que:

O conceito de representacdo, identidade, sujeito, subjetividade,
objetividade, apesar de serem largamente analisados e ressemantizados,
quando ndo descartados, ainda preservam sua forma cultural helénico-crista.

O que entendemos por forma cultural ndo ¢é, obviamente, o contetido de um
discurso ou narrativa, tampouco suas regras de sintaxe ou de seméntica.
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Forma cultural, aqui, diz respeito ao escopo cultural presente em qualquer
narrativa e espago passivel de lhe dar as condi¢des de produgdo de seu
sentido territorializado. E o contexto investido de sentido. Sentido produzido
na tradicdo do lugar e que, como ja foi largamente demonstrado, de modo
peculiar, por autores como Foucault (1996) e Geertz (1989), muda de acordo
com o tempo e o espaco. E um sentido que resulta em processos multiplos de
significa¢do. Significagdes frutos de tensdes entre interpretacdes varias,
interessadas em disputas pelo real. Real, por sua vez, resultado desses fluxos
de informagdo e poder que alteram os padrdes econdmicos e politicos de uma
dada comunidade, ou mesmo de uma sociedade inteira. A Forma Cultural, no
entanto, ndo ¢ uma estrutura, apenas. Ela é a possibilidade da propria
estrutura. (OLIVEIRA, 2012, p. 34-35.)

Nesse mapa fronteirigo e complexo que € o ser humano, Hall (2006) nos aponta
para refletir que “a identidade, nessa concepcdo torna-se uma ‘celebragdo movel’:
formada continuamente em relagdo as formas pelas quais somos representados ou
interpretados nos sistemas culturais que nos rodeiam.” (HALL, 2006, p. 13).

Cabendo aqui uma transversalidade sobre o olhar ¢ como olhar, no campo
discursivo, e dialdgico essa linguagem representada pelas musicas afro-baianas. Como

nos convida Hall (2008) para que aumentemos nossa lente da percepgao.

Em sua expressividade, sua musicalidade, sua oralidade e na sua rica,
profunda e variada atencdo a fala; em suas inflexdes vernaculares e locais;
em sua rica produgdo de contra narrativas; e sobretudo, em seu uso
metaforico do vocabulario musical, a cultura popular negra tem permitido
trazer a tona, até nas modalidades mistas e contraditorias da cultura popular
mainstream, elementos de um discurso que ¢ diferente — outras formas de
vida, outras tradi¢des de representagdo. (HALL, 2008, p. 380)

Busco aqui no meu processo de observancia do fazer cotidiano, desde os toques
que ecoam ancestrais dentro dos candomblés da Bahia, dos grupos de samba de roda e
samba duro das comunidades favelada de Salvador, dos movimentos de (r)existéncias
dos grupos de capoeiras, e os blocos de ijexa, afox¢, e samba reggae, ouvir os tambores
entoados pelas ruas soteropolitanas, sendo atravessada pela negritude, que desloca
outros encontros entre 0 novo em contato com os antigos, no campo do seus multiplos.
E nesse descortinar que vos convido a seguir e conhecer a multiplicidade cultural da
musica negra, afro-baiana, em um territorio negro, onde o tambor ¢ cultuado, onde o
tambor ¢ a propria cultura na fronteira deste mundo ocidental nao construido para que o
negro exista. Bhabha (2013), traz a sensibilidade plastica para somar nesta inflexdo

sobre a ideia de cultura,

O trabalho fronteirico da cultura exige um encontro com o “novo”
que ndo seja parte do continuum de passado e presente. Ele cria uma ideia do
novo como ato insurgente de traducdo cultural. Essa arte ndo apenas toma o
passado como causa social ou procedente estético, ela renova o passado
reconfigurando como um “entre- -lugar” que inova ¢ interrompe a atuagdo do
presente, o “passado- presente” torna-se parte da necessidade, e ndo da
nostalgia de viver (BHABHA, 2013, p. 29)
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Se a identidade ¢ construida dentro das culturas que estamos imbricados, ela
também ¢ formulada pela composicao da corporeidade. A corporeidade sendo a acao de
um corpo em movimento dentro do seu ritmo social, também ¢é poténcia na relagdo com
o mundo. Segundo Goellner, “um corpo ndo é apenas um corpo. E também o seu
entorno” (GOELLNER, 2008, p.28.) que estrutura a forma de ser e estar no mundo.

Se para Merleau-Ponty (2011), somos inscritos no mundo através do nosso
corpo, € a nossa existéncia se da por meio dele, sentindo o0 mundo com o corpo e todas
as experiéncias que vivemos passam por ele. As questdes do mundo-vida, em todas as
suas nuances, nascem € se encerram no corpo/corporeidade, figurando os aspectos do
nosso existir. Pensar sobre o corpo ao longo da histéria da humanidade ¢ perceber que
ele recebeu significagdes de acordo com a época, as culturas, e as ideologias. Povos
foram instrumentalizados, dominados e cercados, através de um ideal de
corpo-humanidade. Nesse caminho, o corpo do negro foi interpretado como sem
humanidade, sendo assim um corpo destituido de direitos. Ser negro numa sociedade
estruturalmente racista significa ser um corpo para servir, tornando-se um objeto, uma
ferramenta, e apenas instrumento de trabalho bragal, onde “[...] o escravo € visto pelo
seu dono como um objeto, um acessério da terra, um animal humano, a objetivagdo de
um capital; em suma, como um simples instrumento de produg¢ao” (CARDOSO, 1982,
p. 59).

O Brasil ¢ resquicio de uma coldnia, e o seu cenario social tem epiderme preta. E é
nesta ideologia que os corpos negros foram pensando, para terem papeis definidos,
sendo impostos a uma atuacdo que nao coincidem consigo. O corpo negro torna-se
racializado pelos processos subjetivos que sdo apreendidos e estabelecidas diariamente
no racismo. A existéncia para os negros tem o toque do antagonismo, onde s3o precisas
desconstrugdes diarias sobre o mundo branco em cima de ti, da sua corporeidade, sendo
necessaria a autoafirmagdo no seu cotidiano, diante da aspereza de uma sociedade que
nao deixou de ser colonia em pleno século XXI. Cabe aqui aos blocos afro-baianos essa
importancia de fazer o negro refletir a sua necessidade de afirmar a expressividade da
cultura negra e se impor como um sujeito politico.

Podemos analisar a partir do tambor a forma de possibilidades conjuntas de
cocriacao de se expressar na grande presenga das africanias a brasileiro. Sendo também
ele a completude que reflete a necessidade de afirmar a expressividade da cultura negra,

Gilroy explica que “a antifonia (chamada e resposta) ¢ a principal caracteristica formal
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dessas tradicdes musicais negras”, (2001, p. 166, 167). O corpo negro, o ritmo-tambor
demandam lugares de afirmagdo e preposicdes das populagdes negras no Brasil,
possibilitando discursos verbais e ndo verbais, em uma perspectiva que agencia as
experiéncias da populagdo negra, ao conjunto das narrativas presentes nas organizagoes

civis e sociais. Oliveira (2019) concorda que:

O favelado expondo sua propria realidade, e transformando-a em
arte, ainda é assustador demais para uma sociedade acostumada a privilégios
elitistas herdados de um passado escravocrata que ndo se extingue sem agdes
concretas, ¢ que acredita que o escravizado nido pode ser o dono da sua
propria narrativa e expor sua condi¢do, visando a justa mudanga
(OLIVEIRA, 2019, p.39).

Compreender os desafios que estdo dentro da costura no campo da politica, da
cultura, das artes e da musica, passa por interpretar o tambor como um dos personagens,
na luta do desmonte do racismo e contra o pensamento colonizador que marca as
experiéncias dos corpos negros da didspora em suas negocia¢des de sobrevivéncia,
adaptacdes culturais, estéticas, espirituais, no seu fazer epistemoldgico ¢ nos seus

sentidos ontologicos.

3.1 DISCURSO, MEMORIA E ORALIDADE: CONTEXTOS
GEOPOLITICOS DO TAMBOR NA MUSICA NEGRA DE
SALVADOR

Ao fazer uma revisdo bibliografica sobre pesquisas dos blocos afro no panorama
precursor dos blocos negros de Salvador, conheci o trabalho de Antonio Risério (1981),
acredito que o primeiro a tratar

sobre os blocos afro-baianos, trazendo questionamentos de como essas instituigoes
comegaram o processo de reafricanizagdo de Salvador e do carnaval. Ao analisar seu
trabalho, pude perceber como se desenvolveu esse processo de transformagdo do
carnaval, tornando-o palco para afirmagdes e manifestagcdes politico-sociais da cultura
negra.

Surge o trabalho de Osmundo Pinho (2003), que tem por propdsito compreender
como o0s blocos afro-baianos estdo dispostos com os movimentos globais, da
contracultura e da cultura da diaspora. Para Osmundo, embora o seu tema confirme a
crenca de uma Africa como fonte de saberes, os blocos afro-baianos recriam uma Africa
mitica, que funciona como narrativa para as suas criagoes, ligadas a memoria, integrada
com o presente.

Para Gilroy (2001), a musica negra encoraja e amplia suas praticas significantes,
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Trazer a historia da musica negra para primeiro plano encoraja [...]
um registro diferente de conceitos analiticos. Essa demanda ¢ ampliada pela
necessidade de dar sentido as performances musicais nas quais a identidade ¢
elusivamente experienciada das maneiras mais intensas, € as vezes
reproduzida por meio de estilos negligenciados de pratica significante [...]
(GILROY, 2001, p. 166).

Os blocos afro-baianos dentro e fora das suas territorialidades se apresentam
com misturas de cores nas suas roupas, indumentarias e seus turbantes, trazendo novos
olhares e construgdes para questdes ligadas a diversidade cultural. Os Blocos afro
desfilam (r)existéncia.

Em novembro de 1974, em plena ditadura militar, uma comunidade negra de
Salvador, na Bahia, criava o primeiro bloco afro da cidade, inspirado na cultura e
religiosidade africana, nascia o I1€ Aiy€ que se firmava como cerne de protesto contra o

racismo, difundindo um sistema positivo de representacdo do negro.

R

Figura 10: Logomarca do bloco I1€ Aiyé.

O II¢ Aiyé, conhecido como “o mais belo dos belos”, foi o primeiro bloco afro
da Bahia, surgindo no bairro no Curuzu, e subdistrito do bairro da Liberdade, tido como
a segunda maior densidade populacional negra do pais e fora da Africa, segundo dados
do Censo Demografico de 2010, do IBGE. O Ilé faz um novo movimento dentro do
carnaval de salvador, trazendo uma nova maneira de se festejar. Sendo um fenémeno
que surgiu para “reafricanizar” a Bahia e quica o Brasil.

A historia do Ilé Aiyé€ se une e se soma a historia do terreiro 11€ Ax¢é Jitolu e a
sua responsavel, a lalorixd Mae Hilda. A Instituicdo produz a noite da Beleza negra,
onde ¢ eleita a Deusa do Ebano desde 1979, sendo idealizada por um dos frequentadores
do bloco, Sérgio Roberto dos Santos, a partir dos concursos tradicionais de Rainhas do
Carnaval, onde nao se tinha mulheres negras eleitas. No Carnaval, o bairro do Curuzu é
palco de um ag¢do cultural-religiosa, sobre o ato de pedir a beng¢ao, pedir a bén¢do para a
o bloco, que oferece o milho branco cozido e a pipoca (a flor do velho), alimentos de

predilecdo do orixa da paz Oxal4, e de Obaluaié o orixa da saude. Para dar inicio a saida
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https://pt.wikipedia.org/wiki/Oxal%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Obaluai%C3%AA
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do bloco no curuzu soltam-se as pombas brancas e se anuncia a chegada da Deusa do
Ebano eleita no ano corrente e o inicio do desfile do grupo para o Carnaval. Na subida
da ladeira do Curuzu se manifesta uma orquestra de percussionistas.

A mausica afro-baiana, produzida pelo samba-reggae, tem sido um dispositivo de
bem-estar e de combate ao racismo e sexismo, atuando e chamando uma coletividade.
Stuart Hall (2006) salienta que as classes populares aprendem a visibilizar as suas
praticas, pois € nesta viabilizacdo que se encontram as suas poténcias de “expressao de
uma vida social, subalterna especifica que resiste a ser constantemente reformulada
como baixa e periférica.” (HALL, 2006, p.341.).

Sendo o Olodum um dos blocos afro baianos mais significativos da cultura local
do centro histérico de Salvador, posso considerar que ele transforma — ainda que
momentaneamente - o pelourinho numa espécie de quilombo urbano brasileiro. O bloco
Olodum, que na lingua yorubana significa “Deus dos Deuses” ou “Deus maior”, foi
fundado em 25 de abril de 1979, e atualmente tem 59 discos gravados. Ele foi
inicialmente criado como opc¢ao de lazer para os moradores do Maciel/Pelourinho.

O Olodum foi palco, cendrio e cena do Neguinho do samba, onde ele conquistou
a posicao de criador do ritmo do samba-reggae, atraindo varias celebridades da musica
internacional, a exemplo, os cantores Norte-Americanos Michael Jackson em 1996,

Paul Simon em 1992, e o cantor jamaicano Jimmy Cliff em 1988.

Figural1*: Imagem 12. Integrantes do Olodum tocando no pelourinho.

As cores do Olodum formam a base do Pan-africanismo, Rastafarianismo e do
Movimento Reggae. Sendo a cor verde a representacdo das florestas equatoriais da

Africa, o vermelho ¢ o sangue da raca negra, o amarelo o ouro da Africa, o preto € o

Shttps://esquerdaonline.com.br/2019/03/03/vida-longa-ao-olodum-um-salve-aos-seus-40-anos-de-historia
[ acessado em 14/08/2023
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orgulho da populagdo negra, e o branco a paz mundial. O Olodum ¢ considerado uma
das mais importantes expressdes da musica mundial, sendo tombado pela Organizagio
das Nagdes Unidas (ONU) como Patrimonio Cultural Imaterial do Estado da Bahia®'.

Os discursos contra hegemonicos produzidos por estes blocos afros sao
transmitidos pelos seus pares culturais (outros blocos afros). Nao fazendo entre eles
uma competicdo, a fungdo da luta pelo protagonismo negro coletivo ¢ combater as
violéncias decorrentes do processo de escravizagdo. Nesse contexto foram surgindo
outros blocos afros, em bairros distintos de Salvador.

Em Itapua, um bairro que se debruga sobre o mar, nasceu o bloco Malé Debalé
no Parque do Abaeté, em 23 de margo de 1979. Itapua teve inimeros levantes negros,
desde o temido Quilombo do Buraco do Tatu (1744 — 1764), até as revoltas de 1807 a
1814 promovidas por negros pescadores escravizados. O nome do bloco foi inspirado na
populacdo descendente dos africanos, os Malés.

A palavra Malé tem sua designagdo dada aos negros mugulmanos, vale ressaltar
que esta palavra tem origem na palavra Imalé, que significa mugulmano na lingua
ioruba. Os Malés foram sequestrados e desterritorializados para o Brasil no periodo da
colonizacdo portuguesa. Os Malés organizaram a maior revolta de negros escravizados
no ano de 1835, na ladeira da praga, na cidade de Salvador, ficando conhecida como a
Revolta dos Malés (REIS, 2003). Ja a palavra Debalé significa felicidade em yoruba.

Assim o0 Malé Debalé se traduz em “negros felizes”.
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Figura 12%: Imagem 13. Uma das rainhas do bloco Malé Debalé, na Festa de Itapud em 2017.
Foto: Fabio Marconi
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O Bloco promove o Festival de Musica Malé, o Concurso Negro e Negra do
Malé, e o Concurso Negro e Negra do Malezinho onde integra as criangas. O Malé ¢
considerado o maior bal¢ afro do mundo, pois realiza apresentagdes com dois mil
dangarinos atuando conjuntamente e sincronicamente.

O carnaval de salvador apos a participacdo dos blocos afro, jamais seria o
mesmo, pois estes blocos afro-baianos fazem da sua origem uma declaracdo do real, das
suas existéncias, legitimando intrinsecamente o sentido da festa a partir da sua pratica
espetacular de arte de matriz negro-africana com suas dancas, suas polirritmias do
tambor, sua atuacdo no tapete carnavalesco, seus figurinos confeccionados com tecidos
em cores exuberantes, ¢ seus aderecos de palhas da costa e buzios. Guarinello (2001),

entende a festa como um espago e um tempo de exaltacao dos sentidos sociais,

A festa é, portanto, sempre uma producdo do cotidiano, uma agio
coletiva, que se d4 num tempo e lugar definido e especial, implicando a
concentragdo de afetos e emocdes em torno de um objeto que ¢ celebrado e
comemorado e cujo produto principal ¢ a simbolizagdo da unidade dos
participantes na esfera de uma determinada identidade. Festa ¢ um ponto de
confluéncia das agdes sociais cujo fim é a propria reunido ativa dos seus
participantes. (GUARINELLO, 2001, p.972.)

Essa festa convida outro bloco a existir, O Muzenza (JESUS, 1991). O bloco
hoje sediado no Pelourinho, surgiu na Liberdade em 5 de maio de 1981, mas segundo
o Dicionario Cravo Albin, teria surgido na Ribeira, e sido fundado por ex-diretores
do Olodum, Geraldo Miranda (Geralddo) e Janilson Rodrigues (Barabadd). Fizeram
parte da historia do Muzenza os cantores Beto Jamaica e Tatau, ex-vocalista do Araketu.
O Muzenza surge como um tributo ao Bob Marley, que era uma inspira¢do do legado
cultural afro-jamaicano, onde suas mensagens libertarias invadiram o Brasil nos anos
1980. Muzenza ¢ um termo de origem bantu-kikongo, significa Yad do Nagos, nome

dado aos iniciados no candomblé da nagao de Angola.

Figura 13*: Imagem 14. Rinha do bloco Muzenza dangando.

enza acessado em 17/07/2023
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O bloco revela-se como um afro cantado, buscando emergir uma mensagem
libertaria de um mundo acessivel em defesa do povo negro. Sendo o primeiro bloco afro
do Brasil a eleger uma rainha cadeirante, a comunicologa Josy Brasil.

Para estes blocos afro do samba-reggae participarem de forma organizada ¢
necessario que eles venham a ser identificados e reconhecidos como personagens
sociais dentro da tela carnavalesca soteropolitana. E importante ressaltar que mesmo se
passando quarenta anos destes blocos nas avenidas, ainda hoje a sua presenga continua a
ser uma concecao, sendo regida por um jogo de poder, onde ha uma disputa social
acirrada nas suas normas e regulamentacdes, como por exemplo o controle dos horarios
de saida para o desfile, que em sua maioria sdo relegados aos momentos finais da festa.

Sendo o negro a maioria na populacao de Salvador, e tendo e tem ocupado um
espacgo no carnaval como referéncia estruturante, esta condi¢ao poderia indicar seu lugar
privilegiado no carnaval da cidade. Porém, os blocos afros e os afoxés, se instauram na
festa da contradi¢do e da disputa por espago. Cabendo e tendo que se defrontar com
problemas de ordem politico-econdmica, e tendo que resistir e insistir para existir, €
assim conseguem por muita luta um espago, por outro lado garantindo a Salvador e aos
seus representantes politicos, o simbolo do exdtico que promove o sucesso para O
marketing do turismo.

Estes blocos sdo festas, sdo alegrias, mas sdo amor, disciplina, abdicagdo, ¢ a
movimentagdo da esperanca no sentido que tem nas suas estruturas projetos que
orientam, ensinam, ¢ ddo caminhos.

O Ilé Aiyé¢ abriga a Escola Mae Hilda (em homenagem a lalorix4 do Terreiro
Jitolu e matriarca do Il€) criada em 1995 inicialmente para auxiliar as criancas que
tinham dificuldades de aprendizagem na escola, mas se consolidou como escola a partir
da propria necessidade das familias do entorno, trabalhando em consenso as praticas
pedagogicas utilizadas com a Lei 11.645/08, a escola recebe atualmente Oitenta criancas
matriculadas, de 4 a 11 anos. Existe também a Banda Eré, que ¢ um projeto
artistico-pedagogico que tem como foco o ensino da musica, promovendo aulas de
percussdo a jovens. A instituicdo oferece também cursos com temas variados como
cidadania, historia, literatura, satide corporal, danga, canto e coral.

O Olodum possui sua Escola Criativa que desenvolve uma série de cursos, tais
como, oficina de mamulengos, danga, teatro, percussao, dic¢ao e postura de voz, reforco

escolar, iniciagdo musical, ensino de Histéria e Portugués.
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O Malé de Debalé mantém uma escola municipal que atende a cerca de
300 alunos, do pré-escolar até a segunda série, sendo que a creche atende a 214
criangas,
em tempo integral, de 3 a 5 anos. A institui¢do oferece ao publico jovem-adulto aulas
de danga, teatro e musica.

O Muzenza desenvolve um trabalho socioeducativo em parceria com o Projeto
Axé, a Fundacdo da Crianga e do Adolescente da Secretaria do Trabalho, Emprego,
Renda e Esporte (FUNDAC/SETRE) e a Universidade do Estado da Bahia (UNEB),
oferecendo oficinas de formagdo e profissionalizagdo para jovens em situagao de
vulnerabilidade social.

Assim, as praticas construidas e desenvolvidas por estas institui¢des, trazem
principios de uma compreensdo transversal e transdisciplinar, uma vez que dentre os
elementos ontologicos de matriz africana, ¢ da cultura afrodiasporicas, ocorre uma
indissociabilidade organica estabelecida, entre a musicalidade, a corporeidade, e a
linguagem (memoria- oralidade) na producdo de saberes, onde o ludico e os mitos se
constituem como uma maneira de se conceber e interpretar os diferentes niveis da
realidade.

Esta pesquisa, Tambores nas encruzilhadas soteropolitanas: Corpos negros nos
cenarios das identidades femininas ¢é criacdo, visitagao-revisitagdo, comparacao, analise
e questionamentos. Pois revela-se em um processo que necessita do dialogo entre o seu
local. Local esse que me interessava observar desde que debrucei o meu olhar sobre os
blocos afros, no sentido de que foi através e a partir do bloco afro Didd que mulheres
puderam tocar tambor na sua coletividade. Fazendo iluminar possibilidades culturais,
sociais € econdmicas a partir do ser feminino, extrapolando assim “uma ideia” de que
nos blocos afros as mulheres s6 podiam dangar. A Dida chega oferecendo as mulheres a
possibilidade de “ser o que quiserem” nestes espagos. E, € no desfile destas mulheres
que o mundo se movimenta, pois “/..] quando a mulher negra se movimenta, toda a
estrutura da sociedade se movimenta com ela, porque tudo é desestabilizado a partir da
base da piramide social onde se encontram as mulheres negras, muda-se a base do

capitalismo.” (DAVIS*, 2017), diante desse movimento de deslocar o possivel, que se

34 Esta citagio de Angela Davis ¢ referente a palestra: “Atravessando o tempo e construindo o futuro da
luta contra o racismo”, enunciada no saldo nobre da Universidade Federal da Bahia (UFBA), em
comemoracdo ao Dia da Mulher Negra Latino-americana e Caribenha. O evento foi organizado pelo
Instituto Odara, o Coletivo Angela Davis, e o Nucleo de Estudos Interdisciplinar da Mulher (NEIM) da

UFBA.



57

revela possiveis jeitos do negro sobreviver-vivendo, construido incontaveis lagos de
afetividades, e transformando o seu territorio.

O processo de construir, fomentar e formar os territdrios negros que ocupam
estes blocos afro-baianos, segue em gestdo ao rompimento de espagos com circuitos
fechados. Transformando-os em seus multiplos, o lugar se vive produzindo
coletivamente de dentro para fora, e de fora para dentro, por um modelo de dispositivo

coletivo que elabora e reelabora as formas de ser, fazer e estar no mundo.
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4.0 ANYAN: ONILU EM DIASPORA

As narrativas poéticas dos mitos que atravessaram o transatlantico com a cosmologia
do negro africano, fundamentaram a cosmologia candomblecista do Brasil, sendo essas
histérias conhecidas pela palavra iorubana de ltan.

Existe um Itan que fundamenta a proibi¢do feminina de tocar tambor dentro do
territorio sagrado desde a Africa pré-colonial. Esta historia é transmitida pelos povos de
santo mais velhos a fim de que a “tradi¢ao” venha a ser mantida.

Nao irei aqui adentrar o vasto e rico mundo do Candomblé, o que quero, trazendo
este Itan, ¢ compreender o porqué que antes da Dida os blocos afro-baianos nao tinham
mulheres tocando nas suas percussdes, seja apenas uma mulher ou uma quantidade
expressiva do género feminino. Uma das minhas hipoteses, ¢ que mesmo os blocos
afros ndo sendo uma instituicdo de candomblé, a cosmologia candomblecista se fez
presente no fundamento destes blocos. Nao quero aqui trazer aparentemente uma
narragdo, em que os blocos afro-baianos nao viam as mulheres negras como donas de si.
Quero aqui compreender a transmutagdo do mito em seu multiplo, por ele se basear na
bifurcacdo entre o “passado real e o forjado” e contestar as “tradicdes genuinas as
tradi¢des realmente inventadas”, construidas no formal e sendo continuamente
institucionalizadas. Para Giddens (1997), a veracidade da tradi¢do, proporciona o seu
carater genuino, ¢ em nada tem a ver com a sua antiguidade ou com a sua capacidade de
reter com exatidao o passado, mas antes “depende da conexdo da pratica ritual com a
verdade formular.” (GIDDENS, 1997, p. 116).

Em conversas paralelas (2020-2023) de aprendizagem com o Baba (que em yoruba
quer dizer pai), Robson de Tobarajenan, do Ilé Axé Iba Eje Onan, terreiro da cidade de
Salvador, no bairro da Federacdo. Pergunto o porqué de a mulher ndo poder tocar
tambor dentro do candomblé.

Bab4a Robson, conta que na época da criagdo dos orixas, existia um orixa conhecido
como Ayan ou Ayangalu sendo ele um dos seres mais fortes que existiu na terra. E que
foi convidado e desafiado por uma mulher, a arrancar Iroko, a arvore de raizes mais
frondosas daquele reino, a arvore que esta ligada ao tempo, Ayan em sua vaidade,
arrancou Iroko da terra com apenas uma mao, fazendo da sua madeira a matéria prima
para construi o primeiro tambor ritual da historia yorubana. A mulher ficou infeliz com

a ascensdo de Ayan depois deste feito. Ela esperou que ele dormisse, para entrar na sua
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casa e roubar o tambor, e quando a mulher pegou o instrumento para toca-lo, ficou de
bajé no mesmo instante, sendo que ocorreu seu corrimento menstrual, enfraquecendo o
tambor. Ayan ao acordar e ver que algo estava errado com seu instrumento, em que o
couro estava mole, foi at¢é Orunmild, o ser adivinhador, que o aconselhou a fazer
sacrificios para curar o seu tambor, criando o hébito sacrificial de alimentar os
tambores.

Esta em estado de bajé, dentro de uma tradicao Yoruba, ¢ estar impedida de muitas
coisas neste periodo, como nao poder entrar na casa de santo, ndo poder tocar em
instrumentos ou objetos sagrados, € em muitas casas nem em seus pais de santo. Sendo
assim, o periodo menstrual feminino, ¢ atribuido ao negativo. Este Itan contribui para
manutengdo de estigmas pejorativos que desqualifica as competéncias da natureza
feminina.

Analisando este mito, me pergunto se as cosmologias miticas podem ser
inventadas-reinventadas. Se a inven¢ao ¢ concebida por um alguém, esse alguém o faz a
partir de sua perspectiva moral. Como nos diz Bourdieu (1989), sobre as escolhas de
qual histoéria € escolhida para produzir um imaginario simbolico,

As diferentes classes e fragdes de classe estdo envolvidas numa luta
propriamente simbolica para imporem a definicdo do mundo social mais
conforme os seus interesses, ¢ imporem o campo das tomadas de posi¢des
ideolégicas reproduzindo, em forma transfigurada, o campo das posigdes
sociais. Elas podem conduzir esta luta quer diretamente, nos conflitos
simbolicos da vida quotidiana, quer por procuracdo, por meio da luta travada
pelos especialistas da producdo simbdlica (produtores a tempo inteiro) e a
qual estd em jogo o monopdlio da violéncia simbdlica legitima (...), quer
dizer, do poder de impor — e mesmo inculcar — instrumentos de conhecimento
e de expressdo (taxionomias) arbitrarios — embora ignorados como tais — da
realidade social (BOURDIEU, 1989, p.11-12).

Inaicyra Falcao (2006), pesquisadora das tradi¢cdes africana-brasileiras, nos revela
um outro mito sobre o tambor. Ela nos conta que foi uma mulher quem criou o tambor
batd, uma mulher conhecida como Aydtoke.

Nos primordios da civilizagdo ndo existia em Oyo-Oro, cidade
desaparecida, nada conhecido como tambor; ali morava uma mulher chamada
Ayatoke, mas as pessoas a chamavam de Ayan. Esta senhora era estéril,
andava sozinha pelo mato, sempre com um pedago de madeira oco. Um dia
ela viu uma pele de bode e resolveu cobrir as extremidades do pedacgo de
madeira, mas a pele ora ndo se adaptava muito bem, ora rasgava quando ela
batia com um pedago de pau [...] finalmente, um dia, Exu apareceu e lhe deu
tiras de couro de veado a fim de que amarrasse com firmeza o couro no
tronco. E foi nesse momento que o tambor deu um som melodioso. Ayan
comegou a tocar o tambor por toda a cidade, as pessoas corriam para
escuta-la (todos surpresos!) porque nunca tinham ouvido alguma coisa
semelhante antes. [...] Xangd - Orixd do trovdo- na qualidade de rei da
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cidade, quando a ouviu, convidou-a para morar no palacio. Ela tornou-se a
tocadora oficial do palacio de Xangd. Todos sabiam que ela era estéril; no
entanto, mais cedo ou mais tarde ela teria um filho, uma vez que qualquer
mulher estéril que entrasse no palacio de Xang6 tornava-se fértil. E foi o que
aconteceu: Ayan casou-se com Xangd e logo teve um filho que foi chamado
de Aseorogi. Ela passou toda a arte de tocar e construir o tambor para seu
filho. Ayan também ¢, até hoje, o nome dado a todos os membros de uma
familia cultuadora do tambor entre os povos yoruba. (SANTOS, 2006, p. 64)

Aqui apresentei possibilidades narrativas de um tnico elemento, o tambor, e que na
minha compreensao nenhuma dessas oralidades estdo erroneas, o que aprendo aqui, €
que o mito que se faz valer dentro dos territérios de fé dos orixas, ¢ o que certifica o
poder e legitimidade masculina ao tambor ancestral. Podemos e precisamos aqui
também legitimar a importancia do Itan contado por Inaicyra Falcdo (2006), e perceber
que para além deste mito, as praticas de se tocar tambor tanto pelas maos femininas e
masculina, revelam os elementos simbodlicos que configuram os espagos que estdo
imbricados, produzindo simbolos e significados no campo das relagcdes que
movimentam forgas, oriundas das micro agdes coletivas do que a ideia de uma definicao
de lugar.

Os mitos encontram-se em processo de interagdo social, no qual sua existéncia
precisa se ajustar em agoes que desenvolvam pessoas, sua coletividade, e um lugar. Esse
processo de como sua interacdo indica o que fazer, e como interpretar as indicagdes que
o mesmo se propde, inclui simbolos formados por ele mesmo, podendo ser
continuamente sustentado, enfraquecido e transformado, e assim o mito tem o poder de
transformar lugares em espagos, € ndo lugares em lugares a partir da interacdo em rede.
A sociedade humana vive um processo que desenvolve linhas de agdes nas diferentes
situacdes que encontram em um mundo que tudo simboliza, e sdo guiados em suas
orientacdes e acoes pelo significado desses objetos.

A imagem do ser feminino, vem carregada de uma cosmologia ambivalente sobre o
seu poder. Poder esse que cria e destroi, se formos trazer para o escopo desta afirmagao

mito-poético Yorubano do ser feminino desde a criagdo do mundo.
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Figura 14%: Imagem 15. Senhora africana tocando tambor, transmitindo a mensagem do tambor.

De acordo com Santos (2008), no inicio era o nada de uma massa uniforme e
genérica, e que por ordem de Olorum/Olédumare (O Senhor do céu), criou-se Osalé (o
grande genitor do principio do masculino), o ser elemento que fecunda o ar, e a chuva
do céu,
sendo ele a 4dgua-sémen, dividindo com Oduduwa (a grande genitora do principio do
feminino) a construg¢do do aiyé (o mundo). Cabendo a Oduduwa o contorno e firmeza
ao mundo fisico, a terra e seus mistérios, o segredo do liquido branco que garante a vida
no ventre sagrado. Oduduwa modelou, e deu forma a todos os seres viventes, para que
Olorun lhes desse assim o sopro da vida. Oduduwa recebeu de Olorun um igba
(cabaga), chamada Igbadu (a cabaga de Odu), contendo um passaro (eye), que € simbolo
do poder.

O nome Oduduwa significa "a cabaga de onde jorrou a vida". Pois a esse ser foi dado
o direito de da vida aos humanos. A cabacga, é dividida de forma latitudinal,
dividindo-se em duas partes, representando assim o universo, € a sua ligagao entre o céu
e a terra, simbolizando também o utero.

Oduduwa representa o individual e o coletivo da ancestralidade feminina, sendo
reverenciada como uma Iyami (minha mie) ou uma Iya Agba (a mie idosa e
respeitavel). O que me simboliza o ser materno. As Iyami para o povo yorubd, portanto,
sdo as genitoras de toda a raga humana, as maes ancestrais, que podem ver as varias
faces da divindade feminina, ou melhor dos seres femininos. As imagens simbdlicas de

um ser, ndo sdo o proprio ser, pois o ser divinizado, ¢ ininteligivel e invisivel. As

% hitps://yagbeonilu.com/legacy-of-the-drums/#ip-carousel-1558 acessado em 10/06/2023
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construcdes sobre o mito a partir de imagens simbolicas, € que dao visibilidade a esse
ser. Estas imagens sdo a fonte criativa do ser humano. “O simbolo indica, sugere e

estimula” (Neumann,1996, p. 29).

Figura 15: * Imagem 16. Lugar histérico onde Oduduwa, a progenitora dos iorubds, desembarcou
através de uma corrente para encontrar Il1€-Ifé. Este lugar também ¢ conhecido como seu lugar de
descanso final.

Trazendo para andlise o mito da criacdo e o seu dual através de seus elementos,
referido através de figuras simbdlicas como individual e coletivo, o positivo e negativo,
o masculino e feminino, a luz e a escuriddo. Esse dual seria o par do Grande Masculino
e do Grande Feminino, e que para os seres humanos fardo a transi¢ao para o Grande Pai
e a Grande Mae (NEUMANN, 1996.).

A interpretacdo do simbolo para esta pesquisa, ndo o define como um significado
constante, € sim por uma interpretacdo que esta sempre em relacdo a um contexto.
Sendo sua mensagem a conectividade com outros elementos uma vez descoberto seu
nexo ontogénico, “a capacidade de originar, definir e atribuir significados, de forma
livre e arbitraria a coisas e a acontecimentos no mundo externo, bem como de
compreender significados” (WHITE, 2009, p. 9). Na compreensdao do antropologo
americano White, o homem torna-se humano e se diferencia dos demais animais quando

adquire a capacidade de simbolizar.

% Imagem retirada da internet.
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O simbolo cria no humano uma valorizagdo, um sentimento, um lugar, um espago
vivido que carrega consigo afetividade e memoria, apresentando assim caracteristicas
identitarias, relacionais e histéricas. Ao analisarmos o mito da criacdo através de
Oduduwa, o ser mulher, € o corpo ¢ o mundo, correspondendo assim a experiéncia
basica mas fundamental da humanidade, que ¢ a relagdo do Feminino, em que além de
ser vivenciado por si proprio, também sera vivenciado pelo Masculino, trazendo aqui o
equilibrio, para “O interior do corpo ¢ arquetipicamente idéntico ao inconsciente, ao
“local” dos fenomenos psiquicos que, para o ser humano, ocorrem “dentro” dele e “nas
trevas”, as quais como a noite, sdo um simbolo tipico do inconsciente”. (NEUMANN,
1996, p. 47).

O ser feminino aqui teria sido criado nas multiplas possibilidades de existir, podendo
ter “estes dois tipos de carater, ndo se excluem desde o inicio, ao contrario, eles se
integram e interagem, sob multiplas formas [...]Jno entanto [...] observa-se quase
sempre a dominancia de um deles”. (NEUMANN, 1996, p. 38). O Corpo ¢ um signo, na
traduc¢do destes simbolos, que em sua forma fisica tem a funcao de indicar alguma outra
coisa, em sentido de ser inseparavel de sua forma as manifestacdes do carater de
transformagdo que divergem no homem e na mulher. A mulher, enquanto ser feminino
vivencia a nivel do seu proprio corpo, em si e fora de si, os trés mistérios ligados ao
sangue, sendo a menstruagdo a transformacdo do sangue vivo em um sangue morto, a
gravidez a transformacdo do sangue em vida, e a amamentacdo a transformagao do
sangue em leite. Esse mistério do ciclo menstrual conduz a experiéncia pessoal de sua
propria fecundidade, fornecendo ao humano, a simbologia do “mistério” da vida, e
assim extrapolando o que veio a se tornar, em estado materno, um objeto de respeito,
temor, adoragao e culto.

As Obirins (que em yoruba quer dizer mulher) na cosmologia yorubana pode assumir
varios papéis sociais como a de uma mae, a de uma esposa, a de uma filha, a de uma
lider espiritual, ou mesmo uma feiticeira. O caminho trilhado por mulheres depende de
como percebem a posicdo que ocupam em diferentes manifestagdes do social. O
caminho da mulher torna-se uma encruzilhada e serve como ponto de encontro de
diferentes caminhos que ndo se fundem numa unidade, mas seguem como pluralidades”
(ANJOS, 2008, p. 80.).

O Onili na cosmovisdo dos povos yorubds ¢ um sacerdote do tambor. Ha uma
iniciagdo especifica para este fim, muitas vezes indicada por Ifa (oraculo africano dos

povos yorubas). Apos a iniciagdo o representante do tambor, recebe um tambor que
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passa a ser seu amigo inseparavel, o tambor na verdade ¢ um assentamento de Orix4, o

nome desse Orixa é Ayan, e tem 0s seus mistérios.

Figura 16*": Imagem 17. Mulheres tocando Tambor. O grupo Tambor de Crioula de Sdo Benedito, s6
tem integrantes mulheres, tendo surgido na comunidade quilombola Santa Rita/Bequimdo do Maranhao,

em 2005.

A ligacdo do culto ao tambor negro, extrapola o género, extrapola a nagdo, mas se
liga ha uma reconfiguragio do mitico sobre a Africa, como acontece em solo uruguaio,
com os Afros-Uruguaios, no documentdrio “Somos unidos pelo fogo” (2017), eles
retratam a manifestacdo cultural do tambor como patriménio imaterial, de um saber

localizado e transmutado.

Figura 17%%: Imagem 18. Documentéario Sonidos del Fuego, de Maria Cabrejas, produzido na
Argentina, em 2017.

dito- celebra seis- anos de-atividade/ acessado em 10/06/2022
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A mulher negra da didspora ¢ uma representante do tambor, ¢ uma Onila. O tambor é
que traz sonorizagdo paras as suas vidas. O tambor ¢ o elemento do discurso das suas
vidas no seu cotidiano, e a partir do seu fazer, do seu conhecimento adquirido na
organizacao coletiva de se tocar o tambor, € que se soma as experiéncias do lugar onde
vivem, articulando e agenciando didlogos para um melhor sobreviver-vivendo.

A mulher negra diasporica configura-se em um movimento de fluxos desejantes, que
rasuram os territérios hegemonicos de poder, marcando a transmissdo de saberes € a
transforma¢dao de um movimento linear alternativo em circular continuo, como uma
encruzilhada por meio de agenciamentos coletivos e individuais, na configuragdo de

novos espagos subjetivos constituidos a partir do cotidiano nos seus microterritorios.
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5.0 DIDA: MAPEANDO CONFLITOS, AFETOS, E (R)EXISTENCIAS

Figura 18. Simbolo da Dida

Quando toco®

Sinto no pulso a for¢a do criar, do criar
Quando toco

Eu sou quem gera o mundo

Eu sou Dida

Quando toco

Eu sou uma deusa no universo
Sou uma flor / Sou uma flor
Quando toco

Eu sou magia negra

Eu sou o0 amor

Sou Dida /O sol de dar

Luz e estrela cadente a deslizar
Soa Did4 / Pro sol te dar
Cristalismo de dgua e te banhar

A Dida enquanto Associagdo Educativa e Cultural (ONG), foi fundada em 13 de
dezembro de 1993, com objetivo através da arte-educacdo a partir do tambor
proporcionar uma melhor qualidade de vida para mulheres e criangas da regido e seu
entorno.

A palavra Dida significa “o poder da cria¢do”, na lingua africana ioruba. A Did4, tem
como eixo norteador tratar das questdes sobre a cultura negra, oferecendo oportunidade
as mulheres de aprender a tocar percussdo, € neste processo se profissionalizar como
musicista, as ajudando a perceber a sua for¢ca e a importancia de ser mulher nesta
sociedade. O simbolo da Did4 foi inspirado no povo africano Fon/Ewé.

O precursor da Did4, Antonio Luis Alves de Souza, conhecido como o Neguinho do
samba, era do grupo afro Olodum, ao passar do tempo neste mesmo grupo, ele
questionava a auséncia das mulheres na percussdo e nisso se pensou em oferecer a
oportunidade para que mulheres pudessem aprender a tocar. Neguinho do samba ja

havia feito muitas tentativas de inserir mulheres no meio da musica percussiva baiana,

39 Composigio de Viviam Caroline de Jesus, do album A Mulher Gera O Mundo (1997) da Banda Dida4.
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antes a Did4d ser criada, porém sem resultados. Neguinho do samba, com um
pensamento para além do seu tempo, um pensamento afro-futurista, saiu do Olodum
para se dedicar exclusivamente ao seu sonho de projeto, e criou a Banda Did4, exclusiva
de mulheres.

Neguinho do samba criou assim a Associacdo Educativa e Cultural Dida,
viabilizando e propiciando as mulheres adentrar ao mundo do Samba-reggae, nao sé

com as suas dancas, mas com um futuro fazer musical.

Figura 19: Imagem 19. Fotografia de Neguinho do samba

A primeira musica The Obvious Child, do dlbum The Rhythm of Saints (1990) de
Paul Simon™®, foi gravada com os tambores do Olodum, quando Neguinho do samba era
maestro e produtor musical da banda. A gravacdo deste dlbum foi indicada a duas
categorias de premiacdo do Grammy Awards, sendo de melhor dlbum do ano e de
melhor produtor do ano. E € nesta oportunidade que a vida nos oferece e que temos que
abracar, e que surge a grande oportunidade de Neguinho do samba continuar com seu
projeto visiondrio, de uma escola de misica percussiva para mulheres.

Paul Simon decidiu presentear Neguinho do samba com um carro importado, em
gratiddo ao sucesso que alcangou com o dlbum, porém Neguinho do samba ndo aceitou
e contou ao Paul Simon sobre a sua vontade de formar um grupo percussivo feminino e
sobre ndo ter um local adequado, que seria “o quartel general destas mulheres”. O Paul
Simon decidiu entdo o ajudar nesta empreitada. Sendo assim, Neguinho do samba o
indicou a compra de um casardo em ruinas, na Rua Jodo de Deus, nimero 19, no

Pelourinho, onde hoje € a sede da Dida.

40 Cantor e compositor norte-americano de musica folk rock, fazia parte da dupla Simon & Garfunkel. E
considerado um dos 100 melhores guitarristas de todos os tempos, pela revista norte-americana Rolling
Stone.
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Figura 20: Imagem 20. Paul Simon gravou com o Olodum no Pelourinho em 1990. Fonte:

Jornal A Tarde.

E chegado o momento de abrir as portas da minha etnografia deste campo de
pesquisa, que € o meu proposito de estudo, sendo que a partir dele faco esta costura
interdisciplinar entre o passado, o presente e as possibilidades afro-futurista (O termo
busca descrever a partir das criacOes artisticas € por meio da fic¢do cientifica, outros
futuros para as populacdes negras) da mulher negra que faz do tambor o elemento que
articula suas lutas cotidianas.

Ao fazer um levantamento e revisdo sobre as referéncias bibliograficas ja
inscrita sobre a Did4, encontramos duas pesquisas que analisam a importancia da banda
Dida tanto para o samba-reggae, quanto para o tecido cultural de (r)existéncia da cidade,
e dentro deste processo do cotidiano destas mulheres, que estas pesquisas se conectam e
comunicam-se.

Ao analisarmos a pesquisa de Camila Lessa de Almeida, com sua dissertagdo de
mestrado (2013), “ds condicées de trabalho das percussionistas da banda Didd.” Onde
seu estudo avalia a exposi¢ao ocupacional ao ruido das percussionistas da banda Dida,
na exposi¢do do carnaval de Salvador. A autora descreve sucintamente as condi¢des de
trabalho das musicistas, inclusive os aspectos ergondmicos, considerando a existéncia
de fatores culturais que contribuem para a exposigao.

A pesquisa de Viviam Caroline Queirds, de dissertagdao de mestrado (2016), com
o titulo “Quilombo de tambores: Neguinho do samba e a criagdo do Samba-reggae
como uma tradi¢do negro baiana.”, traz a sua propria experiéncia e olhar sobre o
tambor, o samba-reggae ¢ a Did4a, sendo ela uma ex-integrante da banda. Neste fazer
ver, ela se propoe a analisar a percepgao sobre a criatividade de Neguinho do samba na

elaboracdo do samba-reggae, onde “/...] defende que o samba-reggae possibilita a
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criagdo de uma tradi¢do negro-baiana inspirada na principal estratégia de libertagdo
da populagdo negra escravizada, o Quilombo de Palmares. A partir de sua capacidade
de reconectar individuos, a ritmica do samba-reggae se revela como uma ferramenta
eficiente no deslocamento do poder. Ele ¢ capaz de elaborar novos discursos sobre a
pele dos seus agentes, interferindo sobremaneira na estética, na gestualidade e na
produgdo literdaria de um importante movimento musical instalado na cidade de
Salvador.” (QUEIROS, 2016, p. 6).

Estas duas pesquisas se somam e enriquecem o meu olhar sobre a minha propria
pesquisa com a Did4, pois o que nds temos como premissa comum, € 0 corpo enquanto
representante de simbolos, criador de encontros e de afetos. O corpo, tem seus tracos,
suas marcas, e intimidades. O corpo nestas pesquisas que se incorpora a minha, fala das
intensidades vividas por mulheres negras que tocam o tambor, onde suas marcas se
insere em uma definicio de corpo que "[...] por entre tantas aberturas, por entre
inscri¢des continuadas e laminas tornadas possiveis, [...]" (COSTA, 2012, p. 21.) se
(re)inventam na sua (im)postura de mundo (in)tratavel.

O corpo negro experiencia todos os dias o seu lugar de estar em uma prisao, uma
prisdo onde os dedos lhe apontam, os dedos sociais do racismo. Se a memoria se
inscreve no corpo, € o proprio corpo, ¢ corpo enquanto memoria, a validagdo do
pensamento que vibra no corpo, ¢ desde o corpo e a partir do corpo. Encarar e desafiar
novas praticas tendo o corpo como ponto de partida, de um jogo ritmico que adequa
alguns signos localizados, ¢ (re)configurar processo de recepcdo, decodificagdo e a
projecdo simbolica das dindmicas construidas. Nogueira (1998), relaciona o corpo como
processo de soma, no momento em que cria e junta as partituras que se fazem presente a

partir dos questionamentos da ordem do simbdlico,
A imagem do corpo ndo se relaciona somente com o imaginario, ¢
também da ordem do simbolico, representando um signo da estrutura

libidinal como o cerne de um conflito, que devera ter seu entrave desfeito

(NOGUEIRA, 1998, p.73.)

O movimento que as mulheres afrodiasporicas atravessam na constru¢do do seu
corpo € o que esse corpo pode vim a ser, € a necessidade que salta aos meus olhos,
enquanto processo descristalizador de pensamentos engessados em um movimento que
dita que corpo pode se “humanizar”. Humanizar o corpo negro ¢ permitir-se pensar
sobre ele. Este corpo que precisa ser compreendido, nos seus processos carregados de

afetacoes, e sensibilidades (im)perceptiveis.
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Conduzo esta pesquisa fundamentada sobre a dtica, de uma ética do respeito a
vida humana, e de uma estética que ndo romantiza esse mundo social, onde o corpo
negro nao possa estar, onde o corpo negro estd em um emaranhado de fios do estigma.
Esta pesquisa se fundamenta nas diretrizes e regulamentagao éticas deste estudo que
envolvem seres humanos, tem como base a Resolugdo 446/12*! de 13 de junho de 2013,
cujos os cinco referenciais éticos bdsicos sdo: autonomia, ndo maleficéncia,
beneficéncia, justica e equidade. A ética desta pesquisa implicou em proteger as
interlocutoras em sua dignidade e autonomia, trazendo a explicagdo sobre ndo querer e
parar as entrevistas a qualquer momento que se sentisse prejudicadas, pois o proposito é
oferecer 0 méaximo de beneficios para os sujeitos envolvidos e a instituicdo ao qual
fazem parte, respeitando sempre os valores culturais, sociais, morais, religiosos € éticos,
como também os hdbitos e costumes.

As mulheres da Banda Dida obtiveram toda informacgao sobre o que consiste em
esta pesquisa, € a metodologia usada, elas ficaram a par de seus direitos de ndo
participar a qualquer momento, as fotografias, filmagens, e anotacdes de observagdo de
campo foram desempenhadas com consentimento das participantes, que tiveram seu
direito ao sigilo dos registros realizados.

As entrevistas com as musicistas ocorreram na sede de funcionamento da ONG e
Banda Did4, localizada no Pelourinho, respeitando as suas disponibilidades, os seus
habitos e a suas privacidades, bem como os direcionamentos e os valores culturais,
sociais, morais, religiosos e éticos da comunidade que constitui a ONG.

O material e método elaborado perpassou por uma metodologia qualitativa, pois
analisa os significados das acdes e das relagdes humanas. De acordo com Gerhardt e
Silveira (2009), na pesquisa qualitativa o que € realmente significativo € um tipo de
compressao mais aprofundada do objeto de pesquisa, levando em conta suas formas de
sentido, narrativas e corporeidades. Dessa forma, a coleta de dados qualitativa de
observacdo de campo, e as entrevistas semiestruturada-aberta se complementam no
estudo de compreensao da realidade das percussionistas da Banda Dida4.

O método de pesquisa enquanto abordagem ¢ desenvolvida como qualitativa, ¢ a
sua finalidade, trata-se do tipo exploratoria adotando como procedimento a observagao
participante em campo. Para andlise de conteudo se utilizou ndo s6 mensagens da

linguagem formal, mas também as expressdes dos sujeitos sociais, produzindo um
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conhecimento que se constroi na interagdo entre pesquisadora e pesquisadas codificando
os dados e transformados em simbolos, a anélise correspondera a procura do sentido,
interpretando o significado das respostas e dos dados coletados.

A banda Didd € integrada s6 por mulheres, que majoritariamente se
autodeclaram negras. A maior parte destas integrantes € da faixa etaria jovem-adulta (20
a 35 anos), e de baixa renda. Somente mulheres podem entrar na Sede da Dida e
participar das atividades desenvolvidas, sendo seu quadro de professores do sexo
feminino. Meninos na sua faixa etdria infantil, participam dos cursos oferecidos pela
banda no turno oposto da escola formal.

Fotografia com imagem das primeiras integrantes da Did4, e atriz Thais Aratjo

vivenciando a experié€ncia de se tocar tambor, apenas por e com mulheres.

Figura 21: Imagem 21 (acervo Did4). Thais Aratjo tocando.

A banda Did4, possui duas bandas oficiais, uma ¢ a “Banda Show” e a outra
“Banda Peso”. A banda show ¢ composta por sete percussionistas, apresenta-se em
palco e viagens nacionais e internacionais. A banda peso, cujo numero de integrantes
pode variar de 22 (ensaio de rua) a 78 (Carnaval), apresenta-se no Carnaval e ensaios,
onde ¢ requerida uma maior quantidade de musicistas percussionistas. A banda hoje tem
um total de aproximadamente 85 percussionistas.

A Dida enquanto ONG, oferece projetos educacionais com diversas aulas, dentre
elas a de danga afro, de canto, de percussdo, e de capoeira. As atividades sdo voltadas

para a valorizagdo feminina, na soma da elevacdo da autoestima, e melhoria na
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qualidade de vida. O Bloco ndo vende fantasias (Abadas) para o carnaval, porém as
trocas por alimentos nao pereciveis. Permitindo e proporcionando desfilar ndo somente
as alunas do projeto, mas qualquer mulher que queira. Os alimentos arrecadados sdo
distribuidos a institui¢des carentes da cidade, no dia 8 de margo, dia internacional da
mulher, beneficiando criancas e idosos.

As Dbandas percussivas de samba-reggae manuseiam basicamente seis
instrumentos percussivos, sendo eles, o repique, o tarol, a marcagdo de um, a marcacao
de dois, fundo e timbau.

O tambor de marcacao de um, e de marcagdo de dois se localizam nas linhas
medianas, ¢ o tambor de fundo na ultima linha da banda por terem um som mais grave,
sdo instrumentos de maior porte com 20, 22, 65 e 24 polegadas de didmetro. Ja o
repique € o tarol sdo instrumentos de pequena dimensdo, tendo 14 polegadas de
diametro, e de uma sonorizagdo mais aguda, se alinham de frente da banda. O timbau ¢
um instrumento comprido que também tem uma sonorizacdo aguda e mediana, se
posicionando na linha da frente da banda. A maestrina da banda fica a frente para todas
as percussionistas, ¢ de costas para o publico, pois portando duas baquetas nas maos ela
rege a Banda. A organiza¢do da banda se alinha neste sentido, para que haja harmonia
entre os instrumentos, harmonia essa da percepcao da escuta, de um tambor com o
outro. Os instrumentos percussivos que as musicistas tocam sdo fixados a cintura com
um talabarte.

A Dida quando comegou nos anos 90, ndo possuiam instrumentos proprios e
treinavam em cavaletes improvisados (por Neguinho do samba) que ndo produziam
som, as baquetas eram cabos de vassoura cortados. O cenario s6 foi mudando a medida
que Neguinho do samba fazia shows no Olodum, e investia o seu dinheiro na compra de
materiais para fabricagdo de instrumentos de percussdo para a Dida.

Até os finais dos anos 90, os instrumentos percussivos em sua composicao
tinham madeira, couro e ferro, tornando-os mais pesados, para que uma mulher pudesse
carregar e tocar. Neguinho do samba, percebendo isso, investiu em pesquisas empiricas
sobre novos materiais para elaboragao dos instrumentos percussivos, € encontrou no
aluminio e na pele de fibra materiais mais leves para sua constru¢do. Proporcionando
conforto para as mulheres da banda Did4, havendo assim modificado e adaptado, o

tambor, tornando-o mais leves para o corpo e a for¢a feminina (MOURA, 2006).



73

Iconografia da organizacio da banda Dida

FUNDO

& & 8 oy ey ey

REPIQUE TAROL

N MAESTRINA \\ TIMBAU




74

O corpo tem muitas partes, e os instrumento tocados e carregados por essas
mulheres sdo uma parte deste corpo, essa parte precisa se conectar com 0s outros
pedacos do corpo, para que corpo-mente-espirito se performe em um corpo-aberto, que
reconheca a importancia das partes do seu corpo para demonstrar a beleza que os
fragmentos contém em si mesmos, sem haver a necessidade de reencontrar a unidade
total de um sentido. A tecnologia destes corpos cria multiplas experiéncias estéticas
entre a relacdo espaco-tempo-corpo para mediagdes da realizacdo do sensivel,
possibilitando assim a constru¢ao de um espago social.

A musica negra dos blocos afro deslocou-se das favelas de Salvador para ocupar
outros locais de destaque no cenario musical afro-brasileiro, atraindo o olhar do mundo
para esta “nova” musicalidade, que misturava o samba duro e as batidas do reggae
jamaicano (GUERREIRO, 2000). A primeira apari¢ao da banda Dida, foi em frente ao
Mercado Modelo, na procissao da lavagem do Bonfim em 1994, chamando a atengdo de
todos que estavam em volta, tanto pelo olhar curioso do novo, quanto pelo
estranhamento de mulheres e com mulheres tocando samba-reggae. Os questionamentos
eram varios, de categoria, “[...] ndo tem roupa para lavar em casa, ndo, minha filha?
Vai lavar o prato!” (GUERREIRO, 2000). Neste ponto da histéria da banda Dida,
podemos observar pelas lentes de Patricia Hill Collins (2019) as imagens de controle
que querem retratar as mulheres afro-americanas com os esteredtipos da matriarca, da
mae dependente, e da mulher sexual. A Dida ao adentrar este espago de festa, desafiou e
continua desafiando tais imagens de controle.

A banda Didd Em 1997, grava seu primeiro e Unico disco compacto, “Dida
Banda Feminina - A Mulher Gera o Mundo”, no qual a sua inspiragdo foi Anastacia,
mulher negra escravizada, que utilizada a méscara de Flandres até o fim da sua vida, em
represalia por sua resisténcia ao assédio sexual do filho do seu escravizador e pela
inveja das mulheres brancas desta familia.

Decido aqui, ndo expor a imagem do disco, pois tem a caricatura de uma
possivel imagem de Anastacia com este flandres. Acredito que imagens tem sentidos
complexos, e podem dar continuidade a uma naturalizacdo Uinica da imagem do negro,
enquanto ser desumano, sem alma. Condicionando uma visdo que perpetua sobre o
imaginario simbolico, que o corpo negro a tudo suporta, como maus tratos psicoldgicos

e castigos fisicos.
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Em 1996, a Dida ¢ convidada a participar da gravacao da trilha sonora da musica
"Luz de Tieta®” do filme “Tieta do Agreste”, dirigido por Caca Diegues. No mesmo
ano fazem uma turné nacional com Caetano Veloso, realizando shows nas cidades de
Salvador, Belo Horizonte, Rio de Janeiro e Sdo Paulo. A banda Didd em 1997,
participou do Panorama Percussivo Mundial (PERCPAN), no Teatro Castro Alves,
juntamente com artistas como Elza Soares, Gal Costa, Nana Vasconcelos, e Gilberto
Gil. O presidente americano Bill Clinton ao visitar o Brasil no governo do ex-presidente
da republica Fernando Henrique Cardoso em 1998, foi recepcionado pela banda Dida no
Palacio da Alvorada. Em resposta a esta apresentacdo a banda recebeu uma carta de
agradecimento do presidente americano.

A Dida ¢ uma instituicao que representa a possibilidade de muitas oportunidades
para estas mulheres, como a de melhoria de renda, ja que ao se profissionalizar como
musicista, estas mulheres podem tocar em outros lugares, para angariar outras fontes de
renda. E também ao participar da banda, a ONG oferece alguns suportes sociais.

Os recursos da ONG sdao obtidos por doacdes de variados tipos de
patrocinadores, apoio governamental, apoio de entidades estrangeiras, ¢ das vendas dos
produtos produzidos pela Did4. A banda Did4 ndo tem condicdes financeiras suficientes
para pagar um padrdo de no minimo um salario minimo as suas musicistas. Quando ha
pagamentos funciona por “caché”, quando ocorrem eventos pagos, nos quais se incluem
oficinas de percussdo, shows dos mais variados e casamentos. Essa forma de
remuneracdo ndo acontece s6 com a banda Did4, pois nas informagdes informais a
grande maioria dos musicos de Axé na Bahia é pago por show, como prestacdo de
servigo, nao havendo regularizagdo da relagdo trabalhista. As musicistas da Did4, tem
outras formas de buscar seu sustento, como de trabalho freelance, empresas de
telemarketing, e de servigos gerais nas casas das pessoas.

A vida das percussionistas da Did4 ¢ atravessada por marcadores sociais da
desigualdade de raga, género, classe e da violéncia, busco analisar estes fatores a partir
dos estudos da teoria interseccional (Kimberlé Crenshaw,1989). Violéncia essa que
perpassa por dimensdes do basico na luta pela sobrevivéncia. Muitas destas dimensoes
para Collins (1998), que enredam a vida das mulheres negras e que estd no controle € na

manuten¢do das ideologias dominantes acerca das suas realidades atuando no sentido de

42 Fonte: http://www.youtube.com/watch?v=wRFSOxTmrAk acessado em 14/04/2023
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dificultar, desestabilizar e suprimir a vida de mulheres negras e, consequentemente, as
produgdes da vida destas mulheres. Em primeiro, a dimensdo econOmica que as
empurrou, € continua as a empurrar a trabalhos domésticos tomando grande parte do
tempo dessas mulheres na luta pela sobrevivéncia. Em segundo, a opressao politica que
lhes retira direitos e privilégios atribuidos a homens brancos, a dimensao ideologica que
faz predominar imagens das mulheres negras de forma depreciativas, como a da
empregada, das mulheres que oferecem seus corpos, que justificam a opressao por meio
de estereotipos negativos. E, consequentemente, a dimensdo subjetiva que constitui o
ponto méaximo das outras, criando as condi¢des de possibilidades que afetam de forma
visceral a subjetividade da mulher negra, confinando um circulo de opressdo que a ela

se impoe tanto em termos historicos quanto sociais.

5.1 MANIFESTAR, PERFORMAR: CORPOS NEGROS FEMININO

Contar uma historia envolve o processo do encantamento, a partir da linguagem que
se usa, do tom que se escuta, dos gestos que se correspondam, do jogo matematico que
produzem o despertar dos sentidos, ¢ assim ndo se perder o espectador.

A Didé quando vai para ruas com seus tambores amarrados na cintura, esta contando
a sua historia, histéria de amor, de luta, de forga, de coragem, de (r)existéncia, de
possibilidades do poder sonhar, e da poténcia sobre experienciar o protagonismo
feminino.

Cada percussionista da Dida estd escrevendo a sua propria trajetoria, com a sua
forma de tocar e sentir o tambor, a sua forma de ritmar a vida a partir do samba-reggae.
Para Conceigdo Evaristo (2020)*, estas mulheres estdo escrevivendo suas

sobrevivéncias-vivendo.

[...] escrevivéncia é um caminho inverso, é um caminho que borra
essa imagem do passado, porque ¢ um caminho ja trilhado por uma autoria
negra, de mulheres principalmente. Isso ndo impede que outras pessoas
também, de outras realidades, de outros grupos sociais ¢ de outros campos
para além da literatura experimentem a escrevivéncia. Mas ele ¢ muito
fundamentado nessa autoria de mulheres negras, que ja sdo donas da escrita,
borrando essa imagem do passado, das africanas que tinham de contar a
historia para ninar os da casa-grande. (EVARISTO, 2020.)

A Didé4 segue escrevivendo e mapeando paisagens por onde passa, com 0s

corpos metaforicos e metafisicos das e com as suas percussionistas. Este percurso ¢ um

_msanm[ acesso em 14/05/2023
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processo gerador de conhecimento. Onde quem escreve aprende, e quem 1€ aprende.
Sujeito e objeto nao se dissociam, mas caminham juntos.

Escreviver o meu campo, ¢ compreender o respeito do sigilo a pesquisa, €
escolher, que conto vou contar, pois as escolhas sobre o que se conta ¢ um ato politico.
Apresentarei aqui algumas falas das entrevistadas, mantendo aqui o sigilo sobre suas
identidades. Com algumas dessas falas, pretendo costurar a proposta dos objetivos desta
pesquisa, que ¢ examinar quais categorias do significado representacional,
identificacional e acional sdo uteis para o estudo de raga, género, e classe em uma
perspectiva interseccional na vida cotidiana destas mulheres.

Para realizacdo da minha observa¢ao de campo, houve uma aproximagao do meu
eu-pesquisadora com o lécus deste estudo, que foram os ensaios e apresentacoes da
banda. A primeira fase da observagao participante foi viver a experiéncia da aceitagdo
das interlocutoras pesquisadas, permitindo-me acessar os seus cotidianos, sua estrutura
social, cultural, politica e econdmica. O periodo de observagdo foi desenvolvido no
periodo de 12 meses. As entrevistas foram realizadas com o intuito de analise sobre a
realidade do campo estudado. Os dados foram registrados a partir do diario de campo
onde expus 0 que era mais relevante ao meu olhar. A partir da percepgdo da Evaristo
(2020), manuseie a técnica de entrevista narrativa, que consiste em reconstruir
acontecimentos sociais a partir da perspectiva das interlocutoras (JOVCHELOVITCH
& BAUER, 2002). A andlise das entrevistas consistiu em contrapor, a uma revisao
critica da literatura, a respeito do que esta pesquisa se propoe.

Para as mulheres Did4, tocar os tambores, produzir musica, se ouvir tocar, ¢ um
momento unico, ¢ de grande satisfacdo. Minha percep¢ao sobre esse sentimento que o
tambor traz para vida delas, se da, quando analiso uma das respostas das entrevistadas,

ao perguntar o que ¢ o tambor para si, 0 que seria fazer musica através do tambor.

“[...] depois que se toca uma primeira vez, vocé quer de novo, é de novo, mas
ndo é uma diversio. E algo muito maior, que ndo dé pra explicar. Vocé alimenta uma
parte de si mesma, uma parte espiritual, que ndo é fisica, é um prazer que ndo consigo
descrever, isso de produzir o som, através das proprias mdos, com 0 Seu corpo
ritmando, de ver as pessoas deslumbradas e interagindo com o que vocé esta fazendo.”
(E-A)

A partir da resposta da E-A, me proponho a analisar, qual € o sentido da pratica de se
tocar o tambor, o samba-reggae a partir de mao feminina. Seria um imbricamento de um
ritual performativo, como nos propde pensar Leda Martins (1997), que sendo pelos
processos de ritualizacdo e reatualizagdo dos pensares-saberes-fazeres que essas

identidades sdo modeladas e organizadas.
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Figura 22: Imagem 22. Foto de Alex Dantas

Diante dessas perspectivas, o corpo destas mulheres e o seu saber, ¢ um

corpo-memoria-encruzilhada, que ¢ atravessado pelos elementos do saber e fazer que

compdem o territdrio em que ele se encontra.

[...] é pela via dessas encruzilhadas que também se tece a identidade
afro-brasileira, num processo moével, identidade esta que pode ser pensada
como um tecido ¢ uma textura, nos quais as falas ¢ os gestos mnemonicos dos
arquivos orais africanos, no processo dindmico de interacdo com o outro,
transformam-se ¢ reatualizam-se continuamente, em novos diferenciados
rituais de linguagem e de expressdo, coreografando a singularidade e

alteridades negras (MARTINS, 1997 p. 26.)

No territorio onde esses corpos estdo em cena, outros corpos aparecem, outros

saber e fazer, e neste processo acontece a disputa de territorio, emergindo assim

possibilidade de mudanga sobre a atuacdo destes corpos. A situagdo de disputa

acontece também com a Banda Dida.

“[...] quando a gente estd tocando na rua, em festa de largo, sempre
vem outro grupo...a gente, é o primeiro grupo de mulheres tocando
samba-reggae, a gente é a precursora e muita gente nos respeita, tem grupos
que param de tocar para deixar a gente passar, nos respeita. [...] quando a
gente esta tocando em “arrastdo"” e se bate com algum grupo.... Ah, porque
vai fazer assim.” Faca do seu jeito, que a gente faz do nosso, amigo, ndo tem
essa aqui, ndo”. Se pedir com educacdo pode acontecer de a gente ceder. A
gente é o primeiro grupo de mulheres, a gente quer tudo o que a gente

merece. (E-D)

Sendo a encruzilhada o lugar para onde se transfigura e no qual sdo realizados e

formados os diversos elementos da cultura que se emaranha entre o passado, o presente,
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as relagdes sociais do saber e fazer. A musica negra apesar de ser super valorizada
culturalmente no brasil, alguns géneros passam longe dessa valorizagdo, entdo neste
processo de encruzilhada o samba-reggae anda de mao dada com um “passado”,

passado em que tudo que era construido através das maos negras nao eram valorizadas,

levada em consideracao.

Figura 23: Imagem 23. Festa de lago, caminhada da lavagem do Bonfim (Foto: Tatiana Azeviche)

“[...] a musica... é aquela situagdo, aqui ndo funciona assim, a
gente ganha quando a gente faz show, as vezes tem shows, muitos shows para
fazer, € otimo, e as vezes ndo tem. Ai a gente tem que sempre buscar outra
renda, essa situagdo com outro trabalho, todo mundo aqui trabalha.
Dinheiro fixo a gente tem o Carnaval, que a gente tem o Bloco Dida, tem o
caché tudo certinho, sdo coisas certas...a gente ndo é uma banda profissional

tem produtor, a gente ganha caché por show. (E-I)

E claro que ndo se pode falar do corpo, sem ressaltar que ele ¢ de carne, de osso
e sangue, ¢ que precisa de repouso, de alimento, de cuidado, de pausa, e de tantas outras
coisas. Nao se trata de um dilaceramento entre mente versus corpo, mas uma
fragmentacdo da sua composicdo enquanto afetacdes, de sua trajetoria dindmica, que

compdem o espaco onde muitas vezes a vida pode vir a se recriar.

[...] nos sentimos cansadas né, tocar e dangar exige muito do

corpo. As meninas adoram tocar, A gente se sente cansada, quando a gente
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toca o dia todo. A mas a gente danga tocando, entdo movimenta muito o
corpo. No inicio, quando a gente estd aprendendo a tocar, tem a questdo do
calo, porque a gente toca com baqueta, baqueta com cabo de madeira, de
aluminio. Agente vai se acostumando com isso, de dangar, tocar, mas o corpo
cansa, mas mesmo cansados precisamos entregar a musica né, de
qualidade...ja estamos exaustas do cansac¢o do dia de trabalho, por que
trabalhamos de dia e treinamos a noite, e ainda tem casa pra limpar e tudo

mais. Mas é o que a gente quer mesmo no cansago tocar juntas". (E-T)

Este Corpo ¢ uma superficie de multiplas inscrigdes, impregnado de historias,
onde estas mulheres com seus corpos buscam a mobilidade dentro da quebra, quebra
que se relaciona com o corpo exaurido do trabalho pela sobrevivéncia, sendo a
coletividade de tocar o tambor juntas, a fuga ndo em relagao a totalidade, mas sim da
generalidade do corpo que muitas vezes € visto apenas como mais um corpo.

O corpo-memoéria-encruzilhada enquanto espago, seria um “outro lugar”, um
espacgo que se coloca num constante movimento em relagdo ao saber material e imaterial
da interlocu¢ao humana. Nessa direcdo, Leda Martins (2003) aponta que a encruzilhada
¢ 0 “lugar do sagrado”, um espaco que intermedia entre diversos sistemas de produgao
de conhecimento humano e através do humano.

A encruzilhada para esta pesquisa produz e provoca a existéncia de um espago
descentralizado, pois na perspectiva do espiralar a dimensdo dual de centro/periferia
mantém-se em constante muta¢do conforme a organicidade da propria vida. O espaco
provocado pela encruzilhada ¢ transitdrio, no sentido que se constitui como ponto de

radiacdo em que se processa o continuo movimento de:

[...] centramento e descentramento, intersecdes e desvios, textos e
tradugdes, confluéncias e alteragdes, influéncias e divergéncias, fusdes e
rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e pluralidade, origem e
disseminagdo (MARTINS, 2003, p. 70).

Para estas mulheres o aprendizado do ser continuo que se ¢, ¢ atravessado pelos
momentos de aceitagdo e rupturas. Rupturas do que ndo mais lhe serve, do que ndo mais
lhe cabe, como uma mulher negra na sociedade. Parto da ideia que podemos afirmar que
estamos “felizes ou tristes, estamos “professora, médicas ou assistente geral”, mas nao
se pode dizer estou negra, pois no processo estrutural do racismo, muitas destas
mulheres antes da Did4 pode ndo se reconhecer enquanto mulher negra, mas depois que
fazem parte vem, percebem e aceitam e querem sua negritude.

Esta pesquisa ndo tem a pretensdo de falar do corpo destas mulheres de uma

forma absoluta, totalitaria, mas "[...] pode-se falar com ele, em seus trajetos, nas suas
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relacdes, no tracado de seus mapas" (Costa, 2012, p. 38). Mas, afinal, de que corpo se

fala nesta pesquisa. De um corpo negro feminino estabelecido:

[...] pelos afetos, pelos encontros que se tém com entidades humanas
e ndo humanas. O corpo ¢ definido pelas paixdes de que é capaz. O corpo nido
¢ ancoragem de algo superior - uma alma imortal, o universal, ou o
pensamento - mas uma trajetoria dindmica na qual nés aprendemos a nos
tornar sensiveis aquilo de que o mundo é feito. E preciso falar do corpo no
mundo, sem desconecta-lo daquilo que o constitui (Pozzana, 2013, p. 332).

Figura 24: Imagem 24. Carnaval 2019 (acervo Dida)

Este saber fazer do corpo coletivo Did4, tem sua identidade nas poténcias destas
mulheres que se formam e que vao para o mundo, extrapolando a estrutura fisica do
espaco que fomentam seus aprendizados. Pois a historia continua sendo escrita, o corpo
continua ali, refletindo as visiveis aprendizagens vivéncias com e entre elas.

Significando que podem e devem ser autoras das préoprias vidas, do préprio corpo.

“[...]Jas meninas entram aqui, com um cabelo, depois deixam seus
cabelos naturais, crespos, trangados, e ai vocé vé que muda o jeito delas,
estdo mais poderosas, mais vaidosas, ha uma mudanga de dentro pra fora...ai
a familia, vocé sabe, diz assim: “a gente ndo se preocupa quando elas vdao
fazer um show com vocés, estdo guardadas, estdo aprendendo”. Aqui a gente
é uma familia, a diretora liga para ver se ja chegou em casa, ela liga para
todo mundo. A gente aqui trabalhar, estudar, a gente ta conquistando, e tem
gente que acha que a gente faz é brincadeira. Aqui uma percebe a outra,
quanto estd triste, quando esta alegre, isso é incrivel né, depois que entra na
Dida, nao tem como ser mais a mesma”. (E-C)
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Minha mae, dona Iraci sempre me diz, “se vocé tiver que mudar algo, mude a
sua realidade, o que esta em sua volta, mas acima de tudo faca com amor e por amor,
sem esperar nada em troca”, com isso acredito que o amor ¢ base da luta feminina
negra. Nao sO para a mulher negra, mas para todos nos, que estamos nos indicadores

sociais da desigualdade. A autora Helena Lopez (2014) nos interroga sobre,

“[...] a realidade social é redutivel ao discurso? que, justamente, € o
que abre o caminho para o “giro emocional” e o “giro afetivo”, definindo-os
como enfoques teodrico-metodologicos que mantém a necessidade de
reconhecer que as dindmicas sociais estdo atravessadas por jogos de forgas da
ordem do corporal que sdo irredutiveis a interpelagdo discursiva. (...) Do
corpo, como categoria analitica, j& ndo ¢ s6 um corpo discursivo, ¢ um
recurso de sentido e uma possibilidade de perpassar as oposi¢des
razdo/corpo-sujeito/objeto, a partir do reconhecimento das emocdes e os
afetos (LOPEZ, 2014, p.5)

O que a Didé4 vem se propondo, ¢ ir além, a partir do momento que compreende
e afirma seu lugar no mundo, seu lugar na terra da “magia”. Atravessando uma logica
de espaco-tempo, contra um pensamento eugenista, passando e extrapolando a margem.
Tornando o seu ser e fazer uma partilha de pertencimentos € de novas conexdes.
Conexdes requerem tempo, pois corpos em processo de aprendizagem precisam da
continuidade do tempo, feito uma constru¢do como as piramides do Egito, onde seu
feito ultrapassa o limite do corpo, do territorio, e do tempo. A preocupacgdo da Dida

com seu papel social dentro desta cidade soteropolitana ¢ atravessar seus muros e

irradiar a todas as suas percussionistas.
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Figura 25: Imagem 25. Acervo Dida

“[...]Eu acho que mulher no século vinte e um ndo tem dupla
jornada. Tém tripla. Eu tenho tripla, qudadrupla, tenho madrugada adentro. E
o palco para mim, por exemplo, é minha terapia. E a minha terapia tem uma
renda. Olha que coisa maravilhosa. Entdo digo isto a todo mundo. Se me
tiram isto, ndo sei como é que sustento o resto? Porque eu ndo tenho dinheiro
para pagar terapias, para ter espagos de prazer, onde eu faca o que goste.
Usar uma roupa, uma maquiagem, cuidar de mim. Ouvir musicas que me
interessam, poder dialogar com pessoas, conhecer pessoas, ter papel social,
ser conhecida e reconhecida pelo papel social que faco. Acho que é um
ganho muito grande como mulher. A instituicdo ndo sai convidando as
pessoas. As mulheres procuram a instituicdo. O primeiro grupo que
Neguinho criou talvez fosse o unico em que as pessoas foram convidadas a
virem. Depois, todas vieram por interesse proprio por achar que queriam
aprender, como um curso que vocé decide fazer em um momento da sua vida.
Algumas estdo aqui ha muito tempo. Gostam do ambiente e do que estdo
aprendendo e passam os dias neste ambiente. Outras vém ficam um tempo e
depois resolvem ndo ficar mais. Elas ndo estdo presas e ndo estdo
submetidas a nada, nem as ordens de trabalho, a ordens de fun¢do. Ela vem
ter uma relagdo com o professor de realmente aprender e ela vai para casa
dela. Vem quando ela quer e o dia que ela quer. Se ela faltar um ou dois dias,
como em qualquer escola, como é que ela vai aprender se ndo assistiu as
aulas. Agora, essa coisa de trabalhar em casa, algumas meninas sdo mdes. A

minoria. Das meninas que tocam, a grande maioria mora com os pais ainda.
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Algumas so estudam e tem outras que so trabalham, além daqui. E tém
outras que estudam e trabalham aléem daqui. Que foi o meu caso durante
muito tempo. Tinha que trabalhar, estudar, e muitas outras coisas. Quer dizer,
sdo jornadas intermindveis mesmo de trabalho. Ndo percebo nenhum tipo de
prejuizo. Muito pelo contrdrio, estar na Didd para a mulher é sempre um
lucro. Porque as relagoes sociais que ela tem na comunidade, no emprego
que muitas vezes sdo posi¢oes de submissdo, de ganhar menos, que é uma
realidade; sdo espagos de infelicidade muitas vezes e o espago de alegria
esta aqui. O espaco da danga, o espago da musica, do espago do prazer da
convivéncia com outras meninas, da relagdo coletiva, do ganho social, da
expectativa da sociedade com relagdo ao que ela vai se transformar. Porque
se é da Dida ndo pode pisar na bola. Até em blitz quando me param os
policiais me perguntam como é que estd a Didd. Entdo, ndo posso pisar na
bola nunca, porque alguém sempre sabe que vocé é da Dida. Por isso, encaro
como ganho social, ganho cultural, porque o meu pensamento é sempre
politico e historico. Quando penso que minha avo ndo teve oportunidade e
minha mde também por ser menos corajosa, bem depois comegcou a se
engajar em movimento social. E ai se perceber como mulher negra, como
militante, o que ela poderia fazer com essa for¢a de militancia. Entdo que é
um campo talvez completamente diferente de seu universo de pesquisa. Mas,
a nossa experiéncia, o nosso ponto de partida é esse. E o ndo poder. Nao
podiamos fazer a maioria das coisas que fazemos hoje, nem tocar a bem
pouco tempo. Entdo sdo conquistas, a Dida é um espago de conquistas. Por
isso eu ndo consigo me colocar no espaco do trabalho ou do sofrimento.
Todos os outros podem se colocar no espago de trabalho, mas aqui ndo. O
carnaval, que é onde todo sonho se torna realidade, as ruas, por exemplo,
que a gente passa no carnaval, sdo espagos que estamos ocupando o ano
inteiro no anonimato. Muitas como camelds, muitas em filas do INSS na
Carlos Gomes [Rua] para tentar a Bolsa Familia. Entdo é um lugar que
quando o carnaval chega a gente volta por aquelas ruas ocupando outro
lugar. E o lugar da alegria, o lugar talvez da justica, porque se a gente for
parar para julgar quantas razoes tem todo um contexto de heranga ancestral
de escola publica ruim, porque quando perceberam que nos estavamos
ocupando este espago abandonaram as escolas publicas, porque éramos nos
que estavamos ld naquele lugar e ai comegaram a surgir escolas
particulares, podiam as outras pessoas estarem separadas de nos com um
ensino de qualidade. Tudo isso nos colocou hoje na base da pirdmide social,
falando de mulher negra. A mulher negra recebe menos que o homem negro,
que a mulher branca e que o homem branco. Na base de oportunidade de

trabalho, de qualificacdo profissional, de escolaridade, de saude, estamos
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nos. Entdo, se a gente coloca grupos de mulheres, sdo essas as que menos
tém oportunidades de institui¢oes que as atendam. Aqui na Dida o meu
grande sofrimento era em como poder atender todas essas mulheres, porque
queria abragar todas elas. Enquanto a gente estd aqui com um numero
importante de meninas... hoje recebi uma menina que veio falar comigo mais
cedo que tem uma prima de quatorze anos e estd gravida. A realidade é essa,
que ¢é muito preocupante. A gente queria ter feito alguma coisa, como fazer
para alcangar um numero maior de meninas. Entdo estar aqui dentro é uma
agdo preventiva para isso também. E uma agdo que mexe com a qualidade de
vida porque vocé deixa de ndo acreditar em vocé. Esses lugares todos forcam
vocé a pensar que vocé ndo é nada, que vocé é lixo. Se vocé ndo é atendida
bem na escola, se vocé ndo é atendida bem num posto de saude, se vocé ndo
é bem atendida numa loja que vocé entra para comprar, ai vocé come¢a a
dizer: ‘Eu sou mesmo’ (refere-se a sentir-se como lixo). Se vocé esta num
espaco da Dida, ¢ uma oportunidade de ter qualidade de vida,
principalmente porque vocé comega a se ver de outra forma. Comega a
ocupar outro lugar, a se perceber de uma outra forma. Entdo, a relagdo aqui
com as meninas ¢ esse lugar de desenvolvimento da pessoa, de
desconstru¢do de conceitos historicos completamente equivocados para
escrever uma historia de vitorias, uma historia diferente a partir de agora.
Outra relagdo que é fundamental. Essa galera que esta indo ai pelo espago
da prostitui¢do, pelo espago da droga, pelo espa¢o do ndo planejamento
familiar, essa menina que soube hoje, que todos os dias sdo centenas de
casos nessa idade. Ou de um menino que nem completou 14 anos e a policia
matou equivocadamente ou porque estava envolvido em trafico de drogas.
Um menino que nem teve infancia. O que poderia ter lhe acontecido se tudo
fosse diferente? Se essa nossa estrutura social fosse outra. A¢ées como a
nossa sdo fundamentais, porque elas entram com o que é de mais importante,
que é o conhecimento da pessoa sobre ela mesma. O que os outros dizem de
mim eu ja sei, pois os jornais e telejornais mostram. Eu ndo sei o que eles
acham, mas o que eu posso criar de mim e a partir disso mudar as minhas

atitudes e mudar o meio social em que vivo. (ALMEIDA, 2016, p. 62)

Para a banda Did4 a musica do samba-reggae tocada por maos femininas, sao as
releituras da autorrecuperacao (hooks, 2019), o que significa o esforco do dominado
para desenvolver consciéncia dos mecanismos de exploracdo e opressdao, formando
assim uma consciéncia critica, e implementando a criacao de frentes de resisténcias, ¢ a
partir da educagdo como um meio necessario para a aquisi¢do de uma consciéncia

critica e uma mudanga de condi¢do, pois € preciso fazer-se compreender o processo de
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escravizagdo de pessoas negras como um processo desigual e da diferenga, e assim
propor sua extingdo através de agdes na sociedade.

A Did4 escolheu o tema "Afrofuturismo, o algoritmo dos buzios" para o
Carnaval de 2023, para comemorar seus 30 anos de existéncia. A Associacdo Educativa
e Cultural Did4d caminha pelo viés do afrofuturismo para dar vida aos pilares de
preservar, educar, empoderar e inovar. O tema vem para a avenida carnavalesca, para
que facam as pessoas repensarem sobre o0 preconceito, o racismo, o0 machismo, e de que
o futuro e suas projegdes sao produtos exclusivos da cultura branca colonizadora,
fazendo assim a partir deste tema novas narrativas para as comunidades negras.

O desfile teve como abertura a logomarca "o futuro veio da Africa, o pos-futuro
¢ o Brasil", o nome brinca com o tempo linear que foram chamados “futuro do passado,
futuro do presente e futuro do futuro”. O que seria entdo o afrofuturismo, que teve suas
origens nos anos 60, junto com a onda cultural Beatnik, alguns artistas como Jimi
Hendrix, Miles Daves, Grace Jones, Janelle Mondeo, ¢ o compositor de jazz, poeta e
filésofo americano Sun Ra (pseudonimo de Herman Paole Blount) e outros pioneiros do
movimento propunham conectar apenas a modernidade estética com os contetidos
misticos africanos (PINHEIRO; VARGAS, 2022). O afrofuturismo ¢ um movimento
pluridisciplinar que, através da musica, artes plasticas, moda, ciéncia e outras
expressoes, mescla as mitologias e cosmologias africanas com as inovagdes
tecnologicas, como uma forma de imaginar possiveis futuros através da cultura negra. O
proprio nome "Algoritmo dos buzios" ¢ uma juncdo entre uma ferramenta da
informatica ¢ uma arte divinatoria usada em religides tradicionais africanas e

afro-brasileiras.
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Figura 26: Logomarca do tema do carnaval da Dida 2023.

Estava no carnaval de 2023, experienciando o campo etnografico da Did4, e pela
primeira vez na minha vida carnavalesca, vim um bloco com placas ndo maos
questionando o algoritmo do racismo e os indicadores sociais da diferenga, e isso fez
sentir-me em intersecgdes, estava eu la cartografando, sem neutralidade nenhuma, e
nem desejei ser neutra, me misturando ao campo, exigindo de mim uma postura, que "
[...]ndo coleta dados,; ele os produz. Ndo julgue; ele coloca em questdo as forcas que
pedem julgamento. Cartografar exige como condi¢do primordial estar implicado no
proprio movimento de pesquisa. A sujeira é essa mistura necessaria"” (Bedin, 2014, p.
71).

Dado esta experiéncia no carnaval, analiso esta pesquisa a partir da luta feminista
negra (CARNEIRO, 2003) por um referencial interseccional (CRENSHAW,2002),
devido as multiplas categorias de opressdo vivenciados por mulheres negras,
compreendendo o contexto de luta de mulheres negras, das mulheres da Dida, que
mesmo em um momento de festa estdo a par das suas responsabilidades socias, uma vez
que género-raca-classe, se apresenta como incomensuravel no que se refere as
relagdes intragé€nero e intergénero, para a analise das desigualdades nas sociedades

contemporaneas.


https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Intrag%C3%AAnero&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Interg%C3%AAnero
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5.2 Obirins Ogun

"A nossa escrevivéncia

ndo pode ser lida como historia de ninar os da casa-grande,
e sim para incomoda-los

em seus sonos injustos."

Conceicao Evaristo

A histéria de luta das organizagdes das mulheres negras em defesa de seus
direitos no Brasil comega no século XIX com as criacdes de associagoes ¢ irmandades
de mulheres negras. E durante o século XX nos anos de 1950 que o Conselho Nacional
de Mulheres Negras foi fundado no Rio de Janeiro. Nas primeiras décadas do século
vinte as associagdes negras entendiam a discriminagdo como um fendémeno que afetava
a homens e mulheres na mesma propor¢ao. Em 1970 surge o feminismo negro, a partir
do processo da abertura politica de reorganizagao de movimentos sociais. Nesse aspecto
o feminismo negro foi, e ¢ fundamental ao trazer para o centro das discussdes raciais a
discriminagao de género. Mesmo j& havendo no Brasil, uma luta de mulheres, esta ndo
abarcava a realidade vivida pelas mulheres negras, como nos questiona a filésofa e

ativista antirracista Sueli Carneiro (2003),

"Enegrecendo o feminismo ¢é a expressdo que vimos utilizando para
designar a trajetoria das mulheres negras no interior do movimento feminista
brasileiro. Buscamos assinalar, com ela, a identidade branca e ocidental da
formulagdo cléssica feminista, de um lado; e, de outro, revelar a insuficiéncia
tedrica e pratica politica para integrar as diferentes expressdes do feminismo
construidas em sociedades multirraciais e pluriculturais” (CARNEIRO, 2003,
p. 118.).

A ativista antirracista bell hooks em seu livro “Nao No sou eu uma mulher. Mulheres
negras e feminismo” (2020), traz a histéria de Sojourner Truth que nasceu escravizada
em Nova lorque, mas conseguiu fugir com sua filha pequena em 1826, se tornando uma
abolicionista e ativista dos direitos das mulheres afro-americanas. A histéria contada
por bell hook, ¢ que Truth s6 pode subir ao palco e ser autorizada para falar, depois de
um homem branco ter falado, e questionado a ideia de direitos iguais para as mulheres,
baseando o seu argumento na nocao de que a mulher era um ser fragil para desempenhar
o trabalho bragal, pois fisicamente sua forca era inferior ao do homem. E assim

Sojourner respondeu:

“[...] Bem, criangas, atrevo-me a dizer algo sobre este assunto. Eu acho
que quer os negros do Sul e as mulheres do Norte estdo a falar sobre direitos,
os homens brancos estardo em dificuldade em breve. Mas o que ¢ isto que
estdo a falar? Esse homem ai ha pouco disse que as mulheres precisam de
ajuda para subir as carruagens e levantadas sobre as pogas, € de me cederem
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os melhores lugares ... e ndo sou eu uma mulher? Olhem para mim! Olhem
para os meus bracos! (ela arregagou a manga direita da camisa) ... Eu lavrei,
plantei e colhi para os celeiros e nenhum homem podia ajudar-me — e nao sou
eu uma mulher? Eu posso trabalhar tanto quanto qualquer homem (quando eu
puder fazé-1o) e ser chicoteada também — e ndo sou eu uma mulher? Eu dei a
luz cinco criancas e vi todas serem vendidas para a escravatura e quando
chorei a minha dor de mae, ninguém sendo jesus ouviu — e nao sou eu uma
mulher?” (bell hooks, 2020, p.115)

Ao trazer o pensamento de Sueli Carneiro (2003) e bell hooks (2020), pretendo
trazer aqui para as tramas deste debate, que mesmo umas das autoras estando em um
pensamento analitico feminista negro periférico do sul global, e a outra em um
pensamento feminista negro norte-americano, estes saberes sdo atravessados, e
transvasados pelo racismo-machismo estrutural, institucional e conjuntural. As
mulheres negras diaspdricas estdo ligadas, posso dizer marcadas, a experienciar esses
processos de racismo em todo ocidente.

A abolicionista e ativista Sojourner nos traz a realidade que enfrentou e enfrenta
a mulher negra no ocidente, pois enquanto as mulheres brancas saiam para reivindicar
direito ao trabalho e estudo, as mulheres negras estavam construindo a sua humanizagao
e a da sua familia sequestrada de Africa, j& que a sua forga de trabalho, nem era vista
como trabalho. As mulheres negras lutam por si, mas lutam também contra o racismo.

A partir das minhas andlises compreendo que o racismo no Brasil ¢ um
fenomeno que estrutura as relagdes sociais, sendo sutil e explicito. Se ndo mexermos na
estrutura do racismo enquanto fenomeno que estrutura as relagdes sociais, iremos
continuar vivenciando, reproduzindo e perpetuando o racismo.

Em Irma Outsider, os usos da raiva (2019), Audre Lorde nos fala sobre a capacidade
da raiva de ser transformada em forga de resisténcia e luta, no processo do cotidiano das
mulheres negras. Para ela, as mulheres negras reagem ao racismo com raiva por conta
toda violéncia arida que passam, mas a raiva sendo expressa e traduzida em acdo e
agenciamento para com os ideais feministas, resulta em empoderamento. Sendo a raiva,
algo que informa nossas especificidades, também permite aprender sobre essas
diferencas e reagir ao racismo de maneira multipla, mas atenta.

A banda Dida ao adentrar a avenida carnavalesca de 2023, empunhada de cartazes
questionando quais corpos sdo mataveis, violentado e excluidos, estd no bojo da acdo
que interroga o mundo e suas discrepancias, mostrando a raiva da indignacdo sobre

estes corpos, que sao negros, sendo a cidade da alegria, a cidade que mais mata negros.
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Os estudos da Rede de Observatérios de Seguranca Na Bahia, nos traz os dados de
2002, onde de 616 pessoas mortas em decorréncia de intervencdo de agentes do
Estado em 2021, 603 eram negras (528 pardas e 75 pretas). O nimero de pessoas negras
representa 97,9% dos casos. Tratando-se do maior percentual do Brasil, de acordo com

o boletim desta pesquisa, a pele negra ¢ a “Pele alvo: a cor que a policia apaga”.
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Figura 27: Imagem 25. Bloco afro Did4, integrantes com cartazes nas maos, questionando a
sociedade sobre o que passa o corpo negro. (Fotografia da pesquisadora).

O filésofo, e teodrico politico Achille Mbembe (2018), questiona a existéncia de
configuragdes que se inscrevem em corpos negros dentro do discurso do terror que os
direcionam para a morte, sendo sentida e presenciada em vida. Havendo assim uma
espécie de angulstia social, j4 que os estigmas permanecem ligados aos grupos
entendidos como de massa. E por ser esta experiencia de terror social vivida pelos os
corpos negros que se fazem extremamente importante as pesquisas de marcadores
sociais da desigualdade e diferenga, para a implementacao de agdes e projetos que
ajudem no desenvolvimento social do Brasil.

A administragdo publica precisa planejar sua gestdo a partir dos dados fornecidos
pelos indicadores sociais (PARAHOS, 2013) para implementar politicas publicas de
fundamental importancia proporcionando condigdes de bem-estar social. Para isso
torna-se relevante conhecer as informagdes que retratem a realidade local. Os
marcadores sociais da diferenca informam sobre a as articulagdes entre as formas de
desigualdade e sobre os conflitos entre os sujeitos de discriminagdes distintas, a

exemplo das dicotomias entre homens brancos e mulheres negras, mulheres brancas e


https://www.brasildefatopb.com.br/2022/06/10/quem-policia-a-policia-que-mata-a-populacao-negra
https://www.brasildefatopb.com.br/2022/06/10/quem-policia-a-policia-que-mata-a-populacao-negra
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homens pobres e negros, homens gays e travestis. Cabe aos indicadores da diferenca,
apontar, por um lado, a semelhanga entre os diversos processos de produgdo de
desigualdade e por outro as probabilidades e perspectivas de aliangas entre sujeitos que
lutam contra as formas de opressoes.

O conceito de diferencga nesse sentido, ¢ o elemento sobre a base a qual se analisa a
vida, e pela qual se entende a dindmica dos conflitos e as desigualdades sociais (Batista
& Perez, 2016) e, a partir disso, fomentar acdes e agenciamentos pela luta dos direitos
fundamentais.

Quando nos referimos que os corpos negros masculino e feminino estdo na referéncia
a grupos marcados socialmente por diferengas, significa que dentro da sociedade
brasileira, seus corpos sdo especificos e que se diferenciam de outros, € que esse
imaginario simbolico foi e continua sendo construidos culturalmente pela propria
coletividade do racismo a brasileira, resultando assim em uma naturalizacdo da pobreza
e violéncia enfrentando por pessoas negras.

Os dados do estudo Desigualdades Sociais por Cor ou Raga no Brasil do IBGE* de
2021, analisou as desigualdades entre brancos, pretos, pardos, amarelos e indigenas em
cinco temas deste trabalho: distribuicdo de renda, moradia, educacgdo, violéncia e
representacdo politica, chegando a conclusdo que as pessoas pretas e pardas continuam
com menor acesso a emprego, educacio, seguranga e saneamento basico.

Em 2021, a linha de pobreza monetaria proposta pelo Banco Mundial, mostrou a
proporcao de pessoas pobres no pais, que era de 18,6% entre os brancos e praticamente
o dobro entre os pretos 34,5% e entre os pardos 38,4%. A taxa de desocupacdo foi de
11,3% para a populagdo branca, 16,5% para a preta e 16,2% para a parda. J4 as taxas de
subutilizacao destas populagdes foram, respectivamente, 22,5%, 32,0% e 33,4%, a taxa
de informalidade da populagdo ocupada era 40,1%, sendo 32,7% para os brancos,
43,4% para os pretos e 47,0% para os pardos.

O rendimento médio dos trabalhadores brancos (R$3.099) superou muito o de pretos
(R$1.764) e pardos (R$1.814) em 2021, sendo que mais da metade (53,8%) dos
trabalhadores do pais em 2021 eram pretos ou pardos, mas esses grupos, somados,

ocupavam apenas 29,5% dos cargos gerenciais, enquanto os brancos ocupavam 69,0%

em 14/08/2023


https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/35467-pessoas-pretas-e-pardas-continuam-com-menor-acesso-a-emprego-educacao-seguranca-e-saneamento
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/35467-pessoas-pretas-e-pardas-continuam-com-menor-acesso-a-emprego-educacao-seguranca-e-saneamento
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deles. Pessoas Pretas e Pardas enfrentam maior inseguranca de posse da moradia 60,8%.
Pessoas pretas, e pardas em 2021, nos seus 19,7% residentes em domicilios proprios
ndo tinham documentagdo da propriedade, enquanto a propor¢do entre as pessoas
brancas era praticamente a metade (10,1%).

Em 2020, houve 49,9 mil homicidios no pais, ou 23,6 mortes por 100 mil habitantes.
Entre as pessoas brancas, a taxa foi de 11,5 mortes por 100 mil habitantes. Entre as
pessoas pardas, a taxa foi de 34,1 mortes por 100 mil habitantes e, entre as pessoas
pretas, foi de 21,9 mortes por 100 mil habitantes.

Nas areas de graduacdo presencial com maior numero de matriculas em 2020, as
maiores propor¢des de pretos e pardos estavam em pedagogia (11,6% de pretos e 36,2%
de pardos) e enfermagem (8,5% de pretos e 35,2% de pardos). Ja o curso de medicina
tinha apenas 3,2% de matriculados pretos e 21,8% de pardos.

Na sintese dos indicadores sociais da diferenga do IBGE de 2020*Entre as pessoas
abaixo das linhas de pobreza, 70% eram de cor preta ou parda. A pobreza afeta mais as
mulheres pretas ou pardas: 40 % dos extremamente pobres e 38,1% dos pobres.

Minha mae Dona Iraci, sempre me diz “/...] que tudo falta as mulheres negras, que
tem que dar conta de tudo, da fome, da falta de saude, de educagdo, da limpeza da
casa, e do amor”. Se formos aqui afirma que a pobreza tem cor, ela se soma também
com género, e esse ¢ feminino. O fendmeno conhecido como feminiza¢do da pobreza,
aponta para uma maior presenga de mulheres entre os pobres, muitos estudos afirmam
que esse fenomeno ocorre sobretudo, para mulheres que criam seus filhos sem a
presenca do pai, sendo materializado mais frequentemente nas familias chefiadas por
mulheres. Sendo que os estudos da feminizacdo da pobreza ndo excluem a existéncia de
mulheres pobres em familias ndo monoparentais.

Se uma sociedade € racista, suas midias de forma geral também sdo. Se formos
trazer aqui os algoritmos do racismo a partir dos estudos da Desigualdades Sociais por
Cor ou Raca no Brasil pelo IBGE nos tltimos meio séculos, iremos nos horrorizar sobre
a balanga desigual, desestruturante, e desumana que atravessam e enfrentam as
mulheres negras e pardas. Para mais teremos a: violéncia das mais variadas categorias, a

taxa de mortalidade, a carga exaustiva de trabalho, a familia monoparental, e o luto

renda-e-moradia—desigualdads-ntre-brncos—e-pretos—ou-paros-persistem—no-pais acessado em
14/08/2023
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materno, sendo que para menos teremos: emprego formal, saneamento basico,
educagdo, saude, taxa de casamentos civis.

Em uma entrevista (2023) ao Centro de Estudos Estratégicos a Fiocruz*®, O
comunicologo e pesquisador Tarcizio Silva, nos explica sobre o que vem a ser os
estudos do Racismo algoritmico, sendo uma espécie de atualizagdo do racismo
estrutural, onde sua manuten¢do produz vantagens para um grupo hegemonico, que
segundo Tarcizio “profundamente, dependente de uma epistemologia da ignorancia para
manuten¢do do poder”, em um mundo fundado pelo privilégio branco fortalecendo a
ordenacdo racializada de conhecimentos, recursos, espaco e violéncia em detrimento de
grupos nao brancos.

Para o pesquisador, “O desenvolvimento de tecnologias algoritmicas se alimenta
do historico social para oferecer uma pretensa inteligéncia artificial. Mas essa
'desinteligéncia’ artificial, que atualiza opressdes como o racismo estrutural, ¢ vendida
como neutra”, havendo assim uma falsa crenga de que as tecnologias digitais sdo
neutras, em “que a populagdo de massa decide o que quer escutar ou assistir’. As
tecnologias digitais podem alimentar de forma simples e suavizada as opressdes em
sociedades marcadas pelas desigualdades. Manifestagdes mais individualizadas do
racismo algoritmico podem acontecer em quase todas as esferas da vida e sdo cada vez
mais mediadas por tecnologias digitais como plataformas, aplicativos e sistemas de
ranqueamento.

Quando os programas mididticos entrevistam as pessoas negras s6 no dia 20 de
novembro (Dia da Consciéncia Negra), ou entdo para que contem suas tragédias
pessoais, ou para mostrar jovens negros assassinados, eles estdo reforcando a produgdo
de um imaginario que costura o negro diretamente a uma logica de padrao do que pode
vim a ser o negro, € o seu pertencimento racial. Nao ¢ possivel uma sociedade
democratica, onde o racismo impera, dita as regras, cria seus sistemas, suas autoridades
e suas violéncias. Se essas lentes midiaticas fossem construidas de forma mais diversa e
com equidade, as pessoas mudariam seus proprios comportamentos € também
induziriam mudangas na politica, na economia, no direito, na cultura.

A banda Did4d vem fornecendo outras constru¢des de imagens das mulheres

negras, trazendo assim um impacto sobre a logica do racismo algoritmico, pois o



https://cee.fiocruz.br/?q=Tarcizio-Silva-O-racismo-algoritmico-e-uma-especie-de-atualizacao-do-racismoestrutural#:~:text=O%20que%20%C3%A9%20o%20racismo,detrimento%20de%20grupos%20n%C3%A3o%20brancos
https://cee.fiocruz.br/?q=Tarcizio-Silva-O-racismo-algoritmico-e-uma-especie-de-atualizacao-do-racismoestrutural#:~:text=O%20que%20%C3%A9%20o%20racismo,detrimento%20de%20grupos%20n%C3%A3o%20brancos
https://cee.fiocruz.br/?q=Tarcizio-Silva-O-racismo-algoritmico-e-uma-especie-de-atualizacao-do-racismoestrutural#:~:text=O%20que%20%C3%A9%20o%20racismo,detrimento%20de%20grupos%20n%C3%A3o%20brancos

94

racismo ndo ¢ um ato, € um processo socio-historico. O racismo, cria a logica da raca,
que utiliza elementos de diferenciacdo dentro de um universo controverso para a
populacdo negra por expressa-lo ideologicamente como feio, preguicoso, subalterno e
tantos outros aspectos negativos que rebatem na subjetividade das pessoas negras. A
Did4 vem contribuindo na soma da constitui¢do subjetiva-positiva das suas integrantes
portanto, lutando diariamente contra a alienagdo racial e sua produgdo dicotdmica, essa
produgdo se dar a partir de uma personalidade concreta subsumida a abstrata, ao

experienciar relagdes que subjugam sua capacidade, beleza e humanidade por serem

negros.

amiim £ NEGRN!

i - 1

Figura 28: Imagem 26. Bloco afro Did4, integrantes com cartazes nas maos, questionando a
sociedade sobre o que passa o corpo negro. (Fotografia da pesquisadora).

A Dida ¢ um grupo que esvazia os significados estereotipados que aprendemos
sobre o corpo, o saber, e fazer da mulher negra. Segue nos mostrando e ensinando como
essas narrativas causam fissuras graduais no espago das suas vivéncias, e dos territorios
onde passam. A Did4 dialoga com o seu entorno para que ndo esquecamos do Mapa da
Violéncia em seu efeito devastador sobre as vidas negras, mas ¢ e sendo na luta do
cotidiano que estas representantes do tambor trazem um quadro de mudancas, buscando
escapar de um padrdo modelo de sociedade, que insiste na exclusdo, diminui¢do, e
desumaniza¢do do outro “colonizado”, sendo esta a estratégia social de exclusdo e

anulacdo da identidade negra na sociedade brasileira.
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CONSIDERACOES

Viver-sobrevivendo esta pesquisa fez-me compreender que mesmo o mundo
estrutural, institucional e conjuntural do racismo, do machismo e da feminizagdo da
pobreza querendo me parar, me fez continuar a (re)pensar a minha subjetivacdo de
analisar a sociedade, enquanto mulher negra, diaspdrica, nordestina-periférica, favelada,
macumbeira, (r)existente, fora do eixo, uma mulher (in)tratavel.

Talvez o corpo negro feminino colocado aqui nesta pesquisa enquanto busca total
em suas inquietagdes, afetacdes e questionamentos sejam justamente o que escapou desta
escrita. Pois, escrever sobre este corpo ndo ¢ uma tarefa matemadtica tdo simples. Mas
quantas sdo as afetacdes que podem vivenciar e suportar um corpo negro feminino nesta
sociedade brasileira. O que € necessario para que o corpo negro feminino, sinta-se um
corpo, sem se sentir em um nao-lugar. O corpo feminino negro no cotidiano da luta pela
sobrevivéncia, quer continuar, a fazer do seu continuo, um descontinuo e preencher os
espacos e os ruidos do tempo.

A partir desse horizonte de analise, a problematizacdo das ideias entre sujeito e
sociedade pela antropologia tem possibilitado e proporcionado novas conceituagdes que
procuram dar conta das relagdes entre a justificativa da cultura, a constru¢do de
personagens etnograficos, e sujeitos subjetivados, agenciando uma formulacdo qual as
experiéncias individuais de cada um dos atores sociais em suas percepg¢des culturais,
estrutura-se em uma narrativa que procura dar conta dos aspectos na sua
simultaneidade, propondo assim de uma sO6 vez a relagdo entre subjetividade e
objetividade.

Em uma perspectiva de um presente que se relaciona e confronta com um
passado, através das narrativas da historiadora Beatriz Nascimento (1989) sobre “Ori”,
como uma configuragao de formagao de uma identidade para os negros em diaspora, em
uma relacdo entre memoria e corpo, entre pessoa e terra. Essa construcdo seria para a
autora, capaz de trazer ao negro a dignidade e a humanidade roubadas e desfigurada no

processo de colonizacao, escravizagado e, de subalternizacdo advinda do racismo.

Ori significa uma inser¢io a um novo estagio da vida, a uma nova
vida, um novo encontro. Ele se estabelece enquanto rito e s6 por aqueles que
sabem fazer com que uma cabega se articule consigo mesma e se complete
com o seu passado, com o seu presente, com o seu futuro, com a sua origem e
com o seu momento...Entdo toda dindmica desse nome mitico, oculto, que € o
Ori, se projeta a partir das diferengas, do rompimento numa outra unidade.
Na unidade primordial que ¢é a cabega, o nicleo. O rito de iniciagdo € um rito
de passagem, de uma idade para outra, de um momento pra outro, de um
saber pra outro, de um poder atuar para outro poder atuar. (ORI, 1989).
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“Ori” abrange e auxilia as dimensdes temporais de passado, presente e futuro de
uma forma néo linear, porque o Ori ¢ gerado de uma meméria que ndo é espontanea e
nem for¢ada, mas, sim, ritualizada. A Didad ocupa esse espago de ser representante do
tambor, transfigurando e dando continuidade do saber e fazer dos povos negros da
diaspora, onde “[...] existe uma linguagem do transe e a linguagem da memoria, € neste
momento que a matéria se distende e traz com muito mais intensidade a historia, a
memoéria, o desejo de ndo ter vivido em cativeiro[...]” (ORI, 1989.).

As lutas destes movimentos sociais negros como a Didd, conseguem realmente
ver e sentir, o que significa a educacdo como pratica da liberdade, reescrevendo a
historia afro-brasileira, protagonizando novos lugares que argumentam e reforga a
necessidade de conhecer e reconhecer a importancia e a necessidade das epistemologias
negras.

Combater o racismo ¢ uma missdo necessaria e radical, na medida em que ele
nos dirige as raizes que se tornaram as estruturas da desigualdade na nossa sociedade. A
estrutura do racismo, para o socidlogo e historiador Clovis Moura (1994), esta presente
em todas as fases historicas da sociedade brasileira, sendo a escraviddo um imenso e
perverso vestigio, mas ndo o Unico, para a marginaliza¢cdo dos corpos negros no Brasil.
Passando de uma sociedade hierarquizada entre “senhor e escravo” para uma sociedade
capitalista regida pela competi¢ao contraditoria de “trabalho e capital”, na qual de forma
que negros e brancos, aparentemente podem buscar cada qual individualmente seus
avangos financeiros materiais. Portanto, para Moura (1994) a emancipagdao humana do
negro, sO serd superado se necessariamente passar pela luta antirracista. Pois a luta de
resisténcia ndo se da so pela deslegitimagdo de uma ideologia dominante eurocéntrica,
mas contra o poder e a logica do capital, sendo fundamental esse pensamento critico
para o processo de consciéncia de classe da luta negra.

O pensamento de Osmundo Pinho em seu livro “Cativeiro Antinegritude e
Ancestralidade” (2021), nos interroga sobre se “ha transcendéncia possivel?” para o
negro em um mundo ocidental, colonial e eugenista. Pois se formos tomar populacao
negra, esta carrega o 6nus do patrimoénio da cor do Brasil, enquanto quem tem o bonus
do patriménio da cor ¢ a contingéncia do branco. Fanon (1968), nos faz ver alguns
fatores que demonstravam as categorizagdes sociais do branco, “[...] o individuo é rico
porque € branco, € branco porque € rico. [...] O servo ¢ de esséncia diferente da do
cavaleiro, mas uma referéncia ao direito divino é necessaria para legitimar essa

diferenga estatutdria.” (1968, p. 29-30). Poderiamos nds sermos otimistas, sendo que
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todos os dias, corpos negros caidos no chio sdo oferecidos nas encruzilhadas desta
avenida chamada Brasil. Como confrontar uma supremacia branca de pessoas que nunca
se preocuparam com os meninos morrendo na rua, que ndo choram quando uma crianga
preta leva uma bala perdia. Vivemos em um mundo ocidental onde ndo existe o negro,
onde existe um sistema que diz que tipo de negritude se quer, e para que se quer.
Estamos diante de um mundo Antinegro, vivenciando todos os dias as mortes sociais
dos corpos negros.

Osmundo Pinho, e Franz Fanon, nos alcanga com as suas compreensoes a partir
dos seus questionamentos que descortina a ideia binaria e dicotomica sobre 0s corpos
negros, questionando assim, padrdes que sdo estabelecidos e reforgados pelo imaginario
ocidental-hegemonico, e estruturalista do sujeito que foi moldado e relacionado aos
padrdes arquetipicos impostos pelo Ocidente. Pensando o Brasil como pessoa, o analiso
sua personalidade como neurotica, pois ainda vivenciamos um deslocamento do afeto
(do ontem e do hoje), de sua representagdo reprimida, apoés um intenso conflito
psiquico, pois para essa sociedade a suposta “representacao” do negro esta emaranhada
a uma “neurose cultural brasileira”.

As contribui¢des da historiadora, geografa e filésofa Lélia Gonzalez (1983),
sobre pensar a formagdo econdmico-social brasileira, a partir do capitalismo
dependente, busca analisar a inser¢do da mulher negra na sociedade brasileira para além
das questdes socioecondmicas, onde questiona como os indicadores socioecondmicos se
articulam com as questdes da subjetividade desta mulher afro-brasileira que foi
estigmatizada como “mulata”, “doméstica”, ou “mae preta”. Nestes delineamentos a
autora aponta, criticamente, a invisibilizagdo do racismo em nossa sociedade. Lélia
Gonzalez afirma que estes elementos estruturais de hierarquizacdo da populagdo negra,
se manifestam na subjetividade dos individuos e nas suas relagdes.

A autora vai chamar essa relacdo, de ver uma suposta “representacdo” do negro

como ‘“neurose cultural brasileira”.

“Sabemos que as sociedades ibéricas se estruturam a partir de um
modelo rigidamente hierarquico, onde tudo e todos tinham seu lugar
determinado (at¢ mesmo o tipo de tratamento nominal obedecia as regras
impostas pela legislacdo hierarquica). Enquanto grupos étnicos diferentes e
dominados, mouros ¢ judeus eram sujeitos a violento controle social e
politico. As sociedades que vieram a construir a chamada América Latina
foram as herdeiras histdricas das ideologias de classificagdo social (racial e
sexual) e das técnicas juridico-administrativas das metropoles ibéricas.
Racialmente estratificadas, dispensaram formas abertas de segregacdo, uma
vez que as hierarquias garantem a superioridade dos brancos quanto grupo
dominante. A expressdo do humorista Millor Fernandes, ao afirmar que “ndo
existe racismo no Brasil porque o negro conhece o seu lugar”, sintetiza o que
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acabamos de expor. Por isso mesmo, a afirmagdo de que todos sdo iguais
perante a lei assume um carater nitidamente formalista nestas sociedades. O
racismo latino-americano ¢ suficientemente sofisticado para manter negros e
indios na condicdo de segmentos subordinados no interior das classes mais
exploradas, gracas a sua forma ideologica mais eficaz: a ideologia do
branqueamento. Veiculada pelos meios de comunicagdo de massa e pelos
aparelhos ideologicos tradicionais, ela reproduz e perpetua a crenga de que as
classificagdes e os valores do Ocidente branco sdo os unicos verdadeiros e
universais. Uma vez estabelecido, o mito da superioridade branca demonstra
sua eficacia pelos efeitos de estilhagamento, de fragmentagdo da identidade
racial que ele produz: o desejo de embranquecer (de “limpar o sangue”, como
se diz no Brasil) ¢ internalizado, com a simultanea negacdo da propria raga,
da propria cultura.” (GONZALEZ, 1983, p. 231-232.).

Estamos em uma sociedade, em um “[...] mundo colonizado (...) um mundo
cortado em dois. A linha de corte, a fronteira, ¢ indicada pelas casernas e pelos postos
policiais.” (FANON, 2010, p. 55), que continua e quer continuar a transbordar os
nimeros dos indicadores de crueldade, onde todos os dias enterramos pessoas em
quantidades absurdas, a ponto de nem nos curarmos de um luto e ter que chorar por
outro, ¢ ¢ nesta mesma sociedade que se clama por uma liquidez rasa em se mostrar a
todo tempo que se ¢ bom, a exemplo dessa dicotomia, nas minhas andangas sociais
sempre escuto em rodas de conversas dos mais variados espacos e géneros, que nos
enquanto seres humanos viventes precisamos nos ‘“desconstruir’. Penso eu, se o ser
negro ja nasce sem humanidade, o que ele precisa retirar mais de si. O corpo negro ¢
um corpo no mundo que vive entre o ndo ser, o ndo estar, mas que encontra costurado
em Africa pelas aguas, que preenche as lacunas de uma vida narrada, que se
(re)configura por uma memoria que se corporifica.

Esta pesquisa ndo pretende ser uma resposta constante e estatica sobre as
encruzilhadas que vivenciam os corpos negros nos cendrios das identidades femininas a
partir do tambor na cidade de Sdo Salvador. Ela ¢ uma continua inquietagdo, de um
pensar ético, estético, e organico, que tem a ambi¢do de se fazer ver o tambor tocado
por maos femininas negras como processo de agenciamento de desenvolvimento de
potencialidades, que passa por compreender o territorio dos lagos que conectam e dado
forca a rede de (r)existéncia do saber localizado. O tambor enquanto agente de memoria
diasporico esta por tras dos reflexos da subjetividade, dos atravessamentos vivenciados
pelos corpos no interior dessa dinamica coletiva de resisténcia, sendo um dos principais
elementos simbolico material e imaterial responsavel pelos avangos vivenciados em

relacdo a questdo racial do transatlantico dos corpos negros.
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ANEXOS

José Craveirinha

1997

Quero Ser Tambor
Tambor esta velho de gritar
Oh velho Deus dos homens

deixa-me ser tambor

corpo e alma s tambor

sO tambor gritando na noite quente dos tropicos.

Nem flor nascida no mato do desespero
Nem rio correndo para o mar do desespero
Nem zagaia temperada no lume vivo do desespero

Nem mesmo poesia forjada na dor rubra do desespero.

Nem nada!

S6 tambor velho de gritar na lua cheia da minha terra
S6 tambor de pele curtida ao sol da minha terra

S6 tambor cavado nos troncos duros da minha terra.

Eu
Sé tambor rebentando o siléncio amargo da Mafalala
S6 tambor velho de sentar no batuque da minha terra

S6 tambor perdido na escuridao da noite perdida.

Oh velho Deus dos homens
eu quero ser tambor
€ nem rio

e nem flor
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€ nem zagaia por enquanto

€ nem mesmo poesia.
So6 tambor ecoando como a cangao da forga e da vida
So6 tambor noite e dia
dia e noite s6 tambor
até a consumacao da grande festa do batuque!

Oh velho Deus dos homens

deixa-me ser tambor

sO tambor!

Este poema, é o eu-lirico de ser tambor, de estar tambor, sendo o desejo de mostrar a sua
africanidade, negritude, pretitude e mogambicanidade. As inflexdes do poeta Craveirinha, ¢

questionar o colonialismo, encarar o racismo como centro da engrenagem colonial.



