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RESUMO

Esta pesquisa tem como objetivo investigar e compreender o fendmeno da
identificacdao cultural exercido pela juventude da Nacdo Xambd (Quilom-
bo do Portdo do Gelo - Olinda - Pernambuco), partindo da manifestacdao
artistica musical emanada pelo coco. Para consolidar este entendimento, o
presente estudo procura elucidar as raizes da formacdo histérica e cultural
da identidade Negra no Brasil. Junto a isso, a existéncia de uma comunidade
quilombola em circunstancias urbanas ganha relevancia no estudo da identi-
dade cultural na poés-modernidade. Para este estudo foi realizada uma abor-
dagem tedrica fundamentada nos pesquisadores que tratam dos conceitos de
identidade étnica, cultura e musicalidade, apropriada ao método qualitativo,
buscando estabelecer um discurso entre a interpretacdo da cultura Xambd,
sua identidade cultural e uma andlise critica da realidade local comparada as
tendéncias globais de identidade. Em vias de andlise, busco agregar ao meio
tedrico — através de entrevistas e observacoes de campo — dados do ciclo
atual das relacbes sociais vivenciadas neste local. A miisica manifestada pelo
grupo de Coco Bongar, que reaviva personagens e as relacoes religiosas da
Nacdo Xambd, é o elemento norteador de identificacio e de continuidade
cultural presenciada pela juventude.

PALAVRAS-CHAVE: Identidade Cultural. Musicalidade. Nacdo Xambad.

ABSTRACT

This research aims to investigate and to understand the phenomenon of cul-
tural identification carried out by the youth of the nation Xambd (Quilombo
do Portdo do Gelo - Olinda - Pernambuco), starting from the musical artistic
expression emanating from the Coco dancing. To enhance this understanding,
the present study seeks to elucidate the roots of historical and cultural back-
ground of Black identity in Brazil. Along with this, the existence of a quilom-
bola community in urban circumstances becomes relevant in the investigation
of cultural identity in post-modernity. For this study a theoretical approach
grounded in researches dealing with the concepts of ethnic identity, culture
and musicianship, appropriated to the qualitative method, was performed in
order to establish a discourse between Xamba interpretation of culture, cul-
tural identity and a critical analysis of the local reality compared to global
trends of identity. In the analysis process, I seek to add to the theoretical
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means - through interviews and field observations - data of current social
relations experienced at this location cycle. The music group manifested by
Coco Bongar, which revives characters and religious affairs of the Xambd na-
tion, is the guiding element of identification and cultural continuity attended
by youth.

KEYWORDS: Cultural Identity. Musicianship. Xambd Nation.

RESUMEN

Este estudio tiene como objetivo investigar y comprender el fenémeno de
la identificacion cultural ejercida por la juventud de la nacion Xamba (Qui-
lombo do Portdo do Gelo - Olinda - Pernambuco), a partir de la expre-
sién artistica musical que emana de la danza del coco. Para mejorar este
entendimiento, el presente estudio tiene por objeto dilucidar las raices del
contexto historico y cultural de la identidad Negro en Brasil. Junto con esto,
la existencia de una comunidad aislada en circunstancias urbanas se vuelve
relevante en el estudio de la identidad cultural en la postmodernidad. Para
este estudio se realizé una aproximacion tedrica basada en la investigacion
que trata con los conceptos de la identidad étnica, la cultura y la maestria
musical apropiado para el método cualitativo con el fin de establecer un
didlogo entre la interpretacion Xambd de la cultura, la identidad cultural y
el andlisis critico de la realidad local en comparacion con las tendencias glo-
bales de la identidad. En el proceso de andlisis, trato de aniadir a los medios
tedricos - a través de entrevistas y observaciones de campo - los datos de las
relaciones sociales actuales experimentadas en este ciclo de ubicacion. El
grupo de miisica que se manifiesta por Coco Bongar, que revive los persona-
jes v asuntos religiosos de la nacién Xambd, es el guia de la identificacion y
de la continuidad cultural a que asistieron los jovenes.

PALABRAS CLAVE: Identidad Cultural. Musicalidad. Nacién Xamba.

INTRODUCAO

A comunidade do quilombo urbano do Portio do Gelo se transforma
de acordo com as tendéncias urbanas da pds-modernidade. O fato de
haver uma possivel integracdo cultural (sentimento estavel de identidade)
dentro dos limites “citadinos” surpreende a literatura atual, que trata da
identidade cultural relativa aos sujeitos urbanos. Partindo dessas consi-
deracdes, abre-se caminho para reinvencdo do sujeito pés-moderno em
dada conjuntura. Seu envolvimento com os conceitos que estruturam a
solidifica¢ao da cultura local é o foco dessa pesquisa.

Essa afirmacdo é minuciosamente observavel nesta pesquisa conforme
os estudos tedricos comparativos organizados por Stuart Hall sobre a

96 Cadernos de Estudos Sociais, n. 29, v. 2, jul.-dez. 2014



identidade étnica de povos tradicionais, mediante frequentes transmutagoes
culturais decorrentes do processo de globalizacdo. Outra importante
ressalva tedrica posta em dialogo aqui esta na concep¢do de cultura pau-
tada nos elementos simboélicos de forma interpretativa, apresentada por
Clifford Geertz (1989) no seu trabalho “A Interpretacdo das Culturas”. O
didlogo frequente com a historicidade africana, que fincou fortes raizes na
cultura brasileira, traz uma proposta de reflexao conjuntural do processo
percorrido pelos individuos que dele transcorreram. E o caso das pesquisas
documentais e de campo atualizadas pelos pesquisadores que proponho
por em entendimento. Atrelado a isso, coloco a histéria do culto Xamba,
relatada nos importantes trabalhos de Marileide Alves (2007) e Valéria
Gomes (2009), como forma discursiva das praticas culturais dessa nacdo;
desde sua fuga na década de 1910 de Alagoas a Pernambuco, até o modelo
contemporaneo de organizacio.

A Nac¢iao Xamba busca sua afirmac¢ao étnica em diversos elementos
da sua cultura, como: religiosidade, culindria, musica, danca, etc. E
atribuida aqui a masica como aspecto cultural em destaque; principal-
mente o trabalho desempenhado pelo grupo de coco Bongar, que canta
o meio cotidiano e as varias personagens do quilombo em suas cantigas.
Consequentemente, a juventude Xamba desperta uma atragao marcada
na musicalidade local; elemento fundamental para continuidade e resis-
téncia da sua cultura. Posto isto, o trabalho desempenhado por Luciane
Cuevo (2009) em “Reflexoes sobre o conceito de musicalidade” auxilia
na conotacdo de cunho cognitivo e apreensivo, tornando a musica um
elemento fundamental na aprendizagem e no autoconhecimento. A
cadéncia do coco Xambd, diferenciado por um toque mais vertiginoso
que o de outras tradi¢des, € um importante atributo que também ganha
énfase neste estudo.

Como eixo investigativo, a relagdo existente entre a musica produzida
pelo grupo Bongar e sua atragao despertada pela juventude da Na¢ao Xam-
b4, indica a decorréncia cultural de elementos simbélicos dessa nacio. E
possivel assim avaliar como o sujeito em estudo atribui o ritmo do coco ao
seu cotidiano, elencando uma provavel constru¢ao da identidade Cultural
Xamba, com novos atributos e significados.

MINUCIAS DE UMA NARRATIVA NACIONAL PERVERSA

Como boa parte da historia dos grupos étnicos africanos que vieram a
América Portuguesa compor o modelo de trabalho escravista portugués
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a partir do século XVI', os negros e as negras que atuaram e resistiram a
este processo de fragilizacao cultural, utilizaram da oralidade como meio
de transpassar seus costumes e, com isso, sua historia. A vista disso, a tra-
di¢do oral é a grande escola da maioria dos povos africanos. As culturas
africanas ndo sdo isoladas da vida. Aprende-se observando a natureza,
aprende-se ouvindo e contando histérias (MACHADO, 2000, p.13).
Tentando resumir em nimeros — mesmo sabendo que nido sdo precisos
— estima-se que, entre o século XVI e meados do século XIX, mais de 11
milhées de homens, mulheres e criangas africanos foram transportados
para as Américas’ (ALBUQUERQUE, 2006, p.0S5).

Tais afirmagdes acima ddo uma pequena amostra do terreno poste-
riormente estabelecido pela sociedade escravista colonial, austeramente
vivenciado por diversas etnias africanas; escravizadas durante um longo
periodo da histéria brasileira. Conforme exposto por Prandi (2000, p.23):

[...] os negros e as negras obrigados a virem ao Brasil eram formadas por
inameros grupos linguisticos e culturais que compuseram diversas etnias, |...]
localizadas na regiao do Golfo da Guiné e que, no Brasil, ficaram conhecidos
pelos nomes genéricos de nagods ou iorubds (mas que compreendem varios
povos de lingua e cultura ioruba, entre os quais os oy0, ijexa, ketu, ijebu,
egba, ifé, oxogbo, etc.), os fon-jejes (que agregam os fon-je jes-daomeanos
e os mahi, entre outros), os haussds, famosos, mesmo na Bahia, por sua
civilizacdo islamizada, mais outros grupos que tiveram importancia menor
na formacdo de nossa cultura, como os grancis, tapas, mandingos, fantis,
achantis e outros nao significativos para nossa historia.

Porém, durante o duro percurso de estrangulamento cultural sofrido por
estas etnias, relata Prandi (2000) que inumeras variantes culturais locais,
tanto no caso dos bantos como dos iorubds ou nagds, nao sobreviveram
como unidades autonomas e muitas foram totalmente perdidas no Brasil.
Diferengas especificas foram apagadas, amalgamando-se em grupos gené-
ricos conhecidos como jejes, nagos, angola, etc.

1. Eescusado discutir sobre a data precisa em que comecou a introdugio de escravos
negros no Brasil. De quase meio século antes do seu descobrimento datava o
comércio de escravos africanos na Europa, e Portugal era a sua sede. A escravidao
negra no Brasil é, pois, contemporanea da sua coloniza¢cao (RODRIGUES, 2010).

2. E valido destacar que nenhuma outra regido americana esteve tio ligada ao
continente africano por meio do trafico como o Brasil (ALBUQUERQUE, 2006).

98 Cadernos de Estudos Sociais, n. 29, v. 2, jul.-dez. 2014



Em meio a persegui¢des e subjugag¢oes intensivas proferidas por um
regime de economia patriarcal ferrenho?, estes individuos deram conti-
nuidade — mesmo se agregando a outros grupos, e por vezes perdendo
a designacdo de sua verdadeira etnia no momento de desembarque
nos portos (PRANDI, 2000, p.45) —, a sua formagio étnica. Tanto nas
grandes propriedades rurais, quanto nas minas e cidades, os escravos
buscaram fazer do trabalho um momento especial para forjar lacos de
solidariedade (ALBUQUERQUE, 2006). Em algumas narrativas, como
cita Albuquerque,

[...] 0s escravos de ganho se reuniam em torno dos “cantos” de trabalho. O
canto era como se denominava em Salvador o grupo de trabalho reunido em
determinado local. Organiza¢des semelhantes existiram em outras cidades
movimentadas pelo trabalho escravo, como Recife, Sdo Paulo, Rio de Janeiro
e Porto Alegre. Geralmente os negros se reuniam em largos, pragas ou esqui-
nas proximas a zona portudria, estradas ou ferrovias. Os cantos chegavam
a reunir dezenas de escravos da mesma etnia ou na¢io (ALBUQUERQUE,
2006, p. 61).

A partir deste momento de vinculo e agrupamento é que vai se esta-
belecendo entre os escravos as suas lutas pela liberdade (desde os pri-
meiros focos de resisténcia dos africanos ao escravismo colonial, até a
organiza¢do de grupos autonomos fugidos — os chamados Quilombos*)
(LEITE, 2000). Por conseguinte, novos rumos na configura¢ao do des-
tino destes grupos e, consequentemente, na sociedade brasileira irdo se
estabelecer. Para tanto, entusiasmados pelos movimentos abolicionistas
europeus (entoados mais asperamente na segunda metade do século XIX)
que reivindicavam o fim do trafico e a extin¢dao do trabalho escravo (AL-
BUQUERQUE, 2006), os intelectuais brasileiros atuaram ativamente no
desembocar do processo de promulgacio da Lei Aurea (Lei Imperial n.°
3.353), sancionada em 13 de maio de 1888, que extinguiu por definitivo
a escraviddo no Brasil’.

3. E importante ressalvar que tal modelo dinamizou a divisdo social do trabalho
escravista em diferentes polos da sociedade, ndo se limitando apenas ao meio
rural, como também ao urbano.

4. Quilombo é aqui retratado como uma questao persistente, tendo na atualidade
importante dimensao na luta dos afrodescendentes.

5. Este procedimento se deu por vdrias e insistentes sucessoes de atos mostrando
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XAMBA: O CONTEXTO HISTORICO (DE ALAGOAS A PERNAMBUCO)

Mediante ao transcurso nacional de amarguras e resisténcias, algumas
nagoes sobreviveram e deram assiduidade as suas manifestagoes culturais®.
Sistematicamente, certas condutas, no que diz respeito a formagao original
africana, se transmutaram, atribuindo uma diferente “roupagem” para
suas antigas concepgdes.

Reportando-se para Alagoas, mais especificamente a cidade de Maceio,
o primeiro toque ou terreiro que constituiria a identidade de uma “nacao
africana” seria o de Tia Marcelina’” (DUARTE, 1952). Contudo, Rosas
(1959) afirma que:

[...] ndo devemos somente dar a Tia Marcelina a representa¢iao dos funda-
mentos do Xangd em Maceid, e sim a varios outros fundadores e chefes de
“toques”, como Chico Foguinho, Pai Adolfo, Mestre Roque, Manoel de
Lold, Inicio (provavel babalorixd de Artur Rosendo?®), e outros (ROSAS,
1959, p. 10).

Por volta de 1912, por serem considerados como baixas praticas de
feiticaria, os cultos afro-alagoanos se tornaram vitimas de diversas per-
segui¢oes (DUARTE, 1952). Com isso, todos os “toques” que, talvez,
pudessem vir a nos dar a origem da identidade dos terreiros da cidade de
Macei6 foram destruidos, restando algumas poucas pegas que se encontram
no Instituto Histérico e Geografico da cidade (ROGERIO, 2006, p. 78).

Na busca pelas origens africanas da Na¢ao Xamba, diversos autores
apontam o povo Xambd ou Tchamba como povos que habitavam a re-
gido ao norte dos Ashanti e limites da Nigéria com Camaroes, nos montes
Adamaua, vale do rio Benué. Existem varias familias com esse nome no

repudio e indignagao pela situacdo deflagrante de destrato com a vida dos
afrodescendentes, acumulados por diversos cidadios (intelectuais, jornalistas,
advogados e estudantes), e ndo caberia aqui citar todos e todas.

6. Floresceu na Bahia, Pernambuco, Alagoas, Maranhao, Rio Grande do Sul e,
secundariamente, no Rio de Janeiro, os principais cultos da Nagao Nagd ou loruba,
especialmente os de tradicio de Oyd, Lagos, Ketu, Ijexd e Egba, e os das nagdes
Jeje, sobretudo os Mahis e os Daomeanos (Prandi, 2000).

7. Segundo Janecléia Rogério (2006) Terreiro de Nacdo Nago.

8. Segundo Motta (1991) atribui-se a Artur Rosendo a origem da Nag¢ao Xamba nos
terreiros de Pernambuco.
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Camardes, tendo inclusive participado nas lutas pela independéncia da-
quele pais’. Para Mota,

O Xamb4 estd entre os cultos afro-pernambucanos de que se tem registro no
Estado de Pernambuco e, junto com outras tradi¢oes religiosas como Nagd,
Jéje, Ketu e Congo-angolenses é considerado pertencente a vertente ortodoxa.
Em Pernambuco, a primeira referencia reconhecida da Xamb4 vem do estado
de Alagoas onde o Babalorixd Artur Rosendo Pereira, originario de Maceid,
se erigiu como seu principal disseminador. Fugindo de perseguicdo policial
aos terreiros, Artur Rosendo vai para Recife no inicio da década de 20 e em
1923 abre seu terreiro (MOTA, 1991, p. 37).

Todavia, Arthur Rosendo nio foi o introdutor do culto no Brasil
(MOTA, 1991, p. 45). Em sua pesquisa, Alves (2007) revela que de acor-
do com relatos de babalorixas de alagoas, o culto Xamba ja existia no
Estado antes mesmo da iniciagao de Arthur Rosendo. Para o historiador
Raymundo Rodrigues (2002), o culto Xamba veio da Africa e, devido a
necessidade de unido para resisténcia contra a escravidao, sua manifestacao
religiosa foi se misturando com outras. Isso mostra o carater incidente de
ocultagdo por varios momentos e circunstancias historicas que este culto
obrigatoriamente teve que se adaptar. Nao é um culto proprio. Ele tem,
em sua matriz, em sua esséncia, influéncias do Nago, do Banto e do An-
gola. S6 que em Alagoas o que prevaleceu, em muitas casas Xamba, foi a
mistura entre caboclos (culto da Jurema'®) e Orixas (Alves, 2007, p. 55).

Dessa forma, o estudo sobre a origem do culto religioso Xamba fica
mais complexo devido, principalmente, ao sincretismo permanente que esse
precisou para garantir sua continuidade. E é partindo desse conjunto de
elementos que Arthur Rosendo traz para Pernambuco sua crenca Xamba.
Isso ocorreu por volta de 1923, quando ainda existia o processo de perse-
guicoes das praticas afro-religiosas em Alagoas. Guerra (2011, p. 65) cita
que se instalando no bairro de Agua Fria, onde fundou o terreiro batizado
de Seita Africana Sdo Jodo, (Artur Rosendo) formou intimeros filhos e
filhas de santo, dentro das praticas rituais da Na¢do Xamba, entre elas
Maie Lidia e Maria das Dores da Silva, mais conhecida como Maria Oya.

9. http://[www.xamba.com.br.
10. Denominagdo aos cultos afro-indigenas em Pernambuco e na Paraiba (Marcena,
2011).
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Naio obstante, estas filhas de santo posteriormente abriram seus proprios
terreiros. E assim que Maria Oya comeca a cultuar os Orixds em sua
propria casa, localizada na Rua Limao, no bairro de Campo Grande, no
recife, abrindo seu préprio terreiro em 7 de junho de 1930, tendo Arthur
Rosendo como babalorixa e Iracema, mais conhecida como “Cema”, como
Yalorixa (ALVES, 2007).

Apoés a iniciacdo de Maria das Dores da Silva (1900-1939), que se
encerra em 13 de Dezembro de 1932, o culto é guiado pela mesma, que
posteriormente sera intitulada a fundadora do Terreiro Santa Barbara. No
entanto, por volta do més de maio de 1938, pelo fato da intensificagao dos
atos contra as religides de origem africana em Pernambuco, a policia chega
a porta da casa de Maria Oya, invade seu terreiro e recolhe varios objetos
usados nas festas religiosas, como instrumentos musicais, vestimentas, bi-
juterias, imagens, entre outros (ALVES, 2007). Tamanha foi a humilhacio,
pois Maria Oya chegou a ser levada de camburio para delegacia, onde
ja se encontravam alguns pais e mdes de santo. Apds a passagem deste
infeliz evento, a Yalorixd ndo suportou o trauma e decepg¢ao sofridos e
veio a falecer no dia 9 de maio de 1939 (ALVES, 2007, p. 68). E por isso,
sabe-se que o terreiro ficou fechado durante doze anos, coincidindo com
um periodo de forte repressio as religides afro-brasileiras em Pernambuco
(COSTA, 2009, p. 89).

Todavia, este periodo vem a se converter quando em 1950, uma de suas
filhas de santo, Severina Paraiso da Silva (1914-1993), Mie Biu, conseguiu
reabrir o terreiro e assumiu a lideranca da casa, continuando a cultuar os
orixds com base nos ensinamentos de sua antecessora, mantendo, na me-
dida do possivel, as mesmas praticas rituais (COSTA, 2009, p. 35). Nesta
etapa, Mae Biu — no decorrer de seu transcurso como lider do Terreiro
Santa Barbara — se torna uma das personalidades mais significativas na luta
pela afirmagao da identidade e continuidade do culto religioso Xambd, nao
apenas para os seus adeptos, mas também para o estado de Pernambuco
como um todo. De acordo com Valeria Costa (2006, p. 33), Mae Biu era
uma mulher de fibra, de personalidade forte e cativante. Conseguiu tecer
uma grande teia politica para organizar e consolidar o seu terreiro, den-
tro de um espaco fisico e no campo religioso, juntando os seus familiares
consanguineos e filhos de santo.

Este momento confere uma mudanca, tanto no que diz respeito ao es-
paco fisico, como na solidificacdo da doutrina Xamba. Como explica Costa
(2009, p. 36), a partir dos anos 1950, os adeptos das religides afro-bra-
sileiras conquistaram com a constituicio de 1946 e suas negociacoes,
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mobilidade em alguns espacos citadinos, o que lhes garantiu negociarem
a reabertura de suas casas de cultos, a devolucdo de seus objetos rituais,
legitimidade de suas praticas religiosas.

Marileide Alves (2007) conclui em sua pesquisa que o Unico terreiro
Xamba em funcionamento é mesmo o de Maria Oy4a, conservado por Mae
Biu e seus descendentes, no Portao do Gelo'' em Olinda. Com a morte de
Maie Biu, em 1993, o seu filho bioldgico, Adeildo Paraiso da Silva, o Ivo
de Oxum, assumiu como babalorixd da casa de culto (COSTA, 2007, p.
65). A continuidade cultural, atrelada ao processo de resisténcia desem-
penhado pelos seus membros, faz da Xamba uma nagiao autoafirmativa,
com teor claro de pujanga, expresso no pulsar do cotidiano intrinseco nas
relagoes coletivas.

QUEM E XAMBA? IDENTIDADE E RECONHECIMENTO

De acordo com Geertz (1989, p. 26) a cultura consiste em estruturas
de significado socialmente estabelecidas. Isto demonstra que os individuos
durante suas agdes cotidianas asseguram certos simbolos e significados
(grande parte impositivos, como no caso dos cativos africanos), assim
dando manutencdo a cadeia de interpretagoes estabelecidas durante este
processo. Nao obstante, Cliford Geertz busca compreender a cultura re-
velando os valores sagrados de um povo:

Simbolos sagrados relacionam uma ontologia e uma cosmologia com uma
estética e uma moralidade: seu poder peculiar provém de sua suposta ca-
pacidade de identificar o fato com o valor no seu nivel mais fundamental,
de dar um sentido normativo abrangente aquilo que, de outra forma, seria
apenas real (GEERTZ, 1989, p. 28).

Justificando o poder que a cultura envolve o individuo, a afirmagao
acima revela a condi¢cdo de predominancia e hegemonia dos grupos
(ou subgrupos) que possuem certas posi¢oes favoraveis na sociedade.
De imediato torna-se necessario examinar a pujanca estabelecida pela
ideologia dominante em relagao a ideologia subalterna negra. Segundo
Stuart Hall (2003), Gramsci vem contribuir para este embate quando ele
chama aten¢do para o carater determinado desse terreno (da cultura) e a

11.Localidade atual do Quilombo Urbano da Xamba (Bairro de Sio Benedito),
concedido pela Fundac¢ao Palmares em 2006 (ALVES, 2007, p.72).
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complexidade dos processos de desconstrucdo e reconstrugao, pelos quais
os velhos alinhamentos sdo derrubados e novos alinhamentos podem ser
efetuados entre os elementos dos distintos discursos entre as ideias e as
forgas sociais. Ainda assim, para Hall, Gramsci pensa que as ideologias
organicas'? tocam o senso pratico comum e cotidiano e organizam as
massas e criam terreno sobre o qual os homens se movem, adquirem
consciéncia de sua posi¢ado, luta etc. (HALL, 2003, p. 309). Portanto, a
possibilidade de adaptacdo das tendéncias africanas fincadas no Brasil
ganha uma particularidade de resisténcia mais ampla, mostrando o grau
de complexidade cultural ajustada nestes trépicos, elucidada por Darcy
Ribeiro (1995) como uma cultura feita de retalhos do que o africano
guardara no peito nos longos anos de escravidio, como sentimentos
musicais, ritmos, sabores e religiosidades.

Nesse compasso, evidencia-se a forca pela qual os nativos africanos
constituiram sua marca na cultura popular brasileira, conduzindo novos
elementos, como explica Prandi (2000, p. 54):

A cultura africana que assim vai se diluindo na formagdo da cultura nacio-
nal corresponde a um vastissimo elenco de itens que abrangem a lingua, a
culindria, a musica e artes diversas, além de valores sociais, representagdes
miticas e concepgoes religiosas.

Incorporada a esta gama de componentes, destaca-se o papel da religiao
como conduta de integracdo e solidificacdo da cultura e da identidade
africana no Brasil. Como esclarece Geertz (1989, p.89), a for¢a de uma
religido ao apoiar os valores sociais repousa, pois, na capacidade dos seus
simbolos de formularem o mundo no qual esses valores, bem como as
forcas que se opdem a sua compreensio, sio ingredientes fundamentais.
E neste ponto onde provém o poder significante de resisténcia cultural das
raizes afro-brasileiras.

Entretanto, abordando as adversidades encontradas pelos diferentes
grupos negros na luta pela construcdo de suas identidades, Reginaldo
Prandi (2000) complementa que com a formacado da sociedade de classes,
cada vez mais as organizacdes de corte estamental e étnico foram perdendo
o sentido e aspectos das culturas africanas foram igualmente sendo mais e

12.0u “ideologias populares™.
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mais absorvidos pela cultura nacional, que é branca e europeia (PRANDI,
2000, p.31).

Essa afirmacdo realga o lapso ideoldgico da construcdo retalhada e
indefinida de uma identidade negra. O que ocorre é um desmembramento
da condig¢io de interpretagio do mundo por parte de um curso cultural
hegemonico, que subjuga qualquer tendéncia adjacente que venha tentar
substituir as mudangas politicas da ornamentacdo e jurisprudéncia esta-
tal. Consequentemente, tem-se a multiplica¢do e a proliferacdo das varias
frentes politicas e a diferencia¢ao dos tipos de antagonismo social (HALL,
2003, p. 320.).

Como descrito anteriormente, Marileide Alves (2007) revela que atual-
mente os descendentes do culto Xamba em Pernambuco se autoafirmam
como pertencentes a este grupo. Mas, qual seria a motivagdo permanente
que leva estes individuos ao consenso em relagdo a sua origem e formacao
sociocultural?

Partindo das experiéncias historicas de formacao dos grupos afro-bra-
sileiros, deve-se identificar que suas concepc¢des de mundo estio definitiva-
mente atreladas a religido. Ainda assim, existem aspectos culturais desses
povos que conseguiram manter algumas caracteristicas devido a mistura
com o polo cultural hegemonico daquela época. Embora em muitos aspec-
tos, sobretudo no campo das artes, possamos identificar no final do século
XIX e no inicio do século XX manifesta¢oes culturais caracteristicamente
negras, sua sobrevivéncia dependia de sua capacidade de ser absorvida
pela cultura branca (PRANDI, 2000, p. 67).

Desse modo, varias tendéncias da cultura africana aportadas ao Brasil,
entraram em constante simbiose com as demais disposi¢des comportamen-
tais, ndo mais apenas estando em constante conflito; agora, se colocando
como forma auténtica de identidade nacional. Assim é para a musica, para
a poesia, como até para a danga, onde o nexo com a linguagem falada
se traduz no movimento, no ritmo, na sucessio (RODRIGUES, 2010,
p. 163). Este legado é transpassado num ritmo descontinuo de intensas
transformacdes. E o caso exemplar da musica popular brasileira, em que os
ritmos e estruturas melddicas de origem africana sobreviveram na medida
em que passaram a interessar os compositores brancos ou consumidores
da cultura branca (PRANDI, 2000, p. 45).

Entretanto, no culto Xamba se encontram todas essas aparéncias,
mas com uma particularidade local muito distinta das demais realidades
afro-brasileiras até aqui relatadas. Dessa maneira, como fim elucidativo,
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¢ imprescindivel atribuir o tratado conceitual elaborado por Stuart Hall
(2003) no que confere a identidade cultural:

A cultura é uma producio. Tem sua matéria prima, seus recursos, seu “tra-
balho produtivo”. Depende de um conhecimento da tradi¢ao enquanto “o
mesmo em muta¢ao” e de um conjunto efetivo de genealogias. Mas o que
esse “desvio através de seus passados” faz é nos capacitar, através da cul-
tura, a nos produzir a nds mesmos de novo, como novos tipos de sujeitos.
Portanto, ndo é uma questao do que as tradi¢oes fazem de nos, mas daquilo
que nds fazemos das nossas tradicdes. Paradoxalmente, nossas identidades
culturais, em qualquer forma acabada, estao a nossa frente. Estamos sempre

em processo de formacao cultural. A cultura ndo é uma questao de ontologia,
de ser, mas de se tornar (HALL, 2003, p. 308).

A afirmag¢do de Hall transmite que a identidade cultural é o presente
significado que os sujeitos ddo a sua tradi¢ao, modificando ou nao alguns
comportamentos; acordados em sociedade. Implicando estas consideragoes
ao quilombo do Portdo do Gelo, Marileide Alves (2007) mostra que existe
uma preocupacdo dos dirigentes do terreiro em manter e preservar o culto
como ele foi (re)passado. Porém, ao longo de todos esses anos foi preciso
mudar comportamentos, proibi¢oes e normas para uma adequacdo aos
avancos dos tempos atuais (ALVES, 2007, p. 70).

Tomando como base o estudo sobre a possibilidade contrastante entre
realidades diferentes para exprimir a identidade étnica, Roberto Cardoso
de Oliveira (1976, p. 22) destaca que isto implica na afirma¢ao do 7nds
diante dos outros. Este enunciado deriva da oposicdo e resisténcia, muito
encontrada nos povos ditos tradicionais, que buscam a continua luta pela
preservacdo de seus costumes e ritos.

Comparar e questionar os signos e significados que permeiam a fron-
teira da sua cultura é uma reflexio comum, no que confere a afirmagao
do individuo pertencente a um grupo. Esta especificagio tem um valor
bastante regular, como refere Oliveira (1976, p. 34) quando uma pessoa
ou um grupo se afirma como tal, o fazem como meio de diferenciagio em
relacdo a alguma pessoa ou grupo com que se defrontam. E uma identidade
que surge por oposi¢ao. Ela nio se afirma isoladamente.

Neste sentido, a identidade étnica supde uma autoapreensao de si em
situacao (OLIVEIRA, 1976, p. 25). Reportando-nos ao caso da Xamb4,
o nucleo familiar de Mae Biu foi de fundamental importancia para a
formacao de identificacdo, como é confirmado por Valéria Gomes Costa
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(2009), em sua investigacao sobre o fortalecimento dos lacos de unido entre
os membros do terreiro para a constru¢ao da nova sede (COSTA, 2009,
p.70.). Os lagos gerados entre as familias Silva, Paraiso e Batista, apre-
sentados por Valéria como marcantes para o estabelecimento de relagoes
mais estreitas de amizade, de negociagdes e de hierarquias, constituiram
as bases para o processo atual de identificagdo desta nagio.

0 COCO PISADO MARCANDO O RITMO DA IDENTIDADE XAMBA

Relacionar a musicalidade ao fendmeno de identificagio cultural exige
um aparato conceitual a respeito da produgdo musical, e do critério em que
os participantes se inserem. De acordo com Maffioletti (apud CUERVO,
2009, p. 89), a musicalidade nao passa somente por apreciacdo estética
ou treinamento e repeticdo, mas sim, é permeada por um conjunto de
elementos inter-relacionados, os quais resultario em uma performance
musical expressiva. Esta alegacdo abre caminho para a interpretacdo da
manifestagao musical expressa no Coco da Xamba, dando énfase a assi-
milacdo dos seus membros aos simbolos culturais atrelados nas cantigas.

Consentido como ritmo tipicamente pernambucano, o coco tem suas
origens designadas pela afrodescendéncia, assim transcritas por Adriano
Marcena:

Conta-se que eles (afrodescendentes do Quilombo dos Palmares) safam a
procura de cocos (frutos do coqueiro) e ao encontrarem, sentavam-se ao
chio para tentar quebra-los, utilizando uma pedra como apoio e outra para
baté-los até que estes se abrissem. Como eram muitos afrodescendentes
quebrando o coco e ao mesmo tempo conversando, acredita-se que alguns
se levantaram e comecaram a dangar (MARCENA, 2011, p. 302).

Esta exibi¢ao comegou a dar sentido a um estilo sonoro e coreografico
bastante particular. De inicio, uma coreografia simples, todos iguais, ao
som dos primeiros cantos de improvisos — loas — misturando a marcagio
das batidas dos proprios cocos a quebrar nas pedras (MARCENA, 2011,
p. 303). Tal espontaneidade foi incorporada a outras tendéncias culturais
contra hegemdnicas. Adriano Marcena aponta que existe uma influéncia
direta da Jurema'3, ou seja, o coco, canto e danga ritualistica, estava atre-

13. O culto da Jurema se enquadra, no esquema geral, em um conjunto de simbolos
emprestados do catolicismo popular e tracos culturais de origem africana e indigena.

Cadernos de Estudos Sociais, n. 29, v. 2, jul.-dez. 2014 107



lado a religiosidade de alguns povos indigenas do litoral'*. Essa obser-
vagao revela a intensidade do processo no qual o Coco foi se formando e
se transformando. Nio é a toa que existem diversos arquétipos que dao
diferentes denominacoes ao Coco, como: coco de roda, samba de coco ou
coco pisado, coco de tebei, coco de usina, coco de embolada, entre outros'.

A relevancia desta construgao artistica estd na modalidade de “ficcao
étnica”, descrita por Roberto Cardoso de Oliveira em seu ensaio sobre
Modalidades de Identificacio Etnica. De acordo com o autor, no alto Xingu
(...) os diferentes grupos indigenas em interagiao afirmam suas respectivas
identidades por meio de um sistema de referéncias ou de categorias cons-
truido como uma ideologia de relacdes intertribais (OLIVEIRA, 1976,
p. 09). Esta colocagao pode ser atribuida ao contexto de identificagao
musical que deu origem ao coco, ja que tal manifestacio também tem sua
concepgdo na interconexdo entre fronteiras culturais diversas.

Por conseguinte, cabe agora reconhecer o coco como uma atividade
artistica musical que denota uma passagem histérica vivenciada por di-
ferentes grupos étnicos, mostrando a capacidade que cada grupo teve em
caracteriza-lo a sua necessidade. Em seu estudo, Marileide Alves remonta
a dificuldade que os pesquisadores encontram sobre a origem do coco:

Alguns (pesquisadores) afirmam que o coco nasceu nos engenhos. Outros
dizem que teria nascido espontaneamente dos negros de Palmares. Existe
um grupo de folcloristas que acredita que o coco teve origem no canto dos
tiradores de coco, e que s6 depois se transformou em ritmo dangado. Outros
acreditam que o coco nasceu nos ultimos periodos da escravidao entre os
negros quilombolas. (ALVES, 2007, p. 92).

Esta querela de informacoes dissociadas é rebatida quando se recorre
a origem Bantu da manifestacdo. Os habitantes de Angola — regiao Con-
go-Angola —, segundo Marileide, também trouxeram a tradi¢ao da danca
de umbigada. Ainda assim, a autora revela que fica entre os estados de

Apropriados e de novo relacionados, estes simbolos sao utilizados em combinagées
sempre novas e originais. Arco e flecha, rosdrio, pretos-velhos e pombas giras
convivem, de forma harménica, no mesmo espaco fisico e no imagindrio popular.
(PINTO, 1995, p. 30-31).

14. A alteridade entre estes povos tendeu para o enriquecimento das demandas culturais
em Pernambuco.

15.Ver, MARCENA, Dicionario da Diversidade Cultural Pernambucana, 2011.
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Alagoas, Paraiba e Pernambuco o fato do surgimento da manifestacao,
tendo em vista o seu alastramento, que posteriormente passa a ser reali-
zada por trabalhadores rurais e moradores de pontas-de-rua das cidades,
tendo marcado presenca ainda nas regioes praieiras (ALVES, 2007, p. 93).

Na Nacao Xamba do Portao do Gelo, o coco tem uma forma parti-
cular de experimentagdo. Como folguedo popular tipico do ciclo junino,
o coco da Xamba tem sua historia rodeada de segredos e peculiaridades,
transformando seu interesse pelos participantes ainda mais contagioso'®. A
versao mais afirmada pelos xambazeiros a respeito da formagio do coco
é relatada por Marileide (2007, p. 96):

[...] Mae Biu resolveu fazer uma festa de aniversario em comemorag¢io aos
sues 50 anos, no dia 29 de junho de 1964. Por gostar muito da cor verde,
Maie Biu pediu para que as pessoas comparecessem vestidas com roupas
nessa tonalidade. Contam os xambazeiros que o bolo foi confeitado nessa
cor e os enfeites também eram verdes. Nessa festa havia duas criangas de
vestido azul. Uma era Gloria, sobrinha da yalorixd e a outra era uma me-
nina que foi a festa, trazida por uma filha de santo de Mie Biu, conhecida
como dona Nininha. Essa menina junto com outra crianca, de 12 anos, foi
brincar nos sitios pelos arredores do terreiro. Durante a brincadeira foram
observar uma cacimba (poco), num dos sitios. Foi quando a menina de ves-
tido azul se inclinou para olhar o que tinha na cacimba e caiu dentro dela.
A acompanhante assustada correu para avisar 4 comunidade. Assim contam
os xambazeiros. “ela chegou dizendo que a menina tinha caido no pogo”.
Houve um alvorogo no terreiro. Alguns entraram em desespero, inclusive
dona Luiza que chegou a pensar que tinha sido sua filha Gléria, que também
trajava vestido azul. Quando a policia e os bombeiros chegaram a criancga ja
tinha sido retirada do pogo sem vida. Com receio da repercussiao, Mae Biu fez
uma promessa (ninguém sabe ao certo se a promessa foi para o seu mestre,
Major do Dia, para o mestre de dona Marta ou ainda para os mestres da
Jurema), pedindo para o fato ndo repercutir. A atitude da yalorixa refletia o
medo, fruto da repressdo de que seu terreiro fosse fechado novamente. Mae
Biu prometeu que se nada acontecesse a sua casa ela realizaria uma festa de
coco todos os anos, no dia 29 de junho, data do seu aniversario. Como nao
houve repercussio, no ano seguinte Mae Biu faz a primeira festa do Coco da

16.Convém aqui apenas relatar a passagem historica da sua festividade como data
marcante para a Na¢ao Xamba, nao que os outros acontecimentos sejam inveridicos
ou despreziveis, mas pelo fato do recorte historico e documental ser proporcional
ao tempo de excussdo para esta pesquisa.
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Xambad. E a partir dai (1965) que os xambazeiros consideram que comecou
de fato o Coco. Por isso, no dia 29 de junho de 2005 a festa completou,
oficialmente, 40 anos de tradi¢do, porque € a partir deste episddio que o
Coco passa a ter data fixa.

Esta passagem historica dd origem ao Coco da Xamba como festejo
realizado anualmente na casa. A festa retne varias pessoas de diversas
localidades, ndo havendo restricdes para entrada. E fielmente mantido o
horario de inicio e término (8 horas até as 20 horas), administrado com
vigor pelos xambazeiros, que também buscam atenciosamente receber os
visitantes e os amigos. Como resultado disso, vé-se o interesse e a agao
direta de vdrias geragdes que juntas consolidam uma festa dinamica e con-
tagiante, trazendo admiracdo externa e transmitindo sua cultura musical
para a juventude.

Analisando o ponto de criatividade musical do Coco da Xamba, prin-
cipalmente com a criacdo do grupo Bongar em agosto de 2001 (ALVES,
2007, p.109), percebe-se uma maior interagao entre os jovens da locali-
dade. Neste sentido a abordagem ressaltada por Cuervo (2008) sobre o
conhecimento da musicalidade abre caminho imediato para ligacdo entre
musica e identidade cultural:

Musicalidade é um termo que possui muitos significados na literatura, mas a
tendéncia atual, conforme estudos nas areas de educacio musical, filosofia e
psicologia da musica, é considerar que o contexto sociocultural é indissociavel
a sua definicao. Também parece estar consolidada a ideia de que a musica-
lidade é uma caracteristica humana, ou seja, todos possuem a capacidade
de construir esse conhecimento, e esta construcdo é pautada por valores
de normas culturais, das quais o sujeito depende (CUERVO, 2008, p. 46).

Ressoando a ideia exposta acima a manifestacdo de identidade trans-
passada pelo Coco da Xamba, tem-se entdo uma configuragio de atributos
musicais entoando a existéncia dos sujeitos locais, e vice-versa. Isso reafir-
ma a condic¢ao dos individuos como seres baseados em redes de simbolos
culturais, destacado por Geertz (1989, p.97):

[...] os simbolos sao estratégias para englobar situagdes, entao precisamos

dar mais atencdo a como as pessoas definem as situacdes e como fazem

para chegar a termos com a mesma. Tal pressio ndo implica a remocio das

crengas e valores dos sues contextos psicobioldgicos e sociais para o reino

do “significado puro”, mas sim dar maior énfase a analise de tais crencas
bl
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e valores em termos de contextos destinados explicitamente a lidar com o
material simbdlico.

Durante a pesquisa de campo, as observagoes e entrevista coletadas
deram disponibilidade suficiente para exprimir tais condi¢des simbdlicas
que o Coco da Xamba transmite como identidade cultural. Nessa perspec-
tiva, dialogar com os conceitos sugeridos pelos participantes da Xamba
transparece a gama de significados entoados pelos “puxadores!”” de coco
durante as apresentagoes, e o sentido atribuido a esse universo musical.
Referindo-se a Xamba como um “celeiro musical”, Iranildo'® relata que:

A Xamba é um conservatdrio nato, um conservatorio popular. Foi através
da Xamba que eu aprendi a tocar o Coco da Xamba, tocar para o Orixa. Na
casa da minha avo6 eu aprendi a tocar pra Jurema, tocar pra essa linhagem
de caboclos e mestres. E ai, 14 em casa também tinha um coco, que era a
Farra dos Mestres, mas ai também no dia 29 de junho, como era tradi¢do
do aniversario de Mae Biu, minha avé me trazia pra cd pra festa do Coco
da Xamba.? (informagao verbal).

Analisando esse relato, percebe-se a influéncia direta da religido do
Portao do Gelo na musica e dessa no processo de aprendizagem daqueles
que estao presentes nas rodas de coco da Nag¢ao Xamba. Na condic¢ao
citada por Iranildo, sua proximidade com o Coco da Xamba foi através
da sua avo, que também era adepta da manifestacdo e a respeitava pelo
culto a entidades da Jurema. Ainda assim, é perceptivel a presenca do
elemento diferenciador de identidade quando o entrevistado realga a
importancia do conjunto da génesis musical elaborada nas redomas da
Xamba, classificando-a de “conservatorio nato e popular”. Isso revela um
quadro de identificagdo e satisfagdo cultural avancado, salientando um
consentimento proprio de participagdo ativa na construcdo ideologica de
uma realidade Xamba.

17. Cantador de coco.

18. Musico do grupo Bongar.

19. Entrevista concedida por Iranildo. Entrevista IIl [Junho 2012]. Entrevistador: Ivan
Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .avi (12min.).
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Ao apontar elementos notdveis de formacdo historica do coco, Glledson
José?® declara que ele tem um cunho eminentemente particular, aonde ela
(Mae Biu) comemorava junto com seus filhos de santo e fazia um coco?!. Tal
episddio ganha destaque no que confere a apropriacio dos espagos coletivos
pelos xambazeiros.

Sabendo que a construgao da festa é conduzida por todos e todas da
comunidade, ela invoca um ingrediente agregador aos seus membros,
envolvidos pelo éxtase das lembrancas memoraveis da figura de Mae Biu.
Em outro momento da entrevista, Glledson José afirma que os relatos
sobre a origem do coco estdo cercados de divergéncias, e por isso, este
¢ um fator bastante comentado entre os xambazeiros?’. Surge entio um
elemento intrigante na pesquisa; como algo que ndo tem uma defini¢io
precisa pode causar proximidade entre os sujeitos? Essa imprecisdo é
mais um elemento do “jogo dialético”, citado por Roberto Cardoso, que
espelha um mecanismo crucial para o entendimento da identidade social
(OLIVEIRA, 1976, p. 37).

Contudo, a solidificacdo da identidade em debate esta aqui atrelada a
musicalidade. No que tange esse contexto, Luciane Cuervo (2008) afirma
que é fundamental conhecer a origem e a cultura na qual a musica se
insere, para que se possa realizar uma atividade que gere sentido para os
individuos envolvidos. Mesmo com informagoes indefinidas a respeito
da origem do coco e da festa da Xamba, seus adeptos dao sentido a essa
manifestagao, que é fundamental para o contexto de identifica¢io. Numa
passagem da mesma entrevista, Gleidson José afirma que na Jurema?
talvez se vivencie mais o cotidiano associado a algumas toadas de fatos
[...] que aconteceram”. Neste momento ele distingue o toque do terreiro
(para os Orixas) e o toque do coco (para a Jurema); este ultimo como
sendo mais aproximado da realidade cotidiana por ter mais flexibilidade
para montagem das melodias.

Esta nova conjuntura deu animo a juventude local, visando mais as
atividades artisticas voltadas para forma de ser Xamba. O Bongar levantou

20. Morador do Quilombo e filho de santo da casa Xamba.

21. Entrevista concedida por Glledson José. Entrevista Il [Junho 2012]. Entrevistador:
Ivan Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .avi (12min.).

22. Entrevista concedida por Glledson José. Entrevista II [Julho 2013]. Entrevistador:
Ivan Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .amr (34 min.).

23. A Jurema, neste sentido, é a representacio do Coco da Xamba, ja que boa parte
das cantigas faz alusdo as personagens “encantados” da Jurema.
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a autoestima dos jovens da Xamba, que nio acreditavam na possibilidade
de se verem nos palcos, relata Marileide (2007, p. 79). Para Gleidson José,
¢ imprescindivel colocar em discussio entre a juventude local as mudancas
que podem leva-la a novos caminhos. Nao obstante, observa-se no discurso
de Cleyton José** (Guitinho) a firma¢do dos elementos de identificaciao
proprios do Coco da Xambd, quando ele se refere a poética das loas can-
tadas, (como) elas falam do cotidiano das pessoas numa relacao de amor.

Mencionando o contexto no qual faz a juventude Xamba se despertar
para o coco, ele afirma:

O coco, de certa forma abre a possibilidade pra coisas que é atribuido a
juventude e boemia. O coco é uma festa, uma manifesta¢ao, que traz no seu
bojo a libido. Entdo, a expressividade sexual dentro dele é muito forte. Ele
d4 possibilidade de vocé interagir com a bebida e com o fumo. E o espago
dele fica sempre no limiar entre o religioso e o profano, entdo isso da as
pessoas essa liberdade.

Fechando a analogia sobre identidade, ele ainda considera que as pes-
soas tém que partir do seu local com o seu local, mostrando também a
relevancia da autoafirmacdo no contexto do universo simbélico externo.

UM QUILOMBO DE CONCRETO

O desafio de estar nos arrabaldes da cidade de Olinda (Regido Metro-
politana de Recife) faz do Portao do Gelo um ambiente incomum, no que
confere a logica da formatacdo de identidades urbanas. Em sua pesquisa,
Valeria Gomes denota a estabilizacdo dos primeiros habitantes do espaco
que viria a ser o local de fixagio da Nacao Xamba atualmente:

O terreno, antes baldio, passou a ser ndo s6 espaco fisico de mordia, mas
também cultural, onde as praticas religiosas das pessoas estavam sendo (re)
construidas, quando comegou a ser erguido o terreiro. [...] Além de espaco
construido de moradia de taipa, irregular, cuja a arquitetura nio combinava
com as novas estruturas urbanas da modernizacao, o terreiro simbolizava
para alguns grupos sociais um lugar sagrado, de desenvolvimento de suas
praticas religiosas (COSTA, 2009, p.88).

24. Entrevista concedida por Cleyton José. Entrevista III [Julho 2013]. Entrevistador:
Ivan Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .amr (73 min.).
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Considerando esta passagem, exprime-se a ideia de que os primeiros
habitantes da Xambd vieram aos poucos, conduzidos pela fé religiosa
num espaco que ali se desenvolvia. Com o processo de consolidagao
habitacional mais avan¢ado, Valeria Gomes relaciona as transformagoes
simbdlicas adotadas por Mae Biu e seus filhos de santo conforme suas
necessidades cotidianas:

Ao estruturar os lugares em torno de seu terreiro, Mae Biu ia nomeando-os
de acordo com suas caracteristicas fisicas ou funcionais, ou seja, atribuindo
aos espagos significados que tinham, para seus filhos de santo ou para ela
propria, relagdo com o seu cotidiano, que era ligado ao ambito religioso e
até mesmo festivo-profano (COSTA, 2009, p. 112).

Esta atitude de Mae Biu d4 abertura para discussio sobre a identidade
cultural Xamba num cenario aonde ha uma interacao intensa com diversas
possibilidades éticas, na medida em que a nagao se estabelece no momento
presente, num mesmo local geografico. Tais possibilidades éticas demons-
tram o hibridismo cultural que a globaliza¢ao trouxe com a implantagao
de novas tecnologias de informagio. Com referéncia ao individuo e sua
identificagdo com a estrutura grupal, em meio a pés-modernidade, Stuart
Hall (2009, p. 33) implica que o sujeito assume identidades diferentes em
diferentes momentos, identidades que ndo sao unificadas ao redor de um
“eu” coerente. Dentro de n6s ha identidades contraditérias, empurrando
em diferentes dire¢des, de tal modo que nossas identificagdes estio sendo
continuadamente deslocadas.

A questao que envolve o aspecto da globaliza¢io e a marcha da mu-
danca para modernidade tardia é um tema relevante no qual o quilombo
do Portao do Gelo esta relacionado. Nas palavras de Karl Marx, sobre a
modernidade:

E o permanente revolucionar da produgio, o abalar ininterrupto de todas as
condicoes sociais, a incerteza e 0 movimento eterno... Todas as relacoes fixas
e congeladas, com seu cortejo de vetustas representacdes e concepgdes, sao
dissolvidas, todas as relagoes recém-formadas envelhecem antes de poderem
ossificar-se. Tudo que € sélido se desmancha no ar. (HALL apud MARX;
ENGELS, 1973, p. 70)

Anthony Giddens cita, em particular, o ritmo e o alcance da mudanca
—a medida que dreas diferentes do globo sdo postas em interconexao uma
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com as outras, ondas de transformagao social atingem virtualmente toda a
superficie da terra — e a natureza das institui¢des modernas (HALL apud
GIDDENS, 1990, p.26). Aprofundando mais a questdo da fragmentacdo
do individuo em relacdo a sua identidade, Hall trata do conceito de “des-
locamento” aplicado por Ernest Laclau (1990):

Uma estrutura deslocada é aquela cujo centro é deslocado, nao sendo substi-
tuido por outro, mas por uma pluralidade de poder. As sociedades modernas,
[...] ndo tem nenhum centro, nenhum principio articulador ou organizador
unico e nao se desenvolvem de acordo com o desdobramento de uma unica
“causa” ou “lei” (HALL apud LACLAU, 1990, p. 187).

Contudo, em outro texto, Hall (2003) coloca a situag¢ao da proliferagao
subalterna da diferenca, tratando o modelo da ideologia econ6mica global
como proposta unica:

Trata-se de um paradoxo da globaliza¢io contemporanea o fato de que,
culturalmente, as coisas parecem mais ou menos semelhantes entre si (um
tipo de americanizag¢io da cultura, por exemplo). [...] Entretanto, [...] o eixo
vertical do poder cultural, econémico e tecnoldgico parece estar sempre
marcado e compensado por conexdes laterais, o que produz uma visio de
mundo composta de muitas diferengas “locais”, as quais o “global vertical”
€ obrigatorio a considerar (HALL apud HALL, 1997, p. 143).

Finalmente, ha uma possivel compreensiao do que gira entorno da iden-
tidade cultural Xamb4, refletindo seus elementos de identificacdo através
da musica e sua condi¢do de contraste e resisténcia cultural perante os
obstaculos colocados pelo fator “globalizagao”.

Pensar o transcurso que torna o individuo atrelado ao seu grupo,
mesmo com rupturas frequentes em sua cultura, é pensar sua identidade.
Nas palavras do idealizador do grupo Bongar (Guitinho), quando o outro
reconhece a nossa diferenga e n6s a dele, assim, eu me legitimo e o legitimo
enquanto ser existente e capaz de transformar o mundo com suas diferencas
(ALVES, 2007, p. 138). Essa mensagem engloba uma conquista que a Nac¢ao
Xamba adquiriu durante os anos; admite que o espago de reproducdo da
sua cultura merece respeito, assim como os demais espagos a fora.

Se reportando ao cenario musical do coco explorado pelo grupo Bon-
gar, Cleyton José menciona a referéncia que esse grupo obtém em relagio
a juventude:
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(...) Um dos maiores efeitos do Bongar foi ter conseguido o respeito da
propria casa, e esse respeito eu sabia que ele poderia vir pelo reconhecimen-
to externo. [...] Partindo desse processo, essa nova geraciao (que compoe o
Bongar) sdo os idolos e isso faz com que venha um Gabriel, um Henrique,
um Yuri, uma Laura®’, todo mundo hoje se iniciando num grupo de musica
de coco.

Esse relato remonta uma situacgio inversa que os jovens iniciantes do
grupo Bongar tiveram que passar. Eles desfrutaram primeiramente do re-
conhecimento de outros grupos para, enfim, terem suas aptidoes musicais
assentidas pelos xambazeiros. Em uma surpreendente afirmacao, Iranildo
ainda revela a intensidade como esta manifestacio estava aflorando na
comunidade, quando diz que [...] “o Bongar tinha que acontecer. Se ndo
fosse com a gente, com certeza seria em outra (geracdo). Mas a gente sabia
que era 0 momento que se tava pedindo um grupo dessa forma”?.

Por conseguinte, evidencia-se a for¢ca com que o grupo Bongar conseguiu
divulgar a cultura Xamba — além das fronteiras objetivas e subjetivas talhadas
pelo avanco da globalizagao —, dando uma resignifica¢ao cultural ao coco de
Mae Biu, acrescentado pelo discurso de Glledson com referéncia ao Bongar
e seu estabelecimento como componente cultural do Portao do Gelo: “Ele
retoma, vem junto com essa nova cena cultural que Pernambuco vive que
o Brasil em si vive. E Pernambuco por sempre ser um celeiro de vanguarda
naquilo que se reporta a tradi¢do, o Coco da Xamba pode se dizer que sim”?’.

Com esse pronunciado explicito sobre aquilo que representa o Bongar
na atualidade, evidencia-se o destemido alcance que uma cultura local
pode proporcionar aos seus adeptos a partir da sua musicalidade. Nao é
por menos que Iranildo conclui sua entrevista citando que o Bongar surgiu
pra mostrar ao mundo que a Xamba continua viva.

CONSIDERACOES FINAIS

Relatar fragmentos da passagem historica vivenciada pelos africanos
no Brasil, e dialogar com a teoria mais recente no tocando a identidade

25.Criancas da comunidade que formaram um grupo de coco infantil - “Coco do
Miudinho”.

26. Entrevista concedida por Iranildo. Entrevista III [ Junho 2012]. Entrevistador: Ivan
Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .avi (12min.)

27. Entrevista concedida por Glledson José. Entrevista II [Julho 2013]. Entrevistador:
Ivan Rodrigo Novais. Olinda, 2012. 1 arquivo .amr (34 min.).
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cultural e musicalidade, foi o principal proposito deste artigo. Consequen-
temente, as relacdes entre teoria e objeto (Coco da Xamba), estao aptas
as mais longas discussoes, ja que aqui se expOs uma situagao nova para
estas teorias; tratar da musicalidade como fenémeno de afirmacao e iden-
tificagdo cultural, remontando alguns caminhos que podem contribuir a
teoria social focada nesse fenomeno. Tal elucidacdo assegurou as alocacoes
tedricas e as experiéncias de campo no qual vivenciei, propiciando uma
dinamica mais sofisticada no momento de atribuicio dos dados a ordem
metodoldgica estabelecida. Dessa maneira, busquei a certificacio dos
objetivos da pesquisa, mesmo sabendo que hd aberturas para infinddveis
argumentacdes a respeito desta temdtica. A medida que fui dialogando
Teoria e Campo, consegui exprimir condigdes da realidade Xamba na qual
esta pesquisa tinha por objetivo.

Penso que a reflexao sobre tais inquietudes deixadas nesta pesquisa é
a sua principal conclusdo. O didlogo permanente entre o Tradicional e o
Moderno e as transmutacoes culturais que se tem como resultado dessa
interagdo, ainda é um fato social que requer bastante investigacdo. No
caso da Nacdao Xamba, o convivio direto com a realidade urbana nos faz
cogitar novas especulacgdes sobre sua identidade. Porém, é preciso ser en-
fatico na constata¢ao de que o coco da Xamba, atualmente, proporciona
uma imensa gama de expressao particular da sua cultura.
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