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Acostumada com pesquisadores que visitam o lugar e aproveitando
a boa sombra da 4rvore em uma das cal¢adas da rua principal da Vila
Sao Miguel, Rosimar olha para a fachada das ruinas da igreja velha e
solta: “reparem bem nela, tem dia que ela ta rindo, tem dia que chora
e pede socorro”.

Rosimar, potiguara, falava em tom de dentncia da igreja de Séo
Miguel Arcanjo para técnicos do Instituto do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional — Iphan, que mais uma vez visitavam Bafa da Trai¢io'
em busca de informacgdes do estado atual do monumento. A presenca
do Iphan na aldeia era consequéncia de uma solicita¢do do Ministério

Publico IFederal — MPF, via agdo civil puiblica de 2011, exigindo urgente

1 Bafa da Trai¢do é um municipio do litoral norte paraibano com extensio de
102.368 km” e 8.012 habitantes, emancipado em 1962, desmembrado de Ma-
maguape (IBGE, 2010). Juntamente com os municipios vizinhos de Marcagio
e Rio Tinto, abriga o territério indigena Potiguara.



preservagio das ruinas da igreja tombada em 1980 como patriménio
histérico da Paraiba®.

O templo se localiza na Terra Indigena Potiguara®, constituindo
um importante marco edificado da identidade cultural indigena no litoral
norte paraibano. A fachada da igreja realmente tem um rosto, onde a
boca é a entrada principal, os olhos sdo as duas janelas da parte superior
e o nariz é o que os arquitetos chamam de “arco de descarga da porta”.
Da edificagdo, feita a partir de pedras sobrepostas, restam as paredes
da nave e da capela-morque, durante as Gltimas décadas, passaram a
ilustrar, em manchas aqui e acold, as diversas camadas de alvenaria de
tijolos aparentes, os antigos materiais construtivos do periodo colonial
portugués. Ndo hd mais coberta e tanto o interior como o entorno da

edificagio estdo tomados pelo mato.

2 Ao longo do presente artigo, trago mais informagdes acerca do processo de
tombamento estadual da igreja de Sdo Miguel Arcanjo e da agéo civil pablica
promovida pelo MPF sediado na Paraiba contra o Iphan, o Iphaep e a Funai
por conta do descaso dos referidos 6rgaos piblicos em relagio a preservagio
do monumento reconhecido como patriménio histérico estadual.

3 Estévao Martins Palitot (2005) e José Glebson Vieira (2010) trazem um bom

resumo da histéria e da atualidade do povo Potiguara: em termos demogrificos,

os Potiguara sdo um dos maiores grupos indigenas brasileiros, com populagio
total de 10.600 pessoas (SIASI Funasa/MS, 2009). Encontram-se espalhados em
trés terras indigenas contiguas, definidos historicamente a partir de aldeamentos
missiondrios que remontam aos séculos XVI, XVII e XVIII, localizadas nos
municipios de Baia da Trai¢do, Marcagdo e Rio Tinto, litoral norte da Paraiba:

a Terra Indigena — TT Potiguara situa-se nos trés municipios e possui 21.238

ha, que foram demarcados em 1983 e homologados em 1991; a TT Jacaré de

Sdo Domingos tem 5.032 ha nos municipios de Marcagéo e Rio Tinto, cuja

homologagdo se deu em 1993; e, por fim, a TI Potiguara de Monte-Mér, com

7.487 ha, entre Marcagio e Rio Tinto, ainda em processo de homologagdo em

razio de conflitos com usinas de cana e com a antiga Companhia Rio Tinto.

Os Potiguara estdo distribuidos em 38 localidades dispostas ao longo de rios e

riachos. Destas, 31 sdo consideradas aldeias em virtude de terem um represen-

tante ou cacique local. Os Potiguara também vivem fora das terras indigenas,
em centros urbanos da Paraiba e de outros Estados brasileiros, estabelecendo
relagdes com seus locais de origem.



O abandono da manutencgio cotidiana do espaco fisico do templo
é contrastado com a permanente ressignificagdo de usos sagrados e
profanos oferecidos ao monumentopela populagdo indigena local. Pelas
pequenas frestas da ruina, préximas ao chéo, é possivel identificar restos
de ossos e de velas recentemente acesas. Trata-se de um importante
marco fisico para comunicagdo divina. Anos atrds, as imagens sacras
da igreja foram levadas por liderangas indigenas e representantes da
Arquidiocese da Paraiba para a Aldeia Sdo Francisco, considerada por
muitos a “aldeia-mae” Potiguara, sob a justificativa da protegdo das
mesmas diante dos constantes furtos dos bens méveis do templo em
processo de degradagio. A grande celebragfo religiosa Potiguara, a Festa
de Sdo Miguel Arcanjo, ocorrida todos os anos entre os dias20 e 29 de
setembro, se realiza no entorno da igreja velha, que recebe iluminagoes
e enfeites em sua homenagem. E um altar catdlico ao ar livre.

O presente artigo visa tecer algumas reflexdes, ainda exploratérias,
das experiéncias de ressignificagdo do espago e do tempo das aldeias Vila
Sdo Miguel e Sdo Francisco, Terra Indigena Potiguara, a partir do status
de monumento tombado recebido pela igreja de Sdo Miguel Arcanjo,
buscando também a compreensio dos conflitos e dos consensos produ-
zidos pelos agentes publicos preservacionistas e eclesiais no processo

de selegdo e reconhecimento patrimonial do referido templo religioso.

Desde o ano de 2006 atuo como técnico do Iphan, tendo passado
quatro anos na Superintendéncia do Mato Grosso, desenvolvendo,
desde 2010, o mesmo trabalho pela Superintendéncia da Paraiba. Arica
experiéncia vivenciada como mediador de politicas publicas voltadas
para grupos sociais e populagdes que se relacionam afetivamente e
politicamente com certas praticas, objetos e espagos importantes para
a memoria e a diversidade cultural da sociedade brasileira me propicia

um bom punhado de temas a serem desenvolvidos em pesquisas de



pés-graduacoes. Apesar disso, no Mestrado em Antropologia, cursado
recentemente na Universidade Federal da Paraiba — UFPB, resolvi me
debrugar sobre a produgéo de um olhar etnogréfico a respeito das redes
de sociabilidade e das l6gicas de pensamento que envolvem um grande
banco de desenvolvimento regional, o Banco do Nordeste do Brasil — BNB.

Foi uma experiéncia incrivel poder conhecer a diversidade e os
conflitos existentes nos bastidores da organizacdo de financiamentos
de politicas publicas no interior de um sistema bancario multifacetado,
conforme o ponto de vista de pessoas “de carne e osso” que interpretam
e vivenciam estratégias para novos e velhos modelos de desenvolvimento
socloecondmico. Mesmo que os cédigos linguisticos internos, a seman-
tica de trabalho dos bancarios do BNB fossem bastante diferenciados
dos cédigos acionados no dia a dia do Iphan, vi importantes similitudes
entre suas préticas de gestdo e as vivenciadas por mim. Assim como
o BNB, O Iphan detém, em meio as suas geragdes de profissionais e
funciondrios, uma complexa rede discursiva na qual varios conflitos e
consensos sio construidos cotidianamente. Patriménio cultural, referéncia

cultural, bem cultural', monumento, educa¢do patrimonial, identificagdo,

I A titulo de exemplificagdo, dentro do Iphan, os conceitos de “patriménio cultural”,
“referéncias culturais” e “bem cultural” nio sio consensuais, embora exaustivamente
usados, inclusive, como sinénimos. Entretanto, grosso modo, podemos dizer que
bem cultural ganhou evidéncia na gestdo do presidente Alofsio Magalhdes (1979 -
1982), que procurou chamar atengéo para o potencial econémico de determinadas
atividades artisticas de grupos populares da sociedade brasileira, a exemplo do
artesanato. Daf a ideia de “bem”. Ja referéncia cultural, embora seja fundamentada,
sem tal nomenclatura, desde o anteprojeto de criagdo do Servigo do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional — Sphan, de Mario de Andrade (1936), foi consoli-
dada no Manual de Aplicagio do Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais— INRC
(1999). A ideia de “referéncia” transfere, de modo explicito, o olhar patrimonial
de objetos, espagos e conhecimentos para a relagfio especial que as pessoas, em
sociedade, estabelecem com os mesmos. E patriménio cultural, com a seméntica
“cultural” presente na CF de 1988 que propde uma ampliagio da realidade patri-
monializavel em relagio ao “histérico e artistico” da sigla do Iphan, é a selegio
proposital, a0 mesmo tempo afetiva e politica, que diversos segmentos da sociedade,
em parceria ou ndo com os poderes publicos, de determinadas referéncias culturais
com o intuito explicito de preservagdo/salvaguarda.



reconhecimento, protegdo, preservagdo, conservagdo, salvaguarda, restauro,
mais do que palavras e conceitos puros, sdo e estdo repletos de frestas,
fissuras, arestas, diferentes interpretacgdes e usos técnicos e politicos,
possibilitando a existéncia de préaticas institucionais que alternam he-
gemonias e marginalidades em cada departamento, superintendéncia e
divisdo da autarquia federal.

Em meio ao turbilhdo de processos de apreciagido patrimonial de
determinados valores, grupos, objetos e espagos, algumas experiéncias
chamam atencdo pela riqueza de perspectivas, medos, desejos e vivéncias
que possibilitam. O fato de uma igreja catélica ter passado por um pro-
cesso, por muitos considerado “retrégrado” e “elitista”, de tombamento
estadual dentro de uma terra indigena entre os anos 1970 e 1980 produz
uma série de situagdes sociais, no sentido atribuido por MaxGluckman
([19587 2010), complexas e instigantes para uma pesquisa antropolégica.

O Iphan, fundado em 1937, ao longo de sua histéria institucional,
procurou produzir narrativas acerca de uma identidade nacional sincrética
e pacifica, conforme valores e interesses do Estado Novo e da ntelligentsia

brasileira entdo hegemonica® ao valorizar hierarquicamente o elemento

5 Pelo menos quatro narrativas disputavam a hegemonia pela defini¢io inicial da
ideia de “patriménio histérico artistico nacional”: a primeira, capitaneada por
Gilberto Freyre, buscava interpretar a prote¢ido do patriménio brasileiro de
um ponto de vista estrutural em que matrizes culturais indigenas, africanas e
lusitanas teriam instituido uma civilizagdo suz generis nos trépicos; a segunda,
agenciada por Mario de Andrade, concebia o Brasil como um amontoado de
culturas diferentes (para ndo dizer “exéticas”) que precisavam ser identificadas
e guardadas para o conhecimento das geragdes vindouras; a terceira, sustenta-
da por Gustavo Barroso, entdo diretor do Museu Histérico Nacional, atribufa
ao patriménio um cardter saudosista e civilizatério, no qual o Estado seria o
responsavel por “salvar” objetos e memorias de personalidades e eventos histé-
ricos; a quarta, representada pela figura de Rodrigo Melo Franco de Andrade,
encontrou a brasilidade em elementos artisticos, traduzidos especialmente no
chamado “barroco”, que distanciavam o Brasil de modelos culturais europeus e,
portanto, precisavam ser identificados, reconhecidos e preservados. Enquanto a
primeira narrativa foi descartada por questdes geopoliticas, a segunda e a terceira
foram parcialmente incorporadas a criagido do Sphan e a quarta foi consolidada
hegemonicamente na praxe institucional da politica patrimonial nacional.



formador lusitano em detrimento do indigena e do africano. S6 a uniio,
mesmo que hierarquica, desses trés elementos populacionais poderia
traduzir a tdo sonhada brasilidade. Por exceléncia, o estilo barroco dos
séculos XVII e XVIII seria entdo escolhido como o principal fildo do
repertério da primeira identidade patrimonial tupiniquim forjada pelo
Estado (Santos, 1996).

Entretanto, esse “encontro dos povos formadores”, essa unido hie-
rarquica como afirmei, precisou ainda de mais distancia entre o elemento
considerado superior e os elementos considerados inferiores na pratica
institucional do érgdo responsavel pelo reconhecimento e protegio do
patrimoénio histérico e artistico nacional. O mesmo decreto-lei, o 25 de
1987, que fundou o Iphan, também instituiu o tombamento dos monu-
mentos que mereceriam a apreciagio “patrimoénio nacional”. A pratica
do tombamento, cujo instrumento procedimental técnico de preservagio
recal necessariamente sobre a materialidade das coisas, dos objetos, das
construgdes e dos espagos, selecionou uma determinada materialidade
considerada duradoura, perene por si mesma, de edificagdes que foram
feitas para sobreviver com pouca manutengio a corrosio do tempo.
Segundo Cecilia Londres Fonseca (2005), consolidou-se a chamada po-
litica pedra e calna qual se privilegiou o reconhecimento de bens iméveis
construidos em alvenaria e bens méveis feitos com materiais avaliados
como passivels de manutengao, restauro, reforma ou refazimento. Essas
obras de arte, esses bens materiais historicos traziam e trazem em suas
narrativas de reconhecimento a brasilidade, que se traduz, na verdade,
simplesmente em “temperar” o périplo colonial lusitano com curiosidades
etnograficas (na verdade, folcléricas®) do elemento consagrado como
indigena e do elemento consagrado como afiicano ou negro.

O fato desses elementos serem apenas o tempero e nio a alimentagio

propriamente dita ndo é o Gnico fator que atesta a unido hierarquica dos

6 O “folclérico” é aqui utilizado mais préximo de sua acepgio popular de “aspectos
da realidade considerados pitorescos ou antiquados”.



povos nas narrativas dos tombamentos do Iphan. O tempero folclérico, a
curiosidade risonha desses complementos inferiorizados, é disciplinado
pela dicotomia trabalho manual x trabalho intelectual, conforme reflexio
feita por Antonio A. Arantes (1981) sobre a estrutura do pensamento
elitista que agrega o “popular” a cultura quando essa cultura é produzida
e reproduzida por populagdes pobres. Os indios e os negros, vistos como
“populares por natureza”, sdo esquadrinhados como parte complementar
(e fundamental) das obras de arte e dos bens materiais histéricos tombados
como patriménio nacional: a parte do servigo bragal. Supde-se, entio,
que eles ajudaram a construir, sob orientagdo intelectual luso-brasileira,
as igrejas, o casarlo, os altares passiveis de patrimonializagdo. Foram
as mAos, 0s suores, 0s COrpos, em oposi¢do a mente e a criatividade ci-
vilizatéria. Ndo se concebe, na alegoria do “patriménio de pedra e cal”,
que indios e negros possam ter arquitetado ou idealizado artisticamente
nossos monumentos edificados.

E se a igreja de Sdo Miguel Arcanjo nio for simplesmente o em-
blema material do périplo colonial lusitano em um resistente territério
indigena do Nordeste brasileiro? Permitamo-nos pensar que em vez de
uma igreja catélica em local indigena, ela seja uma igreja indigena, um
templo tupi, ruinas de um monumento potiguara. Ao se debrugar sobre
as cartas jesuftas dos séculos XVI e XVII, Eduardo Viveiros de Castro
(2002)constata que a recorrente lamuria dos sacerdotes catdlicos em
relacgdo a dificil conversio dos Tupi, indios que nio se deixavam “im-
pressionar indelevelmente” pela catequese, revela vontades préprias e
criticas do ser indigena mesmo (e sobretudo) quando se apresentava fiel
a crenga de outrem. Na metéfora de Viveiros de Castro, eram estatuas
de murta, ficeis de moldar e impossiveis de permanecerem moldadas.

O exato inverso das estatuas de marmore.

Entre os pagdos do velho Mundo, o missionario sabia as re-
sisténcias que teria a vencer: idolos e sacerdotes, liturgias e

teologias — religides dignas desse nome, mesmo que raramente



tdo exclusivistas como a sua prépria. No Brasil, em troca, a
palavra de Deus era acolhida alegremente por um ouvido e
ignorada com displicéncia pelo outro. O inimigo aqui néo era
um dogma diferente, mas uma indiferen¢a ao dogma, uma
recusa de escolher. Inconstancia, indiferenga, olvido: “a gente
destas terras é a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante,
a mais avessa, a mais trabalhosa de ensinar de quantas ha no
mundo”, desfia e desafia o desencantado Vieira. (Viveiros de
Castro, 2002, p. 185)

Podemos dizer que tal inconstancia (tdo constante) do “ouvido de
mercador” tupi se reverberava para além da catequese propriamente
dita, derramando-se sobre os mais diferentes aspectos das relagdes
estabelecidas com os colonizadores, nas materialidades do novo mundo
em processo de construgio. Além da simples constatagio do uso de em-
blemas identitdrios atribuidos aos antigos povos Tupi em processos de
reelaboragdo e aprendizagem escolar da lingua e em musicas cantadas
no Toré Potiguara (Silva, 2011), é possivel defender a existéncia de um
processo de longa duragdo dos Tupi inventada criativamente (Wagner,
(19757 2010) no processo de obvzagdo do “jeito préprio de ser Potiguara™?

E preciso, portanto, uma melhor compreensio da imensa lacuna, ou
da pequenissima porcentagem de tombamentos de objetos,edificagdes e
paisagens que traziam e trazem a certeza da contribuigio criativa dos
sistemas culturais indigenas e africanos em suas materialidades.

Reparem que o tombamento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo, na
Terra Indigena Potiguara, se deu no ambito estadual, em 1980.Mesmo
diante de versoes historiograficas tradicionais, a exemplo de Irineu
Ferreira Pinto (1977), atestando o fato da igreja, primeiramente cons-
truida em taipa, ser um importante marco edificado de aldeamentos
religiosos (provavelmente, carmelitas) do litoral norte da Parafba na
primeira metade do século XVIII, o Iphan nio levou a cabo o processo
de tombamento federal. E como descreveram Blach, Braga e Moraes

(2012), o tombamento estadual apenas se efetivou ap6s intimeras idas



e vindas documentais, artimanhas burocraticas, comunica¢des morosas
entre o Iphan e o Instituto do Patriménio Histérico e Artistico do Estado
da Paraiba — Iphaep e pressido politica do entdo arcebispo da Paraiba,
Dom José Maria Pires. No ambito nacional, a aprecia¢do patrimonial,
com processo iniciado em 1975, recafa sobre aspectos paisagisticos,
especialmente ambientais da “praia de Bafa da Traigdo”, trazendo na
narrativa de instrugio de tombamento o reconhecimento do local como
“testemunho histérico” de disputas territoriais entre indigenas, portu-
gueses, holandeses e franceses no perfodo colonial.

Toda a documentagdo com os comunicados entre Iphan, Iphaep e Ar-
quidiocese da Parafba estava esquecida nos arquivos da Superintendéncia
do Iphan na Parafba até o recebimento de um oficio do Ministério Pablico
Federal - MPFinformando sobre a existéncia de uma agio civil piblicae a
responsabilizagio das institui¢des Iphan, Iphaep e Fundagio Nacional do
Indio — Funai pelo processo de degradagio da igreja, solicitando urgente
providéncia de recuperagdo do monumento tombado. Com a intervengdo do
MPE a atual equipe da Divisdo Técnica da Superintendéncia do Iphan na
Paraiba se mostrou dividida e, mesmo diante de uma vasta documentagio
que indicava a necessidade da retomada de politicas de reconhecimento e
salvaguarda de referéncias culturais presentes na Aldeia de Sdo Miguel,
a maior parte dos técnicos era favoravel ao arquivamento definitivo das
questdes levantadas pelo MPF por meio da elaboragdo de uma simples
resposta oficial, pautada por parecer do setor juridico, de que o monumento
nunca havia recebido titulo de patriménio nacional.

Esses embates internos do Iphan, como disse, sdo corriqueiros.
Entretanto, o caso do tombamento estadual e do “quase tombamento
tederal” da igreja de Sdo Miguel Arcanjo na Terra Indigena Potiguara
parece — e isso é apenas uma hipdtese — sintetizar empiricamente uma
dinamica de seleg¢do patrimonial na qual o Estado brasileiro estereotipa
a politica voltada as “questdes indigenas” para determinados modelos de
reconhecimento identitério e territorial em que um instrumento como

o tombamento nio cabe.



Para além das estereotipagdes das instituigdes preservacionistas so-
bre o patriménio Potiguara, os didlogos com grupos das aldeias Vila Sdo
Miguel e Sdo Irancisco revelam a existéncia de duas narrativas distintas
acerca do evento histérico que culminou no deslocamento da imagem
original de Sdo Miguel Arcanjo para a capelinha da aldeia Séo I'rancisco.
Enquanto o cacique Alcides, o ex-cacique Batista e outros caboclos da Sdo
Francisco relatam que, diante do notério arruinamento da igreja e dos
constantes furtos de objetos sacros, aimagem foi transportada em procis-
sdo sob o respaldo de Dom José Maria Pires para uma capela construida
para receber o santo padroeiro dos Potiguara, representantes da aldeia
Sdo Miguel afirmam que a imagem foi levada sem o consentimento dos
paroquianos e moradores, de modo forgado. A festa em homenagem ao
santo passou entdo a ocorrer nas duas aldeias no mesmo perfodo (20 a 29
de setembro), uma em torno das ruinas da igreja velha e a outra em torno
da imagem sacra original. A festa mais popular, que atrai mais indigenas
e visitantes, continua sendo aquela realizada na Vila Sao Miguel. A posse
do objeto sagrado Sdo Miguel, pintado em cores vivas para horror de
muitos especialistas em restauro, possivelmente agenciou ainda mais
centralidade histdrica e politica a aldeia Sdo Francisco. O santo padroeiro,
sintetizado materialmente em uma bela pega de gesso, foi o protagonista
de importantes eventos histéricos narrados contraditoriamente por dois
grupos potiguaras e, nesse processo, diria Marshall Sahlins, reordenou
a prépria cultura indigena local.

Tais conflitos narrativos sdo contemporizados pelo forte interesse na
reforma da edificacdo para retorno do uso da igreja como templo catéli-
co. O interesse na intervengdo também transparece varias perspectivas
sobre o pés-tombamento do monumento. Poucos potiguaras parecem
“respeitar” o entendimento técnico de segmentos preservacionistas
quanto a conservagio da ruina como ruina, a imensa maioria deseja
que as missas dominicais voltem a ocorrer na igreja. Enquanto jovens

da aldeia Sdo Miguel, que nunca viram a igreja na condigio de igreja,



falam da importancia do refazimento do templo, o ex-cacique da aldeia
Sédo Francisco, Sr. Batista, avalia, considerando o apego que os caboclos
tém as imagens sacras originais, que dificilmente tais objetos serdo de-
volvidos ao nicho da igreja de Sdo Miguel, mesmo que o monumento
seja plenamente reconstruido.

Qual a posigdo do antropélogo que integra uma equipe técnica
multifacetadaem uma institui¢do cuja missdo é proteger o patrimdnio
cultural brasileiro diante de tantas sutilezas do tema ora abordado?
Parece-me 6bvio que é a mediagdo. Certo, mas como, de fato, se dd a
mediagdo antropoldégica em meio a tal diversidade de experiéncias de
vida? Que experiéncias de politicas publicas, verdadeiramente dialégicas,
podem e devem se tornar realidade em face das informagoes produzidas
pela pesquisa? Estes sdo alguns dos questionamentos iniciais que me
cativam e justificam o presente exercicio reflexivo.

Se é verdade que a ideia-forca patriménio cultural tem nas Gltimas
décadas, mundialmente, recuperado o félego de um Mério de Andrade’
de inventariar e ampliar o olhar sobre a imensa variedade de praticas,
conhecimentos, objetos, edificagdes e paisagens passiveis de reconheci-
mento e preservagio (Garcfa Canclini, 1997; Lowenthal, 1998; Tamaso,
2005), também ¢é verdade que esse boom do patriménio veio acompanhado
da obsessio pelas tipificagdes do patriménio cultural em “caixinhas”.

As caixinhas servem para colocar cada tipo de patriménio, tomado
como um dado a priorz, no seu devido lugar. Nasce, por exemplo, a dico-
tomia (inexistente na postura inventariante dos modernistas do inicio
do século XX) material x imaterial ou tangivel x intangivel. As diferen-

¢as entre um “bem cultural” de natureza material e um “bem cultural”

7 E comum, dentro do Iphan, servidores de diversas geragdes lamentarem que o
anteprojeto elaborado por Mério de Andrade (1936) ndo tenha sido efetivado
quando o Decreto-Lei n°. 25 de 1937 foi instituido oficialmente pelo Estado
Novo. A ideia de “cultura”, embora se encontre clivada pela ideia de “folclore”
bastante forte no perfodo, é desenvolvida de modo seminal no anteprojeto que
classifica a realidade passivel de patrimonializagdo em “artes”, tais como “ame-
rindia”, “aplicada”, “popular”, “erudita” etc.



de natureza imaterial sdo, por assim dizer, naturais. Essa natureza que
diferencia as coisas e institui as préprias coisas em si, que separa a casa
da festa realizada na casa, a imagem do santo da fé no santo, o vaso do
modo de fazer o vaso, passa a definir diferentes procedimentos técnico-
-administrativos para identificagdo, reconhecimento e preservagio das
possibilidades existenciais do patrimoénio (Braga, 2009).

No ambito da politica nacional de patriménio cultural, um bem de
natureza material deve receber reconhecimento patrimonial por meio de
uma instrucdo de Tombamento. Ja um bem de natureza imaterial, por sua
vez, recebera o reconhecimento patrimonial por meio de uma instrugio
de Registro®, legislagdo que, na verdade, se espelha em muitos elementos
normativos dos processos de tombamento. No Iphan, essa dicotomia
divide atualmente o préprio Iphan. Divide departamentos técnicos
centrais, um para o material, outro para o imaterial. Divide recursos,
projetos, corpo técnico, formagdes, reunides, nomenclaturas, posturas
e piadas. Antropélogo no Iphan deve lidar com a caixinha do imaterial.
Arquiteto lida com a caixinha do material. E por af vai... E, assim, a
realidade vai sendo paulatinamente classificada, dividida em pedagos
existenciais, cada qual no seu devido lugar natural. Com muito esforgo,
algumas experiéncias de trabalho interdisciplinar e interdepartamental
sobre uma mesma questio ou objeto de identificagio, reconhecimento e
salvaguarda sdo pontualmente desenvolvidas no Iphan.

Com tal repertério institucional, ndo é de se estranhar o ndo re-
conhecimento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo e/ou da praia de Bafa
da Trai¢do como patrimoénio cultural brasileiro. Tombar a igreja em
territério indigena significa promover misturas, no sentido de Mary
Douglas ([19667 2010), misturas perigosas.E abrir um caminho para
didlogos com outros tipos de demandas, com outros modelos de politicas

publicas, outros setores da sociedade, outras institui¢des corresponsaveis.

8 Os processos de Registro do Patriménio Imaterial brasileiro serdo abordados
mais detalhadamente no tépico 2 do presente trabalho.



Nio é confortavel sair das classificagdes e das hierarquias consolidadas
institucionalmente. Questio indigena até pode e deve combinar com
politica de patrimonio imaterial, mas ndo combina com o instrumento
de tombamento. Nio se enxerga as potencialidades politicas, da boa
politica publica, do instrumento de tombamento.

O tombamento deve sair de seu bairrismo técnico que tem autori-
zado poucos a falarem “com propriedade” sobre ele. Sendo uma lei do
longinquo 1937, ainda Estado Novo, deve agora se adaptar as revolugoes
semanticas propiciadas pela Constitui¢do brasileira de 1988. Segundo
os moradores das aldeias de Sdo Miguel e Sdo Francisco, a igreja de Sdo
Miguel Arcanjo ndo recebeu mais as manutengdes de reparos corriquei-
ros que recebia até a década de 1970. Os padres locais e os arquitetos
do Iphaep teriam alertado para a importincia da preservagdo do templo
por meio de ameagas a populagio. “Agora é patrimonio, ndo pode mexer”
é a cantilena que muito se escuta nas aldeias préximas a igreja. E, em
pouco tempo, o monumento ficou entregue as agdes do tempo, do ar,
das dguas, dos vegetais que o invadiram.

Indigenas Potiguara, tdo aguerridos em suas lutas em prol da am-
pliacdo dos seus direitos humanos e territoriais, que desafiaram, ao longo
de suas conquistas identitdrias, fazendeiros, politicos locais corruptos,
cooptagdes, subornos, fascismos os mais diversos da sociedade paraiba-
na e nacional, ditadores, policiais, pistoleiros, um mundo que se punha
contra o estabelecimento histérico de suas fronteiras étnicas... Por que
os Potiguara néo teimaram com o blablabla técnico das recomendagdes
e das ameagas de simples servidores publicos do Iphaep e continuaram
a fazer os reparos cotidianos necessérios na igreja de Sao Miguel Ar-
canjo?! Que memdrias e situagdes coexistiram com o instrumento de
tombamento para que o “mito do ndo mexe” do patriménio fosse tdo
eficaz em terras Potiguara? Sdo questdes que se mostram cada vez mais

pertinentes no processo de construgdo da presente pesquisa.



De um modo ou de outro, o “mito do ndo mexe” do patriménio
possibilitou aos Potiguara, em meio a sua rica diversidade como povo
indigena, inteligentes processos de ressignificagio identitdria em relagio
ao fenémeno do arruinamento da igreja e, quem sabe, em relagdo aos
préprios processos de defini¢do da aldeia de Sdo Miguel como lugar
sagrado, como espaco fundacional e tradicional que atesta a veracidade
histérica da sofrida conquista da terra indigena.

Como bem asseverou Stuart Hall, qualquer dinamica de construgio
identitaria é “estratégica e posicional, sujeita a uma historicizagdo radi-
cal, estando constantemente em processo de mudanga e transformacédo”
(2000, p. 108). Tais processos sdo também radicalmente multifacetados,
permitindo que os sujeitos e os grupos sociais sejam mediadores de
diversas fontes e fluxos culturais que convivem com e, a0 mesmo tem-
po, se contrapdem a identidades de género, nacionais, étnicas, dentre
outras (Hannerz, 1997). Trata-se de uma multiplicidade de identidades
sobrepostas, ora concorrentes, ora conviventes. A sobreposi¢ido convi-
vente e concorrente de identidades ndo é uma particularidade histéri-
co-cultural que muitos autores contemporaneos teimam em denominar
“p6s-modernidade”. O mundo sempre foi uma grande arena de trocas
de fluxos de valores, sejam eles mercantis ou ndo. Por meio de muitas
e diferentes espacialidades e temporalidades trocamos e trocaremos, de
forma assimétrica, presentes, vingancas e ideias (Wolf, (19827 2009).

A assimetria no fazer e refazer desses fluxos identitérios e fronteiras
étnicas, em determinados contextos, produz determinadas estratégias de
centralidade discursiva voltadas para anegacdo da existéncia de deter-
minadas identidades indesejadas e/ou incompreendidas. Certos extratos
soclais da sociedade brasileira “ndo indigena”, a titulo de exemplo, for-
maram historicamente para si uma nogio abstrata e genérica de “indios”,
cuja visdo e desejo idflico procuram disciplinar verdades classificatérias
por meio de critérios que essencializam as identidades indigenas em perfis
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a-histéricos (Ramos, 1995). Assim, “indio que é indio” habita aldeias, se



alimenta de produtos ndo industrializados, “convive harmonicamente com
a natureza”, dentre outros estereétipos. O processo de transformacao,
desenvolvimento ou “evolugio histérica” seria um atributo exclusivo de
sociedades classificadas como “ocidentais”. O contato excessivo com esse
atributo imaginado, como o uso de tecnologias eletronicas e virtuais,
macularia a suposta pureza da suposta fragilidade do status identitério
indigena. Na primeira experiéncia etnografica produzida pela academia
junto aos Potiguara, o antrop6logo Paulo Marcos de Amorim, vindo
do Museu Nacional/UFRJ, descreve os indigenas do litoral norte da
Paraiba como “despercebidos em meio a uma populagio mestiga e com
caracteristica semelhante de vestuario” (1970, p. 57).

Tal mécula da “mistura” é reverberada, na verdade, desde o inicio
dos primeiros processos de articulagio politica em torno dos processos
de emergéncia étnica dos indigenas nordestinos, na primeira metade do
século XX. Em uma narrativa de José Mauricio Arruti (1999) sobre os
escritos do Padre Alfredo Pinto Damaso, o autor destaca a defesa que o
padre faz do Servigo de Protegio ao Indio — SPI, no ano de 1931, contra
as duras criticas ao 6rgio feitas pelo jornal carioca A noite “que o acusava
de ser um servigo de catequese leiga que punha Comte no lugar de Cristo,
que desperdigava grande quantidade de dinheiro publico inutilmente
e que s6 fazia explorar os silvicolas” (1999, p.233). Para contrapor os
descalabros, padre Damaso narra alguns contatos pessoais que teve com
o SPI ao longo de sua vida com uma argumentacio que, segundo Arruti,
“oscila entre o humanitarismo e o pragmatismo politico e econémico”.
O padre exerceu uma forte influéncia no municipio de Aguas Belas/PE,
tendo recebido em 1922 o representante do SPI quando o érgao fazia
vistorias em busca do local mais adequado para instalagdo de um posto
indigena no Nordeste. Aquela era uma area onde anos depois haveria a
consolidagio da emergéncia étnica Fulni-o, os “carnij6” de padre Dama-
so. Detalhando os bastidores que decidiram sobre o local de instalagdo
do primeiro posto indigena nordestino, Arruti, apoiado na pesquisa de
Sidney C. Peres (1992), escreve:



[...] os seus “carnijé” [de padre Dadmaso ] estavam concorren-
do com os Potiguara de Bafa da Trai¢io (PB) pelo privilégio
de serem o unico (na realidade, o primeiro) grupo indigena
nordestino a obter protegdo do 6rgio indigenista oficial, mas
esse fato é igualmente esclarecedor. Em 1922 o SPI havia
enviado um funciondrio aquelas duas comunidades a fim de
escolher o local mais adequado para a instalagdo de um posto
indigena (Peres,1992). Em Aguas Belas (PE) o representante
do SPI seria recebido pelo Pe. Damaso, mas em Jodo Pessoa
(PB) seria o superintendente da Fabrica de Tecidos Rio Tin-
to, instalada desde o inicio do século dentro dos limites do
extinto aldeamento de Monte-Mor, de onde a fabrica retirava
madeira, que o receberia, da mesma forma hospitaleira. Como
resultado caricatural dessas mediagdes discrepantes, o relaté-
rio do funciondrio (1922) afirmaria que os “pretensos indios”
Potiguara néo apresentavam qualquer “dos sinais externos
geralmente admitidos pela ciéncia etnografica”, fossem eles
fisionomia, indole, costumes ou idioma. Eram “mestigos” (em
“promiscuidade com os civilizados”) e “indolentes” (vendiam
seus coqueiros para seus vizinhos “empreendedores”) que
mereceriam por parte do Estado nédo a protegdo “que deve
amparar o autéctone legitimo ou seus descendentes diretos”,
mas a assisténcia dispensada aos “trabalhadores nacionais”
(cit. in: Peres, 1992). No outro extremo, os Fulni-6, afirma-
va o relatério, “apesar de alguma miscigenagio racial” e de
despossuidos de suas antigas terras “por politicos locais”,
“conservavam a lingua e os costumes de seus antepassados”,
assim como sua “coesdo social”. (Arruti, 1999, p. 235)

Entretanto, as tentativas de negagdo da produgio e reprodugio de
fluxos identitarios e de fronteiras étnicas, paradoxalmente, sdo motores
incessantes do movimento de construgio das diversas identidades. Para
Fredrik Barth ([19697 2000), no processo de defini¢do de fronteiras
étnicas e identitarias, os grupos sociais situam e relocam, de forma

tempordria ou ndo, uma identidade que é vivida, contada e reinventada



a partir do encontro com outras referéncias em conflito. A defini¢io
identitdria étnica é, em muitos contextos de conflito com a “sociedade
envolvente”, construida por meio de processos de resisténcia territo-
rial em que os grupos evidenciam determinados simbolos marcam a
singularidade e a continuidade do grupo. Pacheco de Oliveira (1999),
Griinewald (2005) e Palitot (2005), entre outros autores, afirmam que
muitas comunidades indigenas atuantes na regido Nordeste preservam
e ddo énfase politica ao ritual do Toré como importante marco de suas
fronteiras étnicas. No inicio do século XX, o Toré dos Fulni-0, aos olhos
dos técnicos do SPI, foi visto como evidéncia étnica em detrimento do
cotidiano “misturado” dos Potiguara. E aos olhos e demais sentidos de
hoje? Que outros tipos de objetos, conhecimentos e espagos podem ser
legitimados como “simbolos/patriménios culturais” de um povo indi-
gena como os Potiguara? A igreja de Sdo Miguel Arcanjo faz ou pode
fazer parte desse pantedo simbdélico? Ou insistiremos em afirmar que
o catolicismo, ainda que considerado “popular”, remetido diretamente
as vivéncias da edificagiio, deve ser entendido, na verdade, como uma
eterna “mdcula da mistura”, um aspecto da realidade Potiguara incapaz
de se traduzir em legitimas fronteiras étnicas?

Proponho que devemos nos permitir pensar que em vez de uma igreja
catdlica em local indigena, ela seja uma igreja indigena, um templo tupi,
ruinas de um monumento potiguara. O “regime de indio” de que nos
fala Rodrigo de A. Griinewald (1993) pode, em determinados contextos,
coexistir com a “igreja dos brancos”. Sobre tal coexisténcia, Edwin B.
Reesink apresenta um interessante relato kiriri produzido por Dona
Dalta, “entendida” na Jurema Sagrada: “ela comparou bebida da Jurema
ao vinho da missa. A bebida da Jurema é um sfmbolo focal, o trago mais
marcante (segundo Nascimento), e o vinho ocupa lugar central naquilo
que a missa tem de mais importante, a transubstanciagdo” (2000, p. 385).

Os simbolos do catolicismo em regime indigena sdo também encantados.



A religido se subordina a Deus e Jesus, os da igreja cat6lica,
mas os mesmos proporcionaram um conhecimento paralelo
exclusivo, especificamente reservado para os indios, o que
lhes garante um regime coexistente, em paralelo, com a igreja
dos brancos. Mais do que uma “tradi¢fo”, o paralelismo ex-
pressa que a série indigena é diferente, porém semelhante o
bastante, para que seja concebido como equivalente, ou seja,
de um valor nio inferior, mas igual. De algumas compara-
¢des Xukuru-Kariri (e um Pankararu que mora entre eles)
depreende-se o mesmo: as imagens dos santos na igreja se
equivalem as imagens dos encantados dos indios. De fato, pelo
menos alguns dos encantados sdo indios antigos do tempo
em que foram massacrados e que perderam as suas terras e
que, atualmente, retornam na_fimada para aconselhar seus
descendentes. Eles tém corpo, mesmo que invisivel, e sdo os
seres vivos que Deus deixou para o auxilio dos caboclos, sendo
“mensageiros aos pés de Deus”. (Reesink, 2000, p. 386)

E preciso, portanto, saber se nos contextos indigenas especificos
dos Potiguara as rufnas, as imagens e os objetos sacros relativos a Sdo
Miguel Arcanjo sdo representados em coexisténcia simétrica em relagdo
ao “mundo dos brancos”, ou se hd algum tipo de assimetria ontolégica
que nio s6 ressignifica, mas , sobretudo, funda materialmente e imate-
rialmente uma igreja indigena catélica no “mundo dos indios”.

E também fundamental compreender de que modo as dificuldades
em se estabelecer o tombamento federal em um territério indigena e as
ameacas de sangdes legais pés-tombamento estadual da igreja de Sao
Miguel Arcanjo passaram a reconfigurar as relagdes dos Potiguara com
o templo, agora nominado também de monumento. Sabe-se que a igreja
se transformou em um altar ao ar livre e é carinhosamente enfeitada e
iluminada nas tltimas semanas do més de setembro durante a grande
Festa de Sdo Miguel. Mas como sio as experiéncias de vida e os senti-
dos atribuidos as ruinas pelas pessoas que frequentam a festa? E, além

da igreja tornada em ruinas, o fato “tombamento” implicou em quais



reconfiguragdes socioculturais dos Potiguara em relagio a aldeia Vila
Sdo Miguel? Sabe-se, outrossim, que as imagens sacras que compunham
o altar original da igreja de Sdo Miguel Arcanjo estdo guardadas em
uma capela recentemente construida na aldeia Sdo Francisco, conside-
rada por muitos como “aldeia-mae” Potiguara. Como esse fato é inter-
pretado pelos diversos segmentos Potiguara? Por que a festa da aldeia
Sdo Irancisco, que guarda as imagens originais, ndo atrai tanta gente
como a festa da aldeia Vila Sdo Miguel, onde se localizam as ruinas da
igreja tombada? Quais sdo e como sdo, ou como se apresentam ao olhar
de um pesquisador, enfim, os conflitos e as ressignificagdes identitarias
e politicas do povo indigena a partir das situa¢des sociais advindas do

pos-tombamento da igreja de Sdo Miguel Arcanjo?

A problematica que norteia o presente artigo se estrutura na busca
por compreensio das experiéncias de ressignificagdo do espago e do tempo
das aldeias Vila Sdo Miguel e Sdo Francisco, Terra Indigena Potiguara,
considerando o status de monumento tombado recebido pela igreja de
Sdo Miguel. O texto também se propde a compreender criticamente as
clivagens dos conflitos e consensos produzidos pelos agentes puiblicos
preservacionistas e eclesiais no processo de sele¢io e reconhecimento
patrimonial do templo religioso aqui abordado. Esses serdo, por assim
dizer, os “fios condutores” da pesquisa.

Mesmo que a edificagio estivesse no final da década de 1970 em
relativas condig¢des para o seu devido uso como “templo”, as mobilizagdes
de representantes da Arquidiocese da Paraiba e de liderangas potiguaras
para o reconhecimento da igreja como patrimonio histérico e artistico
estadual e nacional estdo atreladas as demandas para a efetivagdo de seu
restauro (Blach; Braga; Moraes, 2012). Embora nio seja nada consensual
entre os técnicos de preservagdo do patrimonio de geragdes passadas

e do presente, a ideia predominante de conservagido de monumentos,



consagrada inicialmente por John Ruskin e AloisRiegl no século XIX e
justificada contemporaneamente pelas teorias de Cesare Brandi (Carbo-
nara, 2003), é a de que o processo de instrug¢do do tombamento produz
uma narrativa de protecdo das condi¢des materiais reais do monumento
a partir do momento de sua avaliagio patrimonial. A identificagdo técnica
produz uma espécie de “fotografia” do bem, tragando uma proposital
interrupgdo historiografica, que caracteriza e direciona as estratégias
para a sua conservagdo. Dessa forma, analisando o processo de tomba-
mento estadual da igreja de Sdo Miguel Arcanjo, é possivel perceber que
a sua “fotografia de interrupgio historiografica” caracteriza a edificagdo
como templo e ndo rufna. Esse fato processual implica, ou implicaria, a
necessidade de uma gestdo entre Iphaep, usudrios e demais interessados
na preservagdo daigreja para manutencdo do monumento como templo
passivel de usos religiosos que vinham cotidianamente ocorrendo ali.
Entretanto, como vimos, determinadas falas de técnicos e gestores
do Iphaep contribuiram para que o “mito do nio mexe” fosse instaurado
no disse-me-disse e na troca de informagdes entre individuos, grupos e
aldeias potiguaras, o que, paulatinamente, acarretou o processo de ace-
leragdo do estado de degradagio da igreja. Em pouco tempo, o templo
ndo abrigou mais cerimoénias religiosas, nem as atividades paroquiais e
comunitérias usuais de outrora. O telhado caiu e o mato avangou sobre
as paredes da construgio. Nas esporadicas vistorias técnicas realizadas
pelo Iphaep e nas visitas que “especialistas” (restauradores, arquedlogos,
historiadores e arquitetos) faziam a edificagdo, movidos por pesquisas
ou por mera curiosidade, foi se consolidando o status classificatério de
“ruinas” do monumento. Os préprios especialistas, profissionais liberais
ndo atrelados aos 6rgdos de preservagio, contribufram para a solidificagio

da ideia de que a igreja, em ruinas, deveria ser preservada como ruinas,



tendo em vista as teorias de restauro consideradas hegemonicas’ no
meio académico e nas instituigdes responsaveis pelo reconhecimento
do patriménio estadual e nacional. Caso o monumento necessite de
algum tipo de intervengdo para melhorar sua “leitura patrimonial” ou
para conservagio de sua integridade fisica, tal intervencdo deveria ser
nitidamente caracterizada como nova, com novos materiais e discreta
aparéncia. Em uma fala do cacique Pedro Tiago, da aldeia Vila Séo
Miguel, ele confidencia a equipe técnica do Iphan da Parafba, em 2012,
em tom pessimista,que “j4 sabe que o que resta fazer é apenas escorar
as paredes da igreja”, pois ali é um patrimoénio. Ele falava de um pro-
cedimento técnico tipico de estratégias para a conservagdo de ruinas.

A agdo civil ptblica promovida pelo MPF da Paraiba em 2011, res-
ponsabilizando Iphan, Iphaep e Funai pelo descaso no exercicio de suas
missdes institucionais e, consequentemente, pelo arruinamento da igreja
de Sdo Miguel Arcanjo, despertou a atengdo do quadro de servidores da
area técnica do Iphan e reunides internas foram realizadas para decidir
os procedimentos a serem efetivados ap6s o constrangimento legal da
acdo civil ptblica. O MPF solicitou providéncias urgentes de restauro
da igreja, o que torna a demanda ainda mais complexa.

Como ¢é de praxe, o debate entre os técnicos de diferentes areas de
formagio profissional e com distintas histérias de vida ndo produziu um
consenso na Divisdo Técnica. Enquanto um grupo majoritario defendia o
arquivamento da questdo com argumentos que deveriam ser construidos
pela Procuradoria Federal do Iphan/PE, sediada em Recife/PE, a fim
de livrar o Iphan da responsabilidade sobre o monumento cujo proces-

so de tombamento nunca foi, de fato, finalizado, outro grupo defendia

9 No Artigo 7° da Carta de Restauragdo de 1972, encontramos que operagdes ou
reintegrag¢des podem ser admitidas em monumentos histéricos e/ou artisticos
por meio de “anastiloses documentadas de modo seguro, recomposicoes de
obras que se fragmentaram, sistematizagio de obras lacunosas, reconstituindo
os intersticios de pouco vulto com técnica claramente distinguivel a olho nu”
(Brandi, [19637] 2004, p. 231).



que o Iphan precisava atualizar os estudos sobre a questio por meio de
planos de agdo direcionados para a andlise da pertinéncia do tombamen-
to nacional da igreja de Sdo Miguel Arcanjo. Diante desse impasse, a
Superintendéncia, pressionada pela movimentagio de alguns técnicos,
solicitou em 2012 uma vaga para bolsista do Mestrado Profissional em
Preservagio do Patriménio Cultural a Coordenagio de Pesquisa e Do-
cumentagio — Copedoc/Iphan, sediada no Rio de Janeiro, para tratar a
temadtica e propor encaminhamentos praticos para ela. A pesquisa, no
entanto, nio foi concluida devido ao desligamento do aluno.

Novos esforgos foram entdo produzidos a fim de contratar, via plano
de agdo, estudos técnicos para a avaliagio da pertinéncia do tombamento
daigreja em ruinas presente na Terra Indigena Potiguara. No primeiro
semestre de 2014, como produtos da referida contratagdo, foram entre-
gues Estudos para tombamento da igreja de Sao Miguel Arcanjo, em Baia
da Traigido/PB. Esses estudos, produzidos de forma multidisciplinar,
tiveram conclusdes técnicas favoraveis ao tombamento do monumento
como patriménio brasileiro, entretanto, optaram por deixar em aberto
a questdo das demandas de restauro/refazimento da igreja diante do
impasse entre caracterizar o bem como ruinasou templo. Como o Estado
deve intervir, por meio de politicas ptblicas em uma situagio repleta de
clivagens histérico-culturais como esta? Foi a pergunta que ficou no ar
nas conclusdes dos Estudos entregues ao Iphan/PB.

Os Potiguara, em meio as suas préprias e legitimas diversidades
culturais e politicas, constituem um povo que, segundo Kelly Oliveira
(2013), tem se mobilizado estrategicamente para a ocupagdo de cargos
e fungdes na esfera publica, de carater eletivo ou por indicagédo politica.
Transitam muito bem nos didlogos com institui¢des publicas, univer-
sidades e espagos politicos da “sociedade envolvente”, negociando com
servidores e gestores publicos nas mais diferentes areas dos trés poderes
constitucionais, com especial atengdo aos setores educacionais do execu-

tivo e do legislativo. Como foi pautado, do ponto de vista dos Potiguara,



o processo de didlogos e agenciamentos politicos em prol do restauro/
refazimentoda igreja de Sdo Miguel Arcanjo junto a Arquidiocese da
Parafba e os érgdos de preservagio do patriménio cultural? Quais foram
e quem sdo 0s sujeitos e 0s grupos sociais, como se posicionaram e se
posicionam historicamente e que experiéncias de conflito e consenso
foram e sdo produzidas a partir do processo de patrimonializagio da
igreja que tem como referéncia sagrada o santo padroeiro dos Potiguara?

Nos Estudos de 2014 para tombamento nacional, hé referéncias a
entrevistas realizadas com indigenas atuantes nas aldeias de Sdo Mi-
guel e Sdo Francisco narrando fortes desejos, quase utépicos, de verem
o templo catélico novamente funcionando, “como antigamente”. Padre
Edriano, figura carismatica, que foi bem acolhido para cuidar dos assuntos
paroquiais dos Potiguara, fala com entusiasmo da histéria do Novenario
de Sdo Miguel, uma festa centenaria que dura vérios dias e tem como
marco edificado sagrado a igreja, agora em ruinas. Mesmo que a imagem
do santo esteja em uma capela na aldeia Sdo Francisco e mesmo que
em homenagem a esse dito santo se realize uma festa “concorrente” na
“aldeia-méae”, cheia de influéncia politica sobre as demais aldeias, é diante
das ruinas da velha igreja de Sdao Miguel, espécie de altar catélico ao ar
livre, que a maior e mais tradicional celebragio acontece.

O artigo ora apresentado buscou as primeiras “pistas” para a com-
preensdo das experiéncias de ressignificagdo indigena do espago e do
tempo nas aldeias Vila Sdo Miguel e Sdo Irancisco, Terra Potiguara,
Paraiba, considerando o status de monumento tombado recebido pela
igreja de Sdo Miguel Arcanjo. [gualmente, propds-se uma descri¢do
analitica dos conflitos e consensos, hegemonias e marginalidades vi-
venciados pelos 14 agentes publicos preservacionistas (Iphan e Iphaep)
e eclesiais (Arquidiocese da Parafba e pardquia local) no processo de
sele¢do e reconhecimento patrimonial do referido templo religioso que
atualmente se encontra em rufnas. O repertério institucional do Iphan

classifica o mundo das “coisas patrimonializdveis” em naturezas mate-



riais e imateriais, o que, em muitos contextos como o aqui apresentado,
tem provocado processos culturais paradoxais entre o modelo estatal

proposto e as légicas e experiéncias locais.
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