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63).
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RESUMO

Esta pesquisa surge no intuito de compreender as atividades coletivas ocorridas em uma
comunidade quilombola, chamada Beco dos Colodianos, situada no interior do municipio de
Mostardas, Rio Grande do Sul, que luta pelo seu reconhecimento e pela titulacdo definitiva de
seus territorios. Adoto, neste trabalho, as implica¢Bes que a teoria pos-colonial apresenta, com
0 intuito de ampliar 0s questionamentos sobre a categoria “identidade”. Esta teoria propicia a
andlise e auxilia a compreensdo do contexto desta pesquisa, pois possibilita explicar
determinadas formas de mobilizacdo identitaria e contestatoria, que se configuram além das
formas ja conhecidas de mobilizacdo (os processos politico-eleitorais e/ou a formacdo de
organismos estatais de representacdo). Ela permite compreender também as formas cotidianas
de resisténcias que estes grupos empreendem. Deve-se pensar aqui a politica ndo s6 como na
forma “tradicional”, ndo s6 na forma-Estado: ela ndo é somente o principio partidario, ou o
processo de participacdo em eleicdes ou em centros institucionais de poder. A politica € aqui
pensada como as relagbes sociais que projetam uma participacdo social e que buscam
dindmicas de transformacdo das relacfes ja estabelecidas. Ela é aqui traduzida como a
proposta de se construir um espago social, participativo, que permaneca heterogéneo e
pluralistico e com uma ldgica que requer uma expansao e radicalizacdo mais profunda das
praticas democraticas da vida social. Neste sentido, busco identificar as condicGes histéricas e
sociais que estiveram presentes no contexto de formacdo da comunidade, examinando 0s
processos de mediacdo envolvendo a Associacdo Quilombola e agentes estatais ou néo
estatais e compreendendo a ocorréncia de festividades e os aspectos da religiosidade afro-

brasileira contidos naquele contexto.

Palavras-chave: Identidade. Quilombos. Territério. Religiosidade. Festas.



RESUME

Cette recherche est apparu dans le but de comprendre les activités collectives qui ont eu lieu
dans un communauté de descendants d'esclaves, appel Beco dos Colodianos, situé dans la
municipalité du Mostardas, Rio Grande do Sul, qui lutte pour la reconnaissance des titres et
définition de leurs territoires. J'adopte dans la présent document, les implications de la théorie
post-coloniale présente, dans le but d'accroitre questions au sujet de la catégorie d ' identité.
Cette théorie prévoit I'analyse et aide a comprendre le contexte de cette recherche, il permet
d'expliquer certaines formes de mobilisation contestataire et de l'identité qui sont configurés
en plus des formes déja connues de la mobilisation (processus politiques et électoraux et / ou
la formation d’organisations représentant I'Etat. 1l met également en lumiére les formes
quotidiennes de résistance que ces groupes s'engagent. Il faut penser a la politique ici non
seulement comme la facon “traditionnelle”, non seulement sous forme-Etat: ce n'est pas
seulement les principes du parti, ou le processus de participation aux élections ou des centres
institutionnels du pouvoir. La politique est ici considéré comme les relations sociales que la
participation du projet et la dynamique sociale qui cherchent a transformer les relations
établies. Il est ici traduit par la proposition de construire une local sociale, participative, et il
reste pluraliste et hétérogéne avec une logique qui nécessite un élargissement radical et plus
profond des pratiques démocratiques de la vie sociale. En ce sens, je cherche a identifier les
conditions historiques et sociales qui étaient présents dans le cadre de la formation
communautaire, examiner les processus de médiation impliquant 1’ Association Quilombola et
agents de I'Etat et d'autres organisations et la compréhension de la survenue de festivals et les

aspects religieux de I'afro-brésiliens contenues dans ce contexte.

Mots-clés: Identité. Quilombo. Territoire. La religiosité. Parties.
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CONVENCOES

As palavras grafadas em negrito condizem ao que o pesquisador ressalta, dando
importancia a um termo ou trecho do texto.

As palavras em itélico significam expressdes utilizadas pelos interlocutores da
pesquisa. As contribuicGes destes interlocutores que foram gravadas e, posteriormente,
transcritas para este texto, estdo todas grafadas em italico.

H& também palavras de origem latina (exemplos: et al., a priori) que estdo grafadas

em italico e outras que fazem parte das citacOes das referéncias.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa surgiu no intuito de buscar a compreensdo acerca das atividades
coletivas que ocorrem em uma comunidade remanescente de quilombo chamada Beco dos
Colodianos, situada no interior do municipio de Mostardas, Rio Grande do Sul, que luta pelo
seu reconhecimento e pela titulacdo definitiva de seus territorios. Neste sentido, busqueli
entender como operam estas atividades tendo como foco algumas categorias analiticas como a
identidade, a memdria coletiva, o territorio e, como focos empiricos de anélise, a organizacdo
politica e social, as festividades e a religiosidade.

Como problemaética desta pesquisa apresento que atualmente, algumas coletividades
negras rurais vém se mobilizando no sentido de buscar o reconhecimento como “comunidades
remanescentes de quilombos” por parte do Estado. Existem muitos motivos para ocorrer esta
mobilizacdo, tais como as politicas publicas que poderdo ser desenvolvidas nestes locais e 0s
possiveis investimentos, sobretudo para a producdo agricola e para a manutencao e melhoria
das habitacbes. Além disso, o0s processos de mobilizagdo politica ocorridos nestas
comunidades negras também podem promover formas de participacdo social de grupos que
historicamente foram marginalizados, construindo dinamicas sociais de participacdo, formas
de sociabilidade e de engajamento politico.

Busquei compreender que dindmicas de mobilizacdo politica poderiam resultar das
atividades coletivas. Deste modo, como uma comunidade negra poderia se configurar como
espaco de mobilizacdo politica e de que forma? Como seria percebida, pelos moradores, a sua
comunidade, o territorio e essas mobilizagbes que ocorriam a favor do reconhecimento?
Como se davam as relacdes entre os moradores e as institui¢des estatais (e ndo estatais)?

O principal objetivo da pesquisa é analisar as dinamicas de mobilizacdo politica
buscando visualizar, naquele contexto, formas de expressdo da identidade. Para atingir tal
objetivo busquei identificar as condi¢cdes histdricas e sociais que estiveram presentes no
contexto de formagdo da comunidade, examinando os processos de mediagdo envolvendo a
Associacdo Quilombola e agentes estatais ou ndo estatais e compreendendo a ocorréncia de
festividades e os aspectos da religiosidade afro-brasileira contidos nagquele contexto.

Como justificativa afirmo o que determinadas pesquisas sobre as comunidades

remanescentes quilombolas versam: ocorrem aspectos proprios de reivindicagdo e de
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mobilizagdo pelo reconhecimento naquelas coletividades negras. Estes aspectos s&o
entendidos como a formagdo de Associacdes de Moradores e a ocorréncia de atividades
coletivas com caracteristicas culturais, religiosas ou festivas. Tais pesquisas apontam que €
possivel descrever elementos de como o processo de emergéncia de uma identidade
quilombola ocorre, através da participacdo de determinados atores em atividades coletivas
desenvolvidas na comunidade.

Uma destas pesquisas, na qual utilizo como base para minha justificativa, é a que foi
desenvolvida pela antropdloga Janaina Lobo (2010), que analisou a atividade festivo-religiosa
do Ensaio de Pagamento de Promessa do Quicumbi na regido por mim pesquisada.
Entretanto, esta pesquisa focou a acdo propriamente performética desta atividade e a relacdo
que existe entre a ocorréncia desta com o catolicismo popular e com a identidade étnica,
deixando, a meu ver, de apresentar 0s aspectos de organizacdo politica e reivindicatdria que as
atividades culturais podem efetivar para aqueles agrupamentos negros.

Desta forma, a principal contribuicdo de minha pesquisa é a compreensdo de formas
de mobilizacao politica alternativas e das estratégias encontradas naquela coletividade para o
reconhecimento da mesma enguanto comunidade remanescente quilombola, tomando como
ponto de partida para andlise as narrativas de moradores deste local sobre a caracterizacdo
“quilombola”.

A maioria das terras de quilombos no sul do Brasil fornecem experiéncias, trajetérias
comuns e préprias, como as situacbes de discriminacdo e de super-exploracdo em que
viveram e que ainda possam viver 0s habitantes destas comunidades, além de um histérico de
parentesco com individuos que foram escravizados no passado. Assim, busquei ndo apontar
uma autenticidade quilombola, mas sim evidenciar como se opera a vida desta coletividade,
em um territério etnicamente marcado por modelos singulares de apropriacdo do espaco, e
como esta dialoga com o atual pleito pelo reconhecimento e a defesa de direitos sobre sua
terra e recursos.

Neste sentido, espera-se reconhecer através desta pesquisa, interligacfes entre as
cosmologias do grupo negro com 0s processos politicos emergentes na comunidade estudada.
Interligacdes estas que poderdo estar baseadas em aspectos proprios que partem da resisténcia

a escravidao para uma afirmacéo de identidade atualmente.
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Discorrendo acerca das categorias apresentadas, realizo uma espécie de genealogia®
tanto das categorias como da comunidade quilombola, partindo das experiéncias que homens
e mulheres, integrantes desta coletividade negra rural, participam. Privilegiei, na analise, 0s
aspectos de organizacdo politica e as atividades de cunho cultural que ocorrem na mesma e/ou
que envolvem seus integrantes.

O texto Constitucional de 1988 versa sobre o reconhecimento das terras de quilombos,
dispondo o artigo 68 da Constituicdo, que ‘“aos remanescentes das comunidades dos
quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo
0 Estado emitir-lhes os titulos respectivos”. Entretanto, existem algumas dificuldades de
efetivacdo préatica para a titulacdo das terras, tanto por parte do Estado, como pela reagdo de
grandes proprietarios cujas terras se localizam proximas aos quilombos. Mas este dispositivo
legal opera como um argumento para a reivindicacdo de grupos negros pela permanéncia nos
territdrios que ocupam.

Além disso, o contato das comunidades negras rurais com atividades e pessoas ligadas
a movimentos sociais, como o Movimento Negro urbano, forjou e continua a forjar
mobilizacBes, principalmente aquelas relacionadas as reivindicacBes identitarias. As
mobilizacBes atuais dos quilombolas surgem como acdes de grupos que foram historicamente
marginalizados e excluidos da participacéo politica e social do pais. Estas se constituiram em
movimentos que, a partir da percepcéo da identidade negra enquanto contraposicao ao sistema
explorador (no passado escravista) e preconceituoso (no pés-abolicdo e no presente, em que 0
negro é visto e tratado com estigmas), permitem a construcdo de formas de organizacdo social
e politica, em seus cotidianos, com um carater reivindicador e contestatério.

Ademais, 0s grupos negros podem reivindicar a sua identidade de formas diferentes
das ja consideradas como participacdo politica. Para Gusméao (1995), hd uma partilha de

culturas pelos grupos negros que fazem das terras patriménios comuns. As Terras de Preto®

1 Conforme afirma Foucault [1976], a genealogia é um: “acoplamento do conhecimento com as memdrias
locais, que permite a constituicdo de um saber historico das lutas e a utilizacdo deste saber nas taticas atuais”.
Nesta atividade, para o autor, “ndo se trata, de modo algum, de opor a unidade abstrata da teoria a
multiplicidade concreta dos fatos e de desclassificar o especulativo para lhe opor, em forma de cientificismo,
0 rigor de um conhecimento sistematico.” Assim, fazer genealogia se trata de “ativar saberes locais,
descontinuos, desqualificados, ndo legitimados contra a instancia tedrica unitaria que pretenderia depura-los,
hierarquiza-los, ordena-los em nome de um conhecimento verdadeiro, em nome dos direitos de uma ciéncia
detida por alguns” (FOUCAULT, 2008b:171).

2 Conforme a autora, as terras que eram ocupadas por grupos negros eram chamadas também de terras

em comum, terras coletivas (GUSMAO, 1995).
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constituem outras disposicdes e, assim, a terra € particularizada, fornecendo ao grupo que dela
usufrui mecanismos préprios de identificacdo. Elas supdem uma tradicdo histdrica e cultural,
partilhada por grupos de descendéncia comum (GUSMAO, 1995).

A constituicdo de territérios quilombolas opera como uma das formas de identificacao
coletiva, ja que, para estes grupos, as relagdes de parentesco e de sociabilidade se baseiam em
aspectos estritamente vinculados com um passado e com a historia dos negros no Brasil. No
intuito de explicar a importancia da constituicdo de um territério quilombola para as
reivindicacdes atuais, abordo, ao longo desta dissertacdo, a teoria pds-colonial para fazer
ligagBes entre a identidade e a organizacdo politica e social.

Na perspectiva pds-colonial, para José Jorge de Carvalho (2001), a questdo ja ndo é
“apenas a voz nativa, como a do outro diferente, mas o reconhecimento das condicGes
histéricas e politicas de construcdo de alteridades submetidas a um regime colonial de
subalternidade”. Para o autor, “trata-se de deslindar os mecanismos de articulagdo do nativo
(o objeto etnogréfico) junto com o etndgrafo (e sobretudo o etndgrafo do pais periférico),

ambos, na verdade, enquanto sujeitos coloniais (ou neocoloniais)” (CARVALHO, 2001:128).

Os estudos do pds-colonialismo permitem fazer uma critica cultural que acusa a
barbarie inerente ao processo colonizador (CARVALHO, 2001) e questionam a posi¢cdo
hegemonica do imperialismo e das poténcias coloniais que, “em nome de uma suposta
superioridade de valores e crencas, oprimiram (a ainda oprimem) e escravizaram outros
povos, tentando apagar a sua lingua, sua histdria e sua cultura” (REIS, 2010:42).

Por este viés tedrico, é possivel compreender que existe uma relagdo politica entre as
dindmicas de mobilizacdo - promovidas pelas coletividades negras, para 0 Seu
reconhecimento como quilombolas -, com os sentidos que as pessoas - que fazem parte dessas
coletividades -, atribuem a sua identidade. Igualmente, esta teoria permite entender as ligacdes
entre territorio e identidade com as musicalidades, as dancas, as festas e a religiosidade,
observando como estes aspectos sdo formadores de uma identidade construida politicamente.

Meétodos e técnicas utilizadas na pesquisa

Esta pesquisa foi baseada em um estudo de caso. O estudo de caso supbe a discussdo

de um determinado tema tendo como foco uma experiéncia mais especifica para explicar
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dindmicas sociais mais amplas. Segundo Cotanda et al. (2008), o estudo de caso é um
desenho de pesquisa adequado para estudos microssociais a medida em que permite uma
apreensdo bastante minuciosa das relagdes sociais. E uma abordagem que analisa um
fendmeno intensivamente reunindo-se informacgdes numerosas e detalhadas sobre 0 mesmo.

Conforme foi explicado anteriormente, busquei analisar as atividades coletivas que
envolvessem aspectos de organizacgdo politica, festividades e religiosidade afro-brasileira para
perceber a questdo da identidade em uma comunidade remanescente quilombola. Para isso,
acompanhei as reunides realizadas pela Associacdo de Moradores, analisei a festividade do
Ensaio de Pagamento de Promessa do Quicumbi e acompanhei a organizacéo e celebragéo de
religiosidade afro-brasileira no Centro Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e
seguidores do Sete Encruzilhadas.

Para desenvolver a analise destas atividades coletivas, foi utilizada a observacédo
participante que, segundo Becker (1994), consiste em coleta de dados através da participacdo
do pesquisador na vida cotidiana do grupo observando as pessoas que estd estudando e
buscando ver as situages que estas se deparam normalmente e as respostas que as mesmas
dao a elas. Além disso, o pesquisador conversa com 0s participantes destas situacdes a fim de
interpretar os acontecimentos que observou.

Houve um processo de convivéncia na comunidade que se deu da seguinte forma:
durante seis meses viajei até a regido onde se localiza a comunidade para fazer as entrevistas,
vivenciar o cotidiano das pessoas e participar das atividades coletivas que ocorreriam, tais
como as reunides das comunidades quilombolas. Neste processo de conhecimento do campo,
obtive informacGes de que havia, no centro do municipio de Mostardas, uma casa de religido
afro-brasileira que tinha como chefe, como mée de santo, uma mulher nascida na comunidade
referida.

Durante a minha permanéncia na localidade de Beco dos Colodianos, foram
observadas as atividades cotidianas, como a colheita de milho, o trato de animais, a
organizagdo para as reunifes® e os encontros entre parentes. Nas reunides, eu registrava as
falas com um aparelho gravador de audio, na tentativa de perceber e analisar posteriormente
0s aspectos que constituem as formas de mobilizagdo politica ali experimentadas.

Os elementos que busquei identificar nas observacOes feitas foram: a afirmacdo, a

3 Observei uma reunido entre as comunidades quilombolas naquela mesma coletividade e outra no municipio
vizinho, em Tavares, na comunidade quilombola V6 Marinha.
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preservacao e o sentimento das pessoas acerca da identidade. Também, buscava compreender
se existiam fronteiras étnicas naquele contexto e como as demonstracbes de identidade
estariam presentes. Tinha, como indicadores da categoria identidade: as expressdes culturais
existentes na comunidade, as formas de adesdo ou participacdo dos integrantes nestas
expressdes, o significado das atividades coletivas, o sentido de pertencimento comunitario, 0s
processos de preservacdo da historia local e a percepcdo dos quilombolas sobre a historia e
sobre a etnia negra, além da cosmologia acerca de determinados alimentos e formas de fazer,
analisando os costumes, os rituais, o vestuario utilizado nestes momentos e 0s saberes
tradicionais que eram mantidos.

Os indicadores da existéncia ou ndo de fronteiras étnicas naquele contexto seriam
compreendidos pelas relacBes entre os moradores da comunidade e seus vizinhos, nas
relacGes entre membros das coletividades negras da regido e na relacdo entre a comunidade e
0s agentes externos.

Na participagdo em duas noites de serdo no Centro Umbandista, fiz gravagdes em
audio e fotos, além de trocar informacdes, estabelecer conversas com as pessoas presentes
sobre o ritual, o pantedo de orixas, os significados e os preparativos para a imolacdo de
animais, entre outros assuntos. Nestes dois momentos, assim como na Festa de Exu-Bara, ndo
apenas observei, mas participei das etapas da celebracdo com todo o publico presente. Para
aquelas pessoas, eu estava participando do seréo e da festa como todos os demais, a diferencga
¢ que eu fazia um “estudo” sobre a religiosidade afro e sobre os quilombolas.

N&o participei destes momentos do Centro Umbandista como um iniciado nesta
religido, mas estava como se refere Jeanne Favret-Saada [1990] (2005), “justamente no lugar
do nativo”, agitado pelas “sensagdes, percepcdes e pelos pensamentos” daquelas pessoas que
ocupam lugares naquele sistema afro-religioso. No contexto de pesquisa da autora acima
citada, sobre a feiticaria no Bocage francés, ela explica: “quando se estd em tal lugar, é-se
bombardeado por intensidades especificas (chamemo-las de afetos), que geralmente ndo séo
significaveis”. Para a autora, as intensidades que sdo ligadas ao lugar t€ém que ser
experimentadas, sendo “a unica maneira de aproxima-las” (FAVRET-SAADA, 2005:159) ao
que o pesquisador quer analisar.

O ponto central para esta autora é fazer com que, ao aceitar ser afetado, se quebrem as
certezas cientificas estabelecidas, pois estes processos que se vivenciam em determinados

contextos, como 0 que eu vivenciei, podem trazer uma densidade particular ao pesquisador.
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Seguindo esta ideia da autora — que também é elaborada por Goldman (2005, 2006) -,
pude repensar o sentido de uma observagao participante e fazer da participacdo, no contexto
que pesquisava, um instrumento para contribuir ao conhecimento (FAVRET-SAADA, 2005),
levando em conta o processo de afeto que isso pode acarretar.

Conforme Goldman (2005), indagar se eu acredito ou ndo na crenca daqueles/as afro-
religiosos/as é um exercicio cheio de inutilidade, pois ndo se trata de crenca e sim de afeto, no
sentido deleuziano, que tanto Goldman como Favret-Saada conferem ao termo como sendo o0
“resultado de um processo de afetar, aquém ou além da representacdo” (GOLDMAN,
2005:150). O autor também lembra que € possivel ao pesquisador ser afetado por algo que
afeta os pesquisados e, assim, poder estabelecer com eles certa modalidade de relagdo
(GOLDMAN, 2005).

Ser afetado ¢ ser “atingido” pelas “sensagdes, percepgdes € pelos pensamentos™ - para
usar uma ideia de Favret-Saada [1990] (2005) -, das pessoas que ocupam determinados
lugares naquele sistema e ritual que se vivencia, estabelecendo uma relagdo entre o
pesquisador e 0 contexto pesquisado.

Além da observacdo participante, realizei entrevistas semi-estruturadas que permitem
respostas mais espontaneas dos entrevistados e maior liberdade do pesquisador de formular
questdes inesperadas e que poderdo ser de grande utilidade na pesquisa (BONI,
QUARESMA, 2005). Conforme Verena Alberti (2007) ha nas entrevistas vivacidade, um tom
especial, caracteristico de documentos pessoais. E da experiéncia de uma pessoa que se trata.
Mais ainda, a entrevista revela pedagos do passado e através deles, pode-se ter a sensacao de
que 0 mesmo esté presente (ALBERTI, 2007).

A partir das entrevistas semi-estruturadas, os interlocutores desta pesquisa tiveram a
possibilidade de discorrer sobre alguns temas propostos, tais como: a histéria de vida, dos
antepassados e da comunidade, as histérias da escravidao, as atividades cotidianas, as
atividades de trabalho, de lazer, as relagdes sociais, a participacdo nas reuniées e em outras
acOes da Associacdo Quilombola, a participagdo em outros grupos, a participacdo em festas e
na religiosidade afro-brasileira. Além destes temas, estes interlocutores também expuseram
sobre 0 seu entendimento acerca da categoria quilombola, sobre a questdo do territério da
comunidade e acerca das acOes realizadas pelo Estado e pelas ONG's e outras instituicoes
externas & comunidade.

Nas entrevistas com membros do Centro Umbandista, busquei compreender como
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operava as atividades 1a exercidas e como estes interlocutores entendiam a cosmologia afro-
brasileira. Para entender esta cosmologia, é preciso tomar os interlocutores religiosos como
plenamente tedricos, como portadores de filosofias plenas, reconhecendo filosofias em meios
que seriam menos propensos a serem reconhecidos (ANJOS; ORO, 2009).

Em todas as entrevistas busquei apreender as dimensdes locais do mito fundador da
comunidade, os locais e fatos que marcaram a vida da mesma, as lembrancas de “festas de
antigamente”, sobre a escravidao, buscando compreender como estas lembrangas poderiam ou
ndo ter sentido para as mobilizacdes atuais de reivindicacao quilombola.

Além das entrevistas que foram aplicadas e da gravacdo em audio das atividades das
quais participei, fiz fotografias diversas e alguns videos, que foram importantes para
complementar a analise das entrevistas, e formulei um questionario®, que foi respondido por
alguns membros da Associacdo Quilombola.

Este instrumento de pesquisa serviu para recolher alguns dados acerca da organizagéo
social da comunidade e mapear as pessoas que seriam chaves para responderem as entrevistas
semi-estruturadas, que foram realizadas posteriormente. A partir deste guestionario, obtive
acesso ao numero de pessoas que habitam as residéncias, quantos hectares cada membro
possui, quais 0s cultivos existem nas terras, qual a renda das familias, qual a frequéncia de
participacdo na Associacdo e em quais atividades culturais e religiosas estas familias
participam, além de outras informac@es que se conjugaram com as entrevistas.

Obtive também algumas cépias de documentos da comunidade quilombola e de
fotografias antigas e construi um diario de campo, no qual foram registradas as percepcdes
que tive na ocorréncia de atividades coletivas das quais participei, além de outras informacGes
a que tinha acesso.

Nesta pesquisa, exponho uma concepc¢do rizomatica - idealizada por Deleuze e
Guattari [1980] (2007) -, para entender 0s conceitos e aplicar determinadas categorias. Esta
concepcdo supbe uma construcdo do pensamento em que 0S conceitos ndo estdo
hierarquizados em um centro de poder. O rizoma funciona, desta forma, através de encontros
e de agenciamentos, buscando contrapor o pensamento, entendido pelos autores como
arborescente, sem inutilizad-lo completamente. A ideia de rizoma estabelece que qualquer

ponto (ou um conceito) pode e deve ser conectado a qualquer outro, diferentemente da ideia

4 Hauma cépia deste questionario incluida no anexo A da dissertagéo.
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de arvore, que fixa uma ordem para o pensamento e organizagdo deste.

Deste modo, utilizo as referéncias tedricas e os métodos de pesquisa primordialmente
no sentido de uma caixa de ferramentas ao invés de modelos fixos e fechados de compreenséo
da realidade. E, para complementar, utilizo os enunciados dos interlocutores para explicar
determinados processos em analise entendendo-os, conforme a ideia de Foucault (2008a),
como remanéncias”.

Neste sentido, apresento as concepg¢des locais acerca da identificacdo quilombola e
também as atividades coletivas que existem naquela comunidade que possuem, em seus
intersticios, aspectos politicos que podem conduzir o grupo negro a mobilizacdo pelo
reconhecimento de sua identidade. Esta mobilizacdo poder4 percorrer também as
identidades. Nas manifestacdes culturais, com as imbricacbes da memoria coletiva, nas
lembrancas das pessoas e nos valores expressos, existem elementos fundamentais para a
construcdo e afirmacdo de uma identidade quilombola no contexto de pesquisa.

O primeiro capitulo da dissertacdo apresenta a categoria identidade para entender o
contexto do passado de escraviddo que forjaria 0s processos atuais de reconhecimento.
Também exponho a categoria territorio, buscando compreender a territorialidade afro-
brasileira ¢ a proposta de uma “desterritorializagdo” da identidade. No final deste capitulo,
apresento o termo “quilombo” partindo de uma revisdo bibliografica sobre estes espacos e
buscando compreender o que reza o artigo 68, da Constituicdo de 1988, acerca deste termo. O
segundo capitulo expde o contexto do municipio de Mostardas® e regido, descrevendo a
comunidade Beco dos Colodianos. Aporto neste capitulo algumas percepcdes que
quilombolas da coletividade pesquisada apresentam acerca das terras que habitam ou na qual
nasceram’. O terceiro capitulo aborda as reunies das comunidades quilombolas e a
organizacdo da Associacdo Quilombola Beco dos Colodianos, apresentando as relagcdes entre

0os moradores locais e 0s representantes de instituicbes externas a comunidade. O quarto

5 Para o autor, dizer que os enunciados sdo remanentes ndo é dizer que eles “permanecem no campo da
memoria”, mas que se “conservaram gragas a um certo nimero de suportes e de técnicas materiais” que “os
pdem em aplicacdo, em praticas que dai derivam em relagfes sociais que se constituiram ou se modificaram
através deles” (FOUCAULT, 2008a:140).

6 O municipio de Mostardas possui trés comunidades negras rurais que pleiteiam o reconhecimento como
quilombola. Uma delas, a comunidade de Casca ja conseguiu a titulagdo do INCRA. As outras duas - a
comunidade de Teixeiras e Beco dos Colodianos - ainda lutam para conquistar suas titulagdes definitivas
junto ao 6rgdo federal.

7 Algumas pessoas entrevistadas ndo moram atualmente nas terras que sdo reivindicadas pela Associagéo
Quilombola do Beco dos Colodianos, mas nasceram e/ou moraram por certo tempo naquele local.
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capitulo trata das festividades e da religiosidade afro-brasileira no contexto de pesquisa. Neste
capitulo, serdo apresentadas as analises e narrativas sobre o Ensaio de Pagamento de
Promessa do Quicumbi e também, os preparativos e uma festa ocorrida no Centro
Umbandista, fazendo-se uma relacao entre os processos afro-religiosos ocorridos neste Centro

e a questdo da identidade.

Figura 1: Imagens do campo de pesquisa: atividade de fabricagdo do croqui da

comunidade e casa com telhado de junco. Fotos do pesquisador, marco de 2010.
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1. IDENTIDADE E TERRITORIALIDADE QUILOMBOLA

Neste capitulo, serd apresentada a categoria analitica identidade, tendo como objetivo
compor uma leitura desta categoria com um sentido de identidade como construcdo politica.
Num segundo momento, abordo a categoria de memdria coletiva com o objetivo de
compreender as histérias e referéncias de origem da comunidade quilombola pesquisada. Na
terceira parte, abordo a categoria de territério, seguindo principalmente a ideia de Deleuze e
Guattari (2007a), mas também outras pesquisas que apresentam esta categoria para 0
entendimento da identidade. Para finalizar este capitulo, discorro sobre a categoria Quilombo,
passando pelas pesquisas historiograficas e pela discussdo sobre a inclusdo desta na
Constituicao Brasileira de 1988, propondo uma reflexdo sobre a aplicacdo pratica do Artigo
68 para as comunidades quilombolas.

Apresento a categoria identidade trazendo as contribuicGes de Fredrik Barth [1969]
(1997), Manuela Carneiro da Cunha [1978] (2009) e Carlos Rodrigues Brand&o (1977; 1986),
autores classicos no debate sobre este tema. Realizo a apresentacdo da categoria a partir de
dois desdobramentos: a identidade étnica e a identidade coletiva.

Abordo a perspectiva pos-colonial, que reconhece a identidade como uma construcéo
politica. Neste campo recorro a autores como Homi Bhabha [1998] (2007), Paul Gilroy
(2001), Stuart Hall (2003; 2006) e Arturo Escobar (1999). A minha opcao pela teoria pos-
colonial se justifica pelo fato da mesma empreender uma critica aos conceitos tidos como
fixos e por propor uma desconstrucdo destes conceitos. Esta abordagem tedrica auxilia a
compreender a categoria de identidade fora da concepc¢éo essencialista e fixa.

Segundo a afirmacdo de Fredrik Barth [1969] (1997) a identidade étnica existe para
categorizar individuos e estabelecer “emblemas de diferenca”. Para o autor, os atores sociais
usam identidades para categorizar a si mesmos e 0s outros, mas com o objetivo da interacéo e,
assim, formam grupos étnicos no sentido organizacional. Segundo Barth (1997), existe alguns
“tragos culturais” que sdo “utilizados pelos atores como sinais € emblemas de diferencas,
outros sao ignorados, e, em alguns relacionamentos, diferencas radicais sdo minimizadas e
negadas” (BARTH, 1997:193-194).

O sentido de identidade étnica, para este autor, estabelece o conceito de fronteira, na
qual se canaliza a vida social. Fronteira é entendida como algo que pode ser mudado, ou seja,

refere-se as caracteristicas culturais que podem se transformar, estabelecendo, ao mesmo
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tempo, a dicotomizacao entre membros e ndo membros. Para Barth (1997), “a identificagcdo de
outra pessoa como pertencente a um grupo étnico implica compartilhamento de critérios de
avaliacdo e julgamento” (BARTH, 1997:196). Os grupos étnicos sdo “categorias de atribuicdo
e identificacdo realizadas pelos proprios atores” e, assim, eles t€ém “a caracteristica de
organizar a interagdo entre as pessoas” (BARTH, 1997:188).

J& para Manuela Carneiro da Cunha [1978] (2009), a cultura original do grupo étnico,
na didspora ou em “situagdes de intenso contato, ndo se perde ou se funde simplesmente, mas
adquire uma nova funcdo, essencial e que se acresce as outras, enquanto se torna cultura de
contraste: esse novo principio que a subtende, a do contraste, determina varios processos”
(CUNHA, 2009:237).

Desta maneira a autora estabelece que a cultura ndo seja algo dado, mas sim algo
constantemente reinventado, que se recompde. A cultura como algo dinamico, no qual se
reinserem simbolos e significacdes. Para ela, a construcdo da identidade étnica extrai da
tradicdo alguns elementos culturais que possuem um sentido alterado do que era essencial. Ao

discutir a etnicidade, a autora afirma que esta:

Faz da tradicdo ideologia, ao fazer passar o outro pelo mesmo; e faz da tradigdo um
mito na medida em que os elementos culturais se tornaram “outros”, pelo rearranjo e
simplificacdo a que foram submetidos, precisamente para se tornarem diacriticos, se
encontram por isso mesmo sobrecarregados de sentido (CUNHA, 2009:239).

Se a identidade étnica € uma construcdo, ela € uma construcdo politica. Como
estabelece a autora, é o discurso e outros atos politicos que constituem sociedades, grupos e
coletividades. Neste sentido, é possivel explicar como se da a construcdo politica da
identidade.

Para a compreensdo das dinamicas sociais de um territorio quilombola, considero
fundamental refletir sobre este aspecto que Cunha (2009) apresenta, acerca desta dimensdo
politica da identidade e, também, ao que indica Branddo (1986). Para este autor, a identidade
ndo existe sob a forma de um repertério dado, mas € construida conforme as situacdes
concretas exigem. Por mais que ela seja entendida enquanto uma identidade coletiva, ela
expressa um sentimento pessoal e uma consciéncia de posse de um eu, uma realidade
individual, na qual cada pessoa se torna, diante de outros eus, um sujeito Gnico.

Para Branddo (1986), um grupo étnico é assim definido como um tipo de organizagéo

peculiar a outros tipos de pessoas. Esse grupo se reconhece e vive em comum, além de
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estabelecer para si uma fronteira e limites para a sua etnia. Para o autor, a identidade n&o é s

o0 produto de oposicao por contraste, mas o proprio reconhecimento social da diferenca:

A propria codificacdo social da vida coletiva se encarna no sujeito e lhe impde a sua
identidade. Assinala para ele um lugar, um feixe de papéis, um nome que é seu, de
sua familia, de sua linhagem; daquilo que ele, como sujeito, ator, identidade, é parte
essencial, e se faz uma pessoa que sabe ser quem é e que é reconhecido por outros
como tal sujeito que é e sabe (BRANDAO, 1986:159).

A identidade refere-se a questdo do pertencimento a um grupo — neste caso, um grupo
étnico -, e representa uma construgdo coletiva, ja que o individuo é reconhecido pelos outros
individuos de seu grupo ou por outros grupos. Pode-se incluir que o individuo se auto
reconhece a partir da afirmacéo da sua identidade e pertencimento ao grupo, além da interacdo
com outros individuos também identificados. A identidade é util para estabelecer a priori
COmo 0s sujeitos se pensam, devem ser e se conduzem (BRANDAO, 1986).

E possivel apreender, desta forma, que a identidade de um grupo n&o ¢ estabelecida a
partir de indicadores fixos. A identidade de cada pessoa néo deixa de ser uma identidade do
grupo, ja que depende da interacdo (ou ndo) entre coletividades e entre individuos, para que a
identidade de determinada pessoa ou do grupo seja “reconhecida”.

Sobre o conceito de fronteira dos grupos étnicos, Branddo (1986) apresenta que um
grupo étnico se constitui como uma organizacdo cultural e peculiar diferenciado de outros

grupos e que opera uma articulacéo de tipos de pessoas que:

Por estarem historicamente unidas por lagos préprios de relagdes realizadas
como familias, redes de parentes, clas, metades, aldeias, tribos, e por viverem e se
reconhecerem vivendo em comum um mesmo modo peculiar de vida e
representacdo da vida social, estabelecem para eles proprios e para os outros as
suas fronteiras étnicas, os seus limites de etnia (BRANDAO, 1986:145, grifos
meus).

A fronteira étnica pode ser reconhecida nas expressdes sociais, culturais e politicas das
coletividades que, estando “mergulhadas em um sistema de relagdes regidas pela
desigualdade, aprendem a pensar a diferenca; aprendem a se pensar como diferentes”
(BRANDAO, 1986:145).

Ainda conforme o autor supracitado, a identidade étnica é essencialmente contrastiva,
originando-se ou alterando-se constantemente, principalmente a partir do contato interétnico
em que sujeitos “de um dos grupos” estabelecem valores para si proprios através do contraste

vivido e deste modo, a identidade ¢ pensada como uma “representacdo de diferengas”

(BRANDAO, 1977:40).
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Tanto Branddo (1977; 1986) como Barth [1969] (1997) apresentam a questdo da
identidade e dos grupos étnicos como representacdo, seja para definir fronteiras étnicas, como
também para estabelecer vinculos interétnicos. Para Cunha (2009), a identidade opera uma
dimensao politica e extrai elementos da tradicdo que sao alterados.

A partir destes autores podemos perceber uma conexdo estreita entre o conceito de
identidade étnica e identidade coletiva. E a partir do reconhecimento da identidade étnica e
coletiva como uma expressdo de elementos do passado, que séo ressignificados
constantemente, que traduzem a fronteira de um grupo frente a outros e que expressam
também sua dimensdo politica, no sentido de reivindicacdo e afirmagdo, que compreendo a
categoria identidade como um elemento de organizagdo e reivindicacdo da comunidade

quilombola Beco dos Colodianos.

1.1 Identidade como construgao politica: a contribuicao dos autores pos-

coloniais8

A teoria pos-colonial apresenta alguns elementos inovadores para pensarmos a relacdo
entre cultura ¢ identidade. Como explica Hall (2003), “os problemas de dependéncia,
subdesenvolvimento e marginalizacdo, tipicos do alto periodo colonial ainda persistem no
pos-colonial”. Para o autor, essas relagdes eram articuladas como “relagdes desiguais de poder
e exploragéo, entre as sociedades colonizadoras e as colonizadas” e, atualmente, estas relagdes
sao “deslocadas e reencenadas como lutas entre forgas sociais nativas, como contradi¢des
internas e fontes de desestabilizacdo no interior da sociedade descolonizada, ou entre ela e 0
sistema global como um todo” (HALL, 2003:56).

A teoria pos-colonial traz a tona outra configuracdo de compreender o poder, tendo
como base as ideias de andlise propostas por Michel Foucault acerca desta categoria. Para
entender como opera a teoria pds-colonial, € preciso apresentar que, para Foucault [1977]

(2006), quando se fala em relagdes de poder:

8 Esta teoria aponta amplos desdobramentos para uma critica histdrica e politica das concep¢des de
“modernidade”, “Ocidente”, entre outros, desvinculando-se dos conceitos eurocéntricos de tradicao tedrica e
de filosofias sociais ocidentais. Esta abordagem teérica se destaca na desconstrucdo da colonialidade do
conhecimento rumando para a elaboracdo de novas abordagens que levem em conta a riqueza das
experiéncias ndo ocidentais de organizacdo social e participacdo politica. Tem como obras importantes,
dentre outras, “Orientalismo” (1978) de Edward Said, “Os condenados da Terra” (1961) e “Pele negra,
mascaras brancas” (1952), de Franz Fanon.
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Imediatamente, o que vem a mente das pessoas € o exército, a policia, a justica (...).
Ora, quando se tem esta concepcdo de poder, penso que o localizamos somente nos
aparelhos de Estado, enquanto as relacBes de poder existem — mas isso, sabe-se
apesar de tudo, porém nem sempre se tira as consequéncias -, passam por muitas
outras coisas. As relacdes de poder existem entre um homem e uma mulher, entre
aquele que sabe e aquele que ndo sabe, entre 0s pais e as criancas, na familia. Na
sociedade, ha milhares de relagdes de poder e, por conseguinte, relacdes de forgas de
pequenos enfrentamentos, microlutas, de algum modo (FOUCAULT, 2006:231).

A partir desta compreensdo acerca do poder, visualizo que é possivel compreender o
que a analise pds-colonial trata. Esta teoria supde uma desconstrucdo de categorias até entdo
estabelecidas e tem como caracteristica, justamente, contrapor determinados conceitos fixos
ao que efetivamente existe nas agOes praticadas. Segundo Bhabha (2007) apresenta, “a
produtividade do conceito foucaultiano de poder/conhecimento reside em sua recusa de uma
epistemologia que opde esséncia/aparéncia, ideologia/ciéncia”. Para o autor, “Pouvoir/Savoir
coloca sujeitos em uma relacdo de poder e reconhecimento que ndo é parte de uma relacéo
simétrica ou dialética — eu/outro, senhor/escravo — que pode entdo ser subvertida pela
inversao” (BHABHA, 2007:113).

Esta recusa na epistemologia que opde ideologia/ciéncia opera em uma significacdo
ndo-essencialista de determinados conceitos, que acusa as analises que tomam uma verdade
cientifica acima de praticas sociais. Esta recusa é o caminho proposto também pela teoria pds-
colonial.

Bhabha (2007) argumenta que “a luta contra a opressao colonial nd0 apenas muda a
direcdo da historia ocidental, mas também contesta sua ideia historicista de tempo como um
todo progressivo e ordenado” (BHABHA, 2007:72). H4 um esforco desencadeado por esta
teoria em levar em conta as possibilidades de perspectivizar a identidade negra com as lutas
de descolonizacdo tanto na Africa como no continente americano. Compreendo que essas
lutas podem contribuir para o entendimento da identidade e, neste sentido me remeto
novamente ao autor supracitado, focando as experiéncias de lutas de descolonizagdo nos

contextos africanos e caribenhos dizendo que:

A p0s-colonialidade, por sua vez, ¢ um salutar lembrete das relagdes “neocoloniais™
remanescentes no interior da “nova” ordem mundial ¢ da divisdo de trabalho
multinacional. Tal perspectiva permite a autenticacéo de histdrias de exploragdo e o
desenvolvimento de estratégias de resisténcia... a critica pos-colonial da testemunho
desses paises e comunidades — no norte e no sul, urbanos e rurais — constituidos, se
me permitem forjar a expressdo, “de outro modo que ndo a modernidade”. Tais
culturas de contra-modernidade poés-colonial podem ser contingentes a
modernidade, descontinuas ou em desacordo com ela, resistentes a suas opressivas
tecnologias assimilacionistas; porém, elas também pdem em campo o hibridismo
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cultural de suas condi¢des fronteiricas para “traduzir”, e, portanto reinscrever, o
imaginario social tanto da metropole como da modernidade (BHABHA, 2007:26)

O principal intuito de utilizar neste trabalho a teoria pos-colonial esta neste sentido
expresso pelo autor: fazer uma reinscricao de préaticas de resisténcia e de estratégias politicas
de grupos historicamente oprimidos e que constroem formas alternativas de organizacdo que
estdo presentes no contexto chamado de moderno. Estas praticas sdo culturas de contra-
modernidade.

O pds-colonialismo, ao propor reinterpretar as relagdes de desigualdade e sujeigdo, “se
constituiu como um importante marco analitico que permite estudar as relagdes entre sujeito e
discurso”. Ao mesmo tempo, traz a tona uma “producao discursiva daqueles que falam a partir
de um entre-lugar discursivo® e por isso, policentrado, podendo, por sua vez, fazer emergir
uma perspectiva diferente” (REIS, 2010:43).

Para compreender estas praticas culturais e politicas como formas de resisténcia
remeto ao que se refere Gilroy (2001) acerca da identidade negra. Para o autor, no seu estudo
sobre a influéncia da musicalidade e de outros elementos culturais nos grupos negros em
didspora, a identidade negra ndo pode ser vista como uma exigéncia fixa, nem como uma
construcdo vaga. Ela deve ser vista como um resultado da atividade pratica destes grupos.
Assim, a “identidade negra ndo ¢ meramente uma categoria social e politica a ser utilizada ou
abandonada de acordo com a medida na qual a retérica que a apoia e legitima é persuasiva ou
institucionalmente poderosa”. Para o autor, esse resultado da atividade pratica se traduz na
linguagem, nos “gestos, significagdes corporais, desejos” (GILROY, 2001:209).

A proposta pos-colonial é adotada com o intuito de ampliar os questionamentos sobre
a categoria “identidade”, acreditando que as questdes que esta teoria apresenta sdo pertinentes
a medida que propiciam a analise sobre um percurso da identidade quilombola.

Partindo da teoria pds-colonial, compreendo que as manifestacdes de identidade
surgidas no interior de coletividades negras em contextos histéricos de exploracdo e
marginalizacdo, forjam propostas geradoras de mobilizacGes e contestacdes que fazem, por
sua vez, re-surgir formas de organizacdo e de praticas politicas proprias que possuem

misturas entre os elementos colonizadores e diasporicos.

9 Para a autora a ideia de entre-lugar ¢ “sintoma de um momento em que as disciplinas precisam alargar seus
conceitos e nogdes, e no qual as construcfes deterministas, as estruturas organicamente fechadas do
conhecimento perdem assim sua validade epistemologica” (REIS, 2010:43).
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Concordando com Gilroy (2001), a anélise da didspora ajuda-nos a estabelecer novas
compreensdes sobre o self, sobre a semelhanca e a solidariedade acerca dos povos
dispersados. Segundo ele, os nds que fornecem a analise da didspora sugerem um modo
diferente de ser, em que as formas de agenciamento micropolitico sdo exercitadas pelas
culturas e movimentos de resisténcia, de transformacdo e de outros processos politicos que
emergiram e criaram possibilidades aos povos dispersados. Para o autor, estes povos,
reconheceram que os efeitos de deslocamento espacial “tornavam a questdo da origem
inacessivel e em ampla medida irrelevante”.

Conforme sugere Gilroy (2001), “a ideia de diaspora nos encoraja a atuar
rigorosamente de forma a néo privilegiar o Estado-na¢ao moderno e sua ordem institucional”
(GILROY, 2001:20). Esta ideia de diaspora cabe ao contexto de pesquisa. A vinda de pessoas
do continente africano para serem colocadas em trabalho escravo no continente americano é
entendida como processo diasporico. Estes povos e coletividades passam (ou passaram) por
processos de exploragéo e de dominacéo, que colocaram essas coletividades em condicdes de
marginalizacdo e de miserabilidade, mas estes povos criaram formas de organizacdo que
empreendem expressdes sociais e mobilizacdes resistentes aos contextos de colonialismo.

A partir destas reflexdes acima apontadas, a teoria pos-colonial auxilia na
compreensdo do contexto desta pesquisa, pois possibilita explicar determinadas formas de
mobilizacdo identitaria e contestatdria, que se configuram além das formas ja conhecidas de
mobilizacdo (0s processos politico-eleitorais e/ou a formacdo de organismos estatais de
representacdo), na medida em que permite compreender também as formas cotidianas de
resisténcias que estes grupos empreendem.

A perspectiva po6s-colonial apresenta uma forma foucaultiana de analise dos processos
politicos, identitarios, de mobilizacdo e de participacdo social, j& que pretende desconstruir
algumas categorias sobre a politica e a “modernidade”, construidas em um contexto europeu
do século XVII, e, desta forma, trazer a tona, categorias e formas de organizacao de paises
identificados como subalternos, os quais tiveram implicacdes do poder colonial na criacdo de
estratégias locais de mobilizacéo.

Estabeleco uma aproximac¢do da minha andlise do termo “quilombo” ao que Hall
(2003) apresenta. Nao ha um “simples ressurgimento de etnias arcaicas”. Os ‘“tragos mais
antigos se combinam com novas e emergentes formas de 'etnicidade”™ (HALL, 2003:57-58).

No contexto pesquisado, a identificagdo como remanescente de quilombo opera em acoes
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coletivas, como parte de uma heranga cultural, que traz conexdes com o passado escravista e
de resisténcia negra, e hoje, se constr6i como uma reivindicacdo de grupos que foram
historicamente marginalizados e que lutam pelo seu reconhecimento frente ao Estado.

Para Bhabha (2007), “a questdo da identificagdo nunca é a afirmacdo de uma
identidade pré-dada, nunca uma profecia autocumpridora — é sempre a producdo de uma
imagem de identidade e a transformagdo do sujeito ao assumir aquela imagem”. A
identificacdo, compreendida pelo autor como um ser para o Outro “implica a representacao do
sujeito na ordem diferenciadora da alteridade”. Ela “¢ sempre o retorno de uma imagem de
identidade que traz a marca da fissura no lugar do Outro de onde ela vem” (BHABHA,
2007:76-77). Neste sentido, se hd uma transformacdo do sujeito pela producdo de uma
imagem da sua identidade, o Outro esta incluido neste processo de producéo identitaria, como
uma parte da representacéo e como se o ser fosse composto por dois seres a0 mesmo tempo.

Tomando como base o pensamento de Hall, Escobar (1999) apresenta que a construcao
politica de identidade se negocia em termos tanto culturais como econémicos e politicos e
envolvem um carater duplo. Para o autor, a identidade se concebe, por um lado, “enraizada
em uma série de préticas culturais compartidas, como uma espécie de ser coletivo”. Para o
autor, “esta visdo da identidade tem manejado um papel importante em momentos histéricos
determinados, tais como as lutas anti-coloniais”. Mas, por outro lado, a identidade também se
vé em “termos das diferencas criadas pela histéria; esta visao enfatiza ndo tanto o ser como o
chegar a ser, implica posicionamentos mais que esséncias, descontinuidades ao mesmo tempo
em que continuidades” (ESCOBAR, 1999:188-189).

A compreensdo da identidade negra tem relacdo direta com o conceito de diaspora,
conforme proposto por Gilroy (2001), ja que ¢ um conceito que “ativamente perturba a
mecanica cultural e histérica do pertencimento”. Para ele, quando a “sequéncia dos lagos
explicativos entre lugar, posicdo e consciéncia é rompida, o poder fundamental do territério
para determinar a identidade pode também ser rompido” (GILROY, 2001:18).

E desta forma que o autor concebe a ideia de diaspora para as comunidades negras que
ele pesquisou, vendo “formas geo-politicas e geo-culturais de vida que sdo resultantes da
interacdo entre sistemas comunicativos e contextos que elas ndo so incorporam, mas também
modificam e transcendem” (GILROY, 2001:25).

A categoria de diaspora é fundamental para compreender a questdo historica de

exploracdo que viveram os negros no periodo da escraviddo nas Américas. Pode-se conceber,



32

seguindo a proposta de Hall (2003), o “negro como etnizagdo da raga”, em que a manutencao
de identidades racializadas, assim como as étnico-culturais e religiosas, sdo relevantes a

autocompreenséo das comunidades® negras (HALL, 2003). Para o autor,

Estas comunidades ndo estdo emparedadas em uma tradicdo imutavel. Assim como
ocorre na maioria das diasporas, as tradicdes variam de acordo com a pessoa, ou
mesmo dentro de uma mesma pessoa, e constantemente sdo0 revisadas e
transformadas em resposta as experiéncias migratérias (HALL, 2003:66).

Conforme Hall (2003), a identidade é construida, mas é uma construcdo politica.
Deve-se compreender aqui a politica ndo s6 como na forma “tradicional”, ndo s6 na forma-
Estado: ela ndo é somente o principio partidario, ou o processo de participacdo em elei¢ces ou
em centros institucionais de poder.

A politica é aqui entendida como as relagcdes sociais que projetam uma participacao
social e que buscam dinamicas de transformacdo das relacOes ja estabelecidas. Ela é aqui
traduzida como a proposta de se construir um espaco social, participativo, que permaneca
heterogéneo e pluralistico e com uma logica que requer uma expansédo e radicalizagdo mais
profunda das praticas democraticas da vida social, “bem como a contestagdo sem trégua de
cada forma de fechamento racial ou etnicamente excludente” (HALL, 2003:89).

Desta relagdo de identidade com a politica, pode-se conceber um sujeito composto
entdao “nao de uma tUnica, mas de varias identidades, algumas vezes contraditérias ou nao
resolvidas” (HALL, 2006:12). De acordo com o autor, “o sujeito assume identidades
diferentes em diferentes momentos, identidades que ndo sdo unificadas ao redor de um 'eu’
coerente... A identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente ¢ uma fantasia”
(HALL, 2006:13).

Hall (2006) ainda salienta que:

As pessoas ndo identificam mais seus interesses sociais exclusivamente em termos
de classe [...] Uma vez que a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito
é interpelado ou representado, a identificagdo ndo é automatica, mas pode ser ganha
ou perdida. Ela tornou-se politizada (HALL, 2006:20-21).

Hall (2003) também evidencia que, por meio das musicalidades, expressividades,

oralidades e pela atencdo que se d& a fala, a cultura negra se expressa a partir de diferentes

10 Sobre a questdo de utilizagdo do termo “comunidade”, ndo o tomo de modo essencializado, mas o associo ao
que Hall (2003) apresenta, como identidade grupal, ou seja, as chamadas “minorias étnicas” t€ém formado
comunidades culturais marcadas e mantém, assim, costumes e praticas sociais distintas (HALL, 2003). Ao
mesmo tempo o termo € utilizado, pois se trata de uma categoria émica (dada pelos proprios interlocutores).
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formas de vida e tradigdes, em que ndo ha formas puras e sim produtos de sincronizacdes, de
engajamentos, de confluéncias de tradicGes culturais, de negociagdes, estratégias de
recodificacdo e transcodificagdo (HALL, 2003). Para ele, a cultura negra € um espaco

contraditério e € um local de contestacéo estratégica:

Ela nunca pode ser simplificada ou explicada nos termos das simples oposig¢des: alto
ou baixo, resisténcia versus cooptacdo, auténtico versus inauténtico, experiencial
versus formal, oposicdo versus homogeneizacéo.

Né&o importa o quao deformadas, cooptadas e inauténticas sejam as formas como os
negros e as tradicbes e comunidades negras parecam ou sejam representadas na
cultura popular, nés continuamos a ver nessas figuras e repertérios, aos quais a
cultura popular recorre, as experiéncias que estdo por tras delas (HALL, 2003:341-
342).

A cultura negra opera na tentativa de transformar a relagdo entre ator e multidao,
conforme proposto por Gilroy, tomando como base a teoria narrativa de Bakhtin, na qual se
expressam ‘rituais dialogicos de modo que o0s espectadores adquiram papel ativo de
participantes nos processos coletivos” que podem “simbolizar ou mesmo criar uma
comunidade” (GILROY apud BHABHA, 2007:57-58).

Esta ideia de as culturas negras possuirem rituais dialégicos, como sugere Gilroy, é
possivel para se compreender as atividades coletivas e as identidades como dimensdes
politicas e diasporicas, ja que se opde aquelas pesquisas que adotam uma Visdo
“monetaristica”, ou seja, que estabelecem suas andlises a partir de argumentos de “ganhos e
vantagens” acerca da identidade como quilombola, ou que acusam estes grupos de buscarem
seu reconhecimento de forma deturpada, em que ndo haveria uma analise aprofundada,
intitulando a mobilizac¢do das coletividades negras rurais como “apari¢dao quilombola”.

A perspectiva adotada, a partir dos estudos pds-coloniais, considera que as identidades

estdo sempre em transi¢do. Hall (2006) expressa que:

Estdo emergindo identidades culturais que ndo sdo fixas, mas que estdo suspensas,
em transicao, entre diferentes posi¢Ges; que retiram seus recursos, a0 mesmo tempo,
de diferentes tradicGes culturais; e que sdo o produto desses complicados
cruzamentos e misturas culturais que sdo cada vez mais comuns num mundo
globalizado (HALL, 2006:88).

E neste sentido que expde Hall (2006) que compreendo a identidade quilombola como
percurso: existe a transicdo entre diferentes posicOes identitarias e politicas. As tradigdes
culturais negras possuem, em seus intersticios, elementos da musicalidade. Segundo Gilroy
(2001), ha uma grande contribuicdo das musicas para a formacdo das comunidades negras.

Para ele, tanto produzir musica como contar histérias contribuiram para que estas
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comunidades criassem:

Uma esfera piblica alternativa, e isto, por sua vez, forneceu o contexto no qual os
estilos particulares de autodramatizacéo autobiografica e autoconstrucédo publica tém
sido formados e circulados como um componente essencial das contraculturas
raciais insubordinadas (GILROY, 2001:374).

Se hoje ocorrem reivindicagdes relativas a questdo quilombola em diferentes
comunidades negras rurais no Brasil, estas sdo traduzidas em formas de reapresentacGes de
elementos do passado daqueles povos e colocadas no ambito de “preservagao da tradicao” ao
mesmo tempo em que sao recriacdes. Deste modo, estes grupos expressam as suas identidades
a partir de um processo de percurso, de transicao identitaria.

As mobilizagdes politicas de negros e negras, que atuam buscando o reconhecimento
de seus territdrios, de sua cultura e de sua identidade, operam naquilo que Gilroy (2001)
indica: em uma sériec de respostas que “ndo tente fixar a etnia, mas sim, a veja como um

processo infinito de construg¢do da identidade” (GILROY, 2001:415).

1.2 Memoria Coletiva

A memoria coletiva expressa e produz, através de um conjunto de referéncias
historicas, uma forma de ordenamento do mundo e das vivéncias das pessoas. Ela também
supde a percepcao do que é uma experiéncia singular e, é através dela que uma comunidade se
constitui como um grupo. A memoria é processada dentro de um grupo, por intermédio de
uma “continuidade”, uma re-elaboracdo das lembrancas, sendo processada pela consciéncia
do grupo que interage entre si e pelas praticas culturais, formando uma histéria comum,
partindo das memadrias e das experiéncias individuais.

Para Halbwachs [1968] (2006), por mais que as praticas culturais sejam coletivas, é
por meio da lembranca individual que se pode construir a explicacdo de uma memoria

coletiva.

Se a memoria coletiva tira sua forca e sua duracéo por ter como base um conjunto de
pessoas, sdo os individuos que se lembram, enquanto integrantes do grupo. Desta
massa de lembrancas comuns, umas apoiadas nas outras, ndo sdo as mesmas que
aparecerdo com maior intensidade a cada um deles. Cada memdria individual é o
ponto de vista sobre a memdria coletiva, que este ponto de vista muda segundo o
lugar que ali ocupo e que esse mesmo lugar muda segundo as rela¢fes que mantenho
com outros ambientes (HALBWACHS, 2006:69).
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Se cada memoria individual € um ponto de vista de uma memoria coletiva, essas
lembrangas individuais podem construir uma determinada identidade. Esta relagcdo entre
memoria e identidade ja foi anteriormente analisada por Anjos et al.(2004) gue indicam que a
memoria opera como um elemento relevante na dindmica da identidade social pois ¢ “forjada
no ambito das experiéncias do grupo que ira sustentar a lembranca”. Mas, “a substancia da
memoria ndo ¢ exatamente o que foi vivido pelo grupo”. A memoria “estd submetida a pratica
na medida em que a Ultima é 'matéria-prima’ da primeira, mas essa relacdo ¢ complexificada
em funcdo do permanente exercicio de interpretacdo e atribuigdo de sentido” (ANJOS et al.,
2004:55).

A memoria coletiva, para Anjos et al. (2004), ndo deixa de se preocupar com os fatos
historicos, mas o que faz a memoria influenciar a identidade social € a pratica do grupo que
ndo estara, necessariamente, presa ao que o grupo viveu. As historias do tempo da escravidao,
por exemplo, ou da constituicdo de quilombos alhures podem forjar significaces sobre estes
contextos que passardo a compor, junto as praticas vividas pelo grupo, a memadria coletiva.

A memodria coletiva também é criadora de solidariedade, como expresso por Emilia
Pietrafiesa de Goddi (1999). Quando o grupo lembra-se de sua histéria, de suas atividades e
recriam praticas de sociabilidade baseadas na ajuda mutua, este grupo, para a autora, “ndo se
define s6 espacialmente, mas historicamente também”. O grupo, assim, “possui uma memoria
social e coletiva”, e “uma historia que € recriada segundo o universo simbodlico dos sujeitos e
as condigdes sociais nas quais estio imersos” (GODOI, 1999:29). Além disso, a memoria
coletiva aparece como o discurso de alteridade de um grupo. A histdria deste grupo ndo se
divide e, deste modo, compde a sua identidade (GODOI, 1999).

Raul Lody (2006), em contexto de estudo de culturas afro-brasileiras, salienta que as
manifestacBes de identidade negra sdo reapresentacdes da vida e dos episddios geradores
dessas, em processos aculturativos e deculturativos. Sdo reapresentaces como acdes
nascentes sob a Gtica étnica, cujos movimentos sdo de etnicidade, de atestacBes e de
africanismos, sob diferentes nuances e significados etnograficamente identificados e
interpretados (LODY, 2006). Para o autor, o saber tradicional componente desta cultura afro é

formado no campo religioso, no qual:

O privado e o publico sdo dois momentos sociais que revelam, além de situacdes
formalmente indicadas nos rituais, elencos de conhecimentos que reforcam ou
vulgarizam as relacBes de poder entre homens; entre homens e deuses; entre
homens, deuses e os sistemas complexos da plurietnicidade africana e processos
aculturativos (LODY, 2006:14).
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Estes elencos de conhecimento que o autor atribui aos momentos rituais afro entram
em ligacdo ao contexto de memoria coletiva no sentido destes elementos fazerem parte da
formacéo do saber tradicional e, a0 mesmo tempo, de préaticas que recriam os contextos do
passado através dos rituais. Mas, tanto os aspectos cotidianos como 0s aspectos rituais
constituem a memoria coletiva do grupo.

Neste trabalho a énfase se deu na memdria relacionada aos aspectos rituais das formas
de organizacdo enquanto Associacdo Quilombola e das celebracGes festivas e expressoes
religiosas. Neste sentido, as lembrancas ligadas a religiosidade, as festividades e as formas de
socializagéo nas atividades coletivas ocorridas no passado, promovem uma caracterizacdo dos
territérios e das comunidades quilombolas que mantém essas atividades atualmente. Anjos

(2004b) apresenta, no seu contexto de pesquisa, que:
Séo as grandes festividades na comunidade que inscrevem a memdria coletiva nos
corpos. No ritual festivo, tanto nos profanos como nos religiosos, a cadéncia ritmada
dos corpos compassa a liberdade de se possuir um territorio para percorrer, ocupar e
dancar. E por essa historia incorporada através dos rituais festivos que a unidade da
comunidade se faz territério (ANJOS, 2004b:72).
Os aspectos sobre a memoria coletiva que Halbwachs (2006), Anjos et al. (2004) e
Goddi (1999) apresentam contribuem para aprofundar a questdo da identidade coletiva, ja que
um conjunto de referéncias histéricas comuns permite a reproducdo de narrativas basicas que
dizem respeito a fundacdo dos territérios quilombolas, contribuindo para a formagdo e
afirmacdo de uma identidade comum. Apresento maiores consideracfes sobre a memoria

coletiva no contexto da comunidade quilombola pesquisada no segundo item do capitulo 2.

1.3 Territério como ritmo

Uma das categorias de referéncia para este trabalho é o territdrio, seguindo a proposta
de Deleuze e Guattari (2007a) e de Guattari e Rolnik (1986). Para estes autores, o territorio é
entendido como algo além de espacos e condicionamentos fisicos (as fronteiras e as
modulagbes geograficas). O territdrio € o sentido expresso em que um coletivo se utiliza de
expressdes proprias para se apresentar enquanto coletividade e este permeia diversos espacos,
significacOes e identidades:

O territorio ndo é primeiro em relacdo & marca qualitativa, € a marca que faz o
territério. As fungbes num territério ndo sdo primeiras, elas supdem antes uma
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expressividade que faz territorio. E bem nesse sentido que o territdrio e as fungdes
que nele se exercem sao produtos da territorializagdo. A territorializacdo é o ato do
ritmo tornado expressivo, ou dos componentes de meios tornados qualitativos. A
marcacdo de um territério ¢ dimensional, mas ndo é uma medida, € um ritmo
(DELEUZE; GUATTARI, 2007a:122).

O territério é uma reorganizacdo das funcbes e um reagrupamento de forgas
(DELEUZE; GUATTARI, 2007a). Como sugerem Guattari e Rolnik (1986), o territério é
“sinénimo de apropriagdo, de subjetivagdo fechada sobre si mesma”. E o conjunto “dos
projetos e das representacdes nos quais vai desembocar” em “toda uma série de
comportamentos, de investimentos, nos tempos e nos espacgos sociais, culturais, estéticos,
cognitivos”. O territorio “pode ser relativo a um espago vivido, quanto a um sistema
percebido no seio do qual um sujeito se sente ‘em casa’” (GUATTARI; ROLNIK, 1986:323).
O territorio € algo que ultrapassa as fronteiras geograficas e fisicas, para adquirir também as
dimensGes de subjetivagéo.

No contexto de pesquisa, compreendo o territorio sendo sentido e expresso através de
um contexto amplo de significacdes que sdo manifestadas pelos moradores da comunidade
quilombola, em diversas situacdes. Esta ligacdo e expressdo do territério sdo também de
antigos/as moradores/as, que afirmam o pertencimento territorial & comunidade, mesmo
habitando outros locais (distantes desta) atualmente.

Esta ideia de como territorio é expresso levara em conta as praticas sociais
desenvolvidas na comunidade, como por exemplo, as festividades, pois elas operam enguanto
ritmos que expressam o sentido de pertencimento ao territorio e, além disso, fornece aos
componentes do grupo uma forma de reconhecimento de seu espaco.

Sobre o territorio enquanto expressdo, Deleuze e Guattari (2007a) evidenciam que ha
territorio, precisamente, “a partir do momento em que componentes de meios param de ser
direcionais para se tornarem dimensionais” e quando eles “param de ser funcionais para se
tornarem expressivos. Ha territdrio a partir do momento em que ha expressividade do ritmo”
(DELEUZE; GUATTARI, 2007a:121).

Outro conceito importante para analisar o territério € o agenciamento. Conforme os
autores, isto € o processo dindmico em que um grupo provoca agdes que o identificam
enquanto ‘“pertencentes” a um espagco, a um territorio. Deleuze e Guattari (2007b)
estabelecem que a primeira regra concreta do agenciamento ¢ “descobrir a territorialidade™.

Para eles, “o territorio € feito de fragmentos descodificados de todo tipo, extraidos dos meios”
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e adquirem, “a partir desse momento um valor de ‘propriedade’: mesmo os ritmos ganham
aqui um novo sentido (ritornelos). O territério cria o agenciamento” (DELEUZE;
GUATTARI, 2007b:218).

Partindo desta ideia de Deleuze e Guattari (2007a), analiso o territorio sendo
constituido como o primeiro agenciamento, a primeira coisa que faz agenciamento. Ao
aproximar esta ideia para a anélise da reivindicacdo dos quilombolas no Brasil, posso afirmar
que ocorrem processos relacionais entre agenciamentos quilombolas e as tentativas de

sobrecodificagdes*! do Estado.

1.4 Quilombo: espaco de resisténcia e ressignificacfes

Ao tomar como espacgo de pesquisa um quilombo, percebo a necessidade de realizar
uma revisao dos estudos historicos sobre como esses espacos de resisténcia negra foram
sendo formados, a fim de melhor compreender o espaco em que realizo a pesquisa e também
com o intuito de estabelecer relages entre o campo de pesquisa especifico com uma realidade
de resisténcia que tem se formado em diferentes partes do Brasil.

Os quilombos ficaram conhecidos como espagos constituidos por negros fugidos,
durante a vigéncia da escravidao no Brasil. Alguns autores, como Cl6ovis Moura (1987) e Jodo
José Reis (2008), afirmam que esses espacos eram comunidades formadas por uma
diversidade de etnias e de culturas (ndo s6 a negra) e promoveram de certa forma, praticas
solidarias entre grupos sociais “excluidos” do sistema escravocrata: os marginalizados, os
desertores e outros individuos que buscavam outras formas de sociabilidades. Segundo os
autores, os quilombos eram espagos em que se buscavam construir a igualdade e a liberdade,
além de constituirem-se como espacos de resisténcia negra ao sistema escravista.

De acordo com Moura (1987), a solidariedade que fora solidificada nos quilombos,
durante a vigéncia da escraviddo no pais, pode ser compreendida como responsavel pela
durabilidade e manutencdo daquele tipo de organizacdo social naquela época. O autor
apresenta consideragdes historicas de surgimento dos quilombos no Brasil, desde o inicio do

século XVI, expondo que:

Quilombo era “toda a habitacdo de negros fugidos que passem de cinco, em parte

11 Como definem Deleuze e Guattari, “a sobrecodificagdo do Estado € precisamente essa violéncia estrutural
que define o direito, violéncia 'policial' e ndo guerreira” (DELEUZE ; GUATTARI, 2007b:144).
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despovoada, ainda que ndo tenham ranchos levantados nem se achem pildes neles”,
segundo resposta do Rei de Portugal a consulta do Conselho Ultramarino datada de
2 de dezembro de 1740 (MOURA, 1987:16).

De acordo com esta definicdo da Metropole (Portugal no século XVIII), o Brasil teria
se convertido, como afirma Moura (1987), praticamente, em um conjunto de quilombos, uns
maiores, outros menores, mas todos significativos para a compreensdo da histéria social do
pais. Portanto, a formacdo de quilombos ndo foi um fenémeno esporadico, pelo contrério, a
sua formagdo pode ser entendida como “uma constante historica” (MOURA, 1987:17).

Os quilombos no passado historico e na leitura dita “tradicional” deste fendomeno
podem ser percebidos como espacos onde se exerciam formas alternativas ao sistema
escravista, de sociabilidade e que se constituiam como locais de resisténcia a este sistema.
Nesta perspectiva, 0s quilombos organizavam-se de um modo defensivo, a0 mesmo tempo em
gue buscavam construir e exercer a liberdade, contribuindo, desta forma, para a sua

manutencéo enquanto grupo.

Aparentemente, o quilombo era um grupo defensivo. No entanto, em determinados
momentos, tinha necessidade de atacar a fim de conseguir artigos e objetos sem os
quais ndo poderia sobreviver especialmente pdlvora e sal. Convém notar, porém, que
0 quilombo, além de ndo ser completamente defensivo, nunca foi também, uma
organizagdo isolada. Para o seu ndcleo convergiam elementos igualmente oprimidos
na sociedade escravista: fugitivos do servico militar, criminosos, indios, mulatos e
negros marginalizados. Os quilombolas eram auxiliados pelos escravos das senzalas
que muitas vezes os escondiam quando eles faziam incursdes aos engenhos. Esta
solidariedade constante foi responsavel pela prolongada vida desses quilombos.
Outro tipo de contato dos quilombolas era com os participantes das insurrei¢des
negras urbanas (MOURA, 1987:18).

Estabelecidos em todo o territorio brasileiro, os quilombos formaram-se durante a
vigéncia da escravidao e, ap6s, constituiram-se como espacos onde descendentes de escravos
continuaram suas praticas de liberdade e de autonomia, realizando diversas manifestacdes de
seus ancestrais como uma forma de contraposi¢ao aos contextos de preconceito e de opressao
que enfrentaram mesmo depois da abolicdo da escravatura no Brasil, em 1888.

Os quilombos eram espacos de resisténcia negra durante o periodo da escravidéo e,

neste sentido, Reis (2008) argumenta que:

Onde houve escraviddo houve resisténcia. E de varios tipos. Mesmo sob a ameaca
do chicote, o escravo negociava espagos de autonomia com o0s senhores ou fazia
corpo mole no trabalho, quebrava ferramentas, incendiava plantagBes, agredia
senhores e feitores, rebelava-se individual e coletivamente. Houve, no entanto um
tipo de resisténcia que poderiamos caracterizar como a mais tipica da escravidao — e
de outras formas de trabalho for¢ado. Trata-se da fuga e formagdo de grupos de
escravos fugidos. A fuga nem sempre levava a formacao desses grupos, é importante
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lembrar. Ela podia ser individual ou até grupal, mas os escravos terminavam
procurando se diluir no anonimato da massa escrava e de negros livres.

A fuga que levava a formacdo de grupos de escravos fugidos, aos quais
frequentemente se associavam outras personagens sociais, aconteceu nas Américas
onde vicejou a escraviddo. Tinha nomes diferentes. No Brasil esses grupos eram
chamados principalmente quilombos e mocambos e seus membros, quilombolas,
calhambolas ou mocambeiros (REIS, 2008:9).

A fuga dos escravos, como afirma Reis (2008), representava uma das formas de
resisténcia destes ao sistema escravista, a forma tipica de resisténcia. Deste modo, o passado
dos quilombos no Brasil, segundo a historiografia consultada, permite o entendimento de que
estes espacos faziam parte da resisténcia negra ao regime escravocrata, ja que era uma pratica
realizada por negros fugidos, que se aliavam a outras etnias e formavam espagos nos quais
buscavam exercer a sua liberdade e a sua autonomia, praticando outras formas de
sociabilidades e organizacdo. As negocia¢bes que 0S negros tiveram que exercer, com 0S
senhores e ap0s, com as instituicdes estatais, € compreendida aqui como outra parte desta
forma de resisténcia, em contextos atuais de reivindicacao.

Para além do termo “tradicional” de quilombo, que se refere a um local onde se
concentraram ‘“negros fugidos da escravidao” e que efetuaram “resisténcias ao modelo
escravista”, discuto aqui um conceito de “quilombo” que se remete também a um sentido de
heranca cultural, a autodefinicdo e a identidade, ligando o termo a categoria de territorio.

Um dos objetivos para que as comunidades negras se mobilizem em torno do conceito
de “quilombo” atualmente, pode estar relacionado a constante luta pelo reconhecimento de
seus territdrios, que historicamente se constituiram enquanto espacos de resisténcia a
escraviddo (e pos-escraviddo) e onde estes grupos buscaram e buscam a manutencdo da
cultura e da identidade negra.

Por meio das memorias do tempo da escraviddo, das formas de resisténcia encontradas
desde seu passado e baseando-se em mitos de origem de ocupacdo do territorio, as
comunidades remanescentes quilombolas criam a imagem de si enquanto identidade negra.
Neste sentido, torna-se fundamental que o termo seja ainda considerado conforme 0s grupos
negros e as pessoas envolvidas nessas coletividades o expressam.

Sobre a ocorréncia de quilombos no Rio Grande do Sul, apresento alguns aspectos
diferentes da historia quilombola do restante do Brasil. Segundo Reis (2008), existiu, neste
estado, um contato com a fronteira internacional (Uruguai e Argentina), bem como uma

instabilidade e pequenez dos quilombos, havendo aliangas com pretos, pardos forros e
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escravos assenzalados (REIS, 2008). O autor sugere que, apesar do incentivo estrangeiro para
a fuga rumo aos paises vizinhos, onde ja ndo havia mais a escraviddo negra, “os escravos
rebeldes preferiram a liberdade em quilombos instalados em territdrio rio-grandense”, pois tal
estratégia “refletia a op¢ao de se manterem proximos a fontes conhecidas de abastecimento,
mas também de ndo romperem lagos formados entre eles e escravos das fazendas e vilas de
onde haviam fugido” (REIS, 2008:20).

Sobre a definicdo do termo “quilombo” atualmente, recorro aos estudos de Leite
(1995). A autora salienta que “a maioria destas terras de quilombos no sul do Brasil nao
provém de antigos quilombos, num sentido tradicional do termo®’ (LEITE, 1995:117). No
entanto, ndo se invalidaria a utilizacdo deste, jA que é capaz de abarcar um ndmero
significativo de situacfes sob as quais as acdes legais podem garantir aos grupos negros, uma
melhor situacdo econémica. No contexto dos quilombos, as familias ‘“compartilham
experiéncias de varios tipos, como trajetorias comuns, situacdes de discriminacdo e super-
exploragdo, circunstancias de desencontros e desarticulagdes grupais” (LEITE, 1995:117).

Para a autora, as terras dos chamados “quilombos” sao imprescindiveis para 0s grupos
e pessoas que ali habitam, porque significam possibilidades de entrar na reparticdo social e,
além disso, podem garantir a continuidade de seus meios de vida, de suas formas de
sociabilidades e de organizacdo social e politica.

Também Anjos (2008b) realizou estudos sobre o significado dos quilombos
historicamente e, neste sentido, apontou que “as comunidades quilombolas contribuiram tanto
para a derrocada do sistema escravista, pelo histérico de negociacdo para a territorializacao
emancipatoria, quanto pela disposicdo de contraposicao guerreira (ANJOS, 2008b:176).

Desta forma, no estudo realizado sobre a comunidade remanescente quilombola de
Sdo Miguel dos Pretos (Anjos, 2004a), o autor afirma que, mesmo que aquela comunidade
tenha se inserido na estratégia de “formalizagdo da compra, essas terras ndo deixaram de se
constituir como espaco de relagdes sociais alternativo ao sistema escravista e, portanto, como
refiigio para o conjunto dos negros da regiao” (ANJOS, 2004a:37).

O autor apresenta que esses espagos “nem sempre foram constituidos a partir de
movimentos insurrecionais ou rebelados, mas, sobretudo, consistem em grupos que

desenvolveram praticas de resisténcia na manutencdo e reproducdo de seus modos de vida

12 O sentido tradicional do termo se refere a algum espago constituido por negros e negras fugitivos/as da
escravidao e que teriam “resquicios historicos” nestas localidades, que seriam ainda “remanescentes”.
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caracteristicos num determinado lugar” (Andrade e Treccani (1999:47) apud ANJOS,
2004a:38).

Ainda sobre a constituicdo dos territérios dos quilombos como espacos de resisténcia
Eliane O'Dwyer (2002) comenta, a partir de um estudo por ela realizado em uma comunidade
remanescente quilombola no Maranhdo, que a experiéncia historica do quilombo ¢é
incorporada nas “manifestagdes culturais”, expressas em “festas de dangas, como o tambor-
de-criola, rituais religiosos, como o tambor-de-mina” Para a autora, “é todo um conjunto de
representacdes que circulam sobre a origem de Jamary e as condi¢des de participacdo na vida
do povoado, definindo para seus moradores um mundo social partilhado e uma identidade
comum” (O'DWYER, 2002:173). Em outro trabalho, a autora apresenta que, “ao contrario do
que o termo 'remanescente' possa sugerir com referéncia as sobras e restos de um passado”,
esta significacdo sugere que:

A identidade histérica de 'remanescente de quilombo' emerge como resposta atual
diante de uma situacdo de conflito e confronto com grupos sociais, econdmicos e
agéncias governamentais, que passam a implementar novas formas de controle
politico e administrativo sobre o territério que ocupam e com 0s quais estdo em
franca oposi¢do (O'DWYER, 1995:121).

Nestes estudos, que foram feitos em contextos de outros quilombos no Brasil, as
expressoes e ressignificacdes da cultura e da identidade negra no espaco do quilombo se
referem a formas de resisténcia atuais frente ao processo de expropriacéo de seus territorios e
dos preconceitos que 0s grupos negros continuam a enfrentar.

O termo remanescente de quilombo supde atualmente uma identidade criada que se
refere as cosmovisdes de comunidades negras e a uma descendéncia vinculada a condi¢do do
passado escravista e que pode ser percebida pelos habitantes das comunidades negras como
uma denominacdo de resisténcia (BARCELLOS, 2004).

Do mesmo modo, as formas atuais de organizacdo e mobilizacdo social exercidas por
essas comunidades que se auto-reconhecem como remanescentes quilombolas podem trazer a
tona a discussdo de expor os diferentes modos de aquisicdo e construcdo de espagos que
remetem as experiéncias de liberdade, de autonomia e de fazer politica.

Os integrantes das coletividades negras rurais podem reconstruir identidades no meio
social em que estdo inseridos e resgatar, de certa forma, historias, imagens e memérias do
passado escravista. Também podem remeter, na sua organizacdo coletiva, um passado de

resisténcia dos quilombos e de outras experiéncias, caracterizadas e compreendidas como
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liberdade, dos seus antepassados, construindo relagfes de sociabilidade e formas de
organizacdo politica e social a partir de uma expresséo de identidade étnica.
Neste sentido, Anjos (2008b) apresenta que

Quando a comunidade se afirma como comunidade quilombola é porque ao estigma
os moradores responderam com a afirmacdo positiva da diferenca étnica. Mesmo
antes do reconhecimento como quilombolas, essas comunidades ja estabeleciam
relacbes de aliancas com esferas publicas da cidade, nomeadamente 0 Movimento
Negro e alguns érgdos municipais de servigos responsaveis pelo reconhecimento de
uma distintividade étnica (ANJOS, 2008b:168).

O autor salienta também que “o termo quilombola refere-se a um grupo social e a uma
cultura, sendo o espaco fisico um territério em consequéncia da existéncia do grupo e dessa
cultura” (ANJOS, 2008b:175).

A pertinéncia do termo Comunidade Remanescente de Quilombos e o fato de ser
utilizado por grupos de mobilizacdo politica e social dentro e fora das comunidades negras —
ja que o termo é discutido pelo Movimento Negro e por outros movimentos sociais e grupos
que atuam em politicas publicas, por pesquisadores, partidos politicos, etc. —, pode ser
compreendida como acdes atuais de grupos que foram marginalizados e deixados de fora da
participacdo politica e social do pais.

As mobilizacBes estruturam e constituem movimentos que, a partir da percepcdo da
identidade negra enquanto contraposicdo ao sistema explorador (no passado escravista) e
preconceituoso (no pds-abolicdo e no presente, em que 0 negro é visto e tratado com
estigmas), forjam, em seus cotidianos, formas alternativas de organizacdo social e politica,
assumindo um carater contestatorio e, deste modo, eles reivindicam seu reconhecimento
étnico.

Sobre a relagdo da identidade e da territorialidade negra, Yosvaldir Junior e Sérgio
Baptista da Silva (2004) apresentam que ‘“a identidade das referidas comunidades negras

rurais baseia-se na crenga em uma origem comum”. Para os autores,

A identidade emerge a partir da afirmagdo dos sujeitos politicos que se organizam,
como forma de reacdo a processos violentos que colocam essas coletividades em
ameaca, além de serem mantidas sob opressdo socioecondmica. Quando das
invasdes dos seus territdrios; dos assassinatos de seus integrantes; da derrubada das
suas cercas ou do avango sobre as mesmas; da destruicdo das suas rocas e plantacoes
ou do envenenamento das terras com agrotdxicos; do impedimento do acesso as
aguas ou do envenenamento dos seus rios e lagos com a pulverizacdo de venenos
com avibes; ou ainda, quando da humilhagcdo cotidiana pela falta da oferta de
servicos de saude, de rede de dgua, esgotos ou eletrificacdo rural, entdo, a identidade
emerge (JUNIOR; SILVA, 2004:28).
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Este processo da afirmacdo de uma identidade e das mobilizagdes efetuadas pelos
grupos negros sugere que o termo comunidade remanescente quilombola seja utilizado
atualmente para referir-se as comunidades negras que permanecem em determinado territorio
e que supdem uma descendéncia de escravos, como uma identidade autodefinida.

Como afirma O'Dwyer (1995), a identidade de “remanescente de quilombo” emerge
em “um contexto de luta” em que os grupos “resistem as medidas administrativas e agoes
econbmicas atraveés de uma mobilizacdo politica pelo reconhecimento do direito as suas
terras”. Para a autora, ela “¢é uma categoria politica ndo necessariamente presente no
intercadmbio social didrio” e ¢, “no dominio politico que a etnicidade desses grupos se
manifesta e adquire em funcdo de destinos histéricos comuns toda sua significa¢dao”
(O'DWYER, 1995:135).

Rosa Acevedo Marin (2009), afirma que

Quilombos e quilombolas como formas de identidade coletiva e de organizacéo
politica objetivam-se como movimento social no Brasil contemporaneo. A questdo
central é onde esbarra o reconhecimento dos direitos territoriais e étnicos desses
grupos. Grupos dominantes da elite ttm-se mostrado céleres e eficientes para coagir
€sses processos, encontrando apoio na tecnoburocracia do Estado (MARIN,
2009:225).

O que vemos, muitas vezes, é este contexto explicitado pela autora: ha uma reacdo de
grupos dominantes contra o reconhecimento e contra as titulagdes das terras quilombolas. Nao
obstante, ha diversos movimentos sociais que lutam para garantir a titulacéo efetiva das terras
de quilombolas.

Vale ressaltar que ndo tomo aqui as formas de sociabilidades que ocorrem nos
quilombos como formas “puras”, ou sem conflitos com pessoas e grupos, tanto externos como
internos a comunidade. Atualmente, essas terras de remanescentes de quilombos podem ser
consideradas como terras onde as familias negras expressam sua singularidade e
especificidade nas formas de organizar a vida e de pensarem seu mundo, ou seja, de
manifestarem as suas cosmologias. A mobilizagdo realizada por grupos negros rurais pode
garantir a sua autonomia enquanto comunidade e a defesa de seus direitos sobre o seu
territorio.

1.4.1 Os quilombos e a Constituicao Brasileira

O artigo 68 da Constituicdo Brasileira diz que "aos remanescentes das comunidades

dos quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva,
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devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”. Sobre a aprovacdo desta lei, Alfredo
Berno de Almeida (2002) apresenta que este artigo mantinha o dispositivo de reconhecimento
de comunidades quilombolas “voltado para o passado e para o que realmente teria
'sobrevivido' sob a designacdo formal de 'remanescente das comunidades de quilombos"™
(ALMEIDA, 2002:46). Assim, havia dubiedades e problemas neste dispositivo juridico, e as
indagacOes multiplicaram-se num amplo debate acerca de instrumentos que seriam operados
para efetivar a questdo colocada no artigo pelos legisladores, revelando o grau de organizagédo
das formas sociais que recusaram o carater restritivo deste instrumento legal (ALMEIDA,
2002).

Desde a aprovagdo do artigo, em 1988, o0 mesmo sofreu diversas criticas. Uma grande
parte das coletividades negras aguarda por uma forma de aplicacdo pratica pelo Estado, que
ainda nao surgiu.

A fim de complementar o instituido pela Constituicdo de 1988, em 20 novembro de
2003 foi promulgado um Decreto Federal (nimero 4.887), que regulamenta o procedimento
para identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacéo e titulacdo das terras ocupadas
por remanescentes das comunidades dos quilombos, referente ao que trata o art. 68 e que

estabelece o seguinte:

Art.2° Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os fins
deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribui¢do, com
trajetoria histérica propria, dotados de relagdes territoriais especificas, com
presunc¢do de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressédo historica
sofrida.

§ 1° Para os fins deste Decreto, a caracterizagdo dos remanescentes das
comunidades dos quilombos sera atestada mediante autodefinicdo da prdépria
comunidade.

8§ 2° S&o terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos
quilombos as utilizadas para a garantia de sua reproducdo fisica, social,
econémica e cultural.

§ 3° Para a medicdo e demarcagdo das terras, serdo levados em
consideracdo critérios de territorialidade indicados pelos remanescentes das
comunidades dos quilombos, sendo facultado a comunidade interessada
apresentar as pecas técnicas para a instrucdo procedimental (BRASIL, 2003,
grifos meus).

Por mais que esse dispositivo traga diversos pontos polémicos e dificuldades de
efetivacdo na prética para o reconhecimento e principalmente para a titulagdo das terras
quilombolas, sob outro aspecto podemos indicar que 0 mesmo opera, muitas vezes, como
argumento para uma reivindicacao dos grupos negros pela permanéncia no seu territorio.

A descricdo de aspectos socioculturais e politicos de uma comunidade negra rural e a



46

mobilizagdo por parte de seus moradores, surge com o intuito de buscar apreender o processo
de auto-reconhecimento deste grupo social.

Considero que a identidade enquanto quilombola foi instituida e reconhecida a partir
de uma consciéncia e de um reconhecimento politico e social de coletivos organizados que ja
justificavam a luta pelos direitos basicos da cultura negra e daqueles que lutavam por outras
configuracdes territoriais. O termo remanescente de quilombo e o reconhecimento legal destes
grupos negros rurais foi uma conquista da luta ndo s6 de agentes e militantes do Movimento
Negro, mas resultado de uma gama de producdes de artigos, trabalhos académicos e outras
pesquisas sobre esta forma de organizacgdo social negra, resistente a escraviddo no passado.

Com o reconhecimento das terras de “antigos” quilombos pelo Estado brasileiro, a
partir da aprovacao do artigo 68, na Constituicdo de 1988 e do reconhecimento das terras
tradicionalmente ocupadas, foram postas em jogo demandas que estimulam determinadas
comunidades de descendéncia escrava a reivindicar seu reconhecimento baseando-se em
especificidades de seus modos de vida e em sua histéria e ancestralidade.

Para as pessoas que estdo se mobilizando em busca da afirmacédo identitaria enquanto
quilombolas, 0 que estd em jogo € mais do que ter acesso aos possiveis investimentos, acdes
estatais e as politicas pablicas, trata-se, além disso, do reconhecimento enquanto populacdes
negras que foram historicamente suprimidas e deixadas a parte da participacdo social e
politica do pais.

Estas mobilizacdes pelo reconhecimento quilombola forjam a possibilidade de
permanéncia em territorios que foram de diversas formas, perdidos ou tomados por
empreendimentos e individuos mais poderosos politica e economicamente.

A reivindica¢do das comunidades negras de sua identidade da-se atualmente sob o
termo “remanescente de quilombos” ou de “quilombolas” na medida em que ha possibilidades
de reconhecimento dos espacos onde a resisténcia a escraviddo (e pos-escraviddo) estabeleceu
a manutencdo da cultura e da identidade negra, em territérios em conflito, em situacGes de
confronto com outros grupos étnicos e politicos, trazendo a tona as lembrancas de um
passado, seja mitico ou real, mas que d& significado ao contexto da mobilizacéo.

Por mais que a expressdo “quilombola” se remeta ao que a Constituicdo Federal
instituiu e que as coletividades negras possam chegar as diversas agdes governamentais e as
politicas publicas importantes, em varios sentidos, este termo adquire novos significados a

medida que as comunidades negras se apropriam do mesmo e o recriam. Deste modo, elas
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imprimem formas alternativas de compreensdo no dialogo com as agéncias estatais.

Determinadas politicas de Estado, ap06s a pressao exercida pelos movimentos sociais,
chegam as comunidades étnicas, como uma forma de integracdo a cidadania. Sobre este
ponto, interroga-se 0 seguinte: sera que estas comunidades ndo acabariam sendo
transformadas em simples publicos-alvo dos projetos desenvolvimentistas? Sera que nao seria
uma forma encontrada pelo Estado de contemplar determinadas etnias no sentido de “abafar”
as reivindicages delas? Pode-se, rapidamente, discutir tais questionamentos.

Primeiramente, o Estado faz este papel de integracdo de segmentos sociais em suas
politicas publicas, atuando de forma a expandir a cidadania e o desenvolvimento, assumindo
uma postura multicultural. Precisamente, o tipo de desenvolvimento que € aplicado pelas
instituicOes estatais ou ndo advém de um processo e um sentido de desenvolvimento ja
construido. Na maioria das vezes, tais projetos ndo possuem - desde o seu planejamento,
execucdo e finalizacéo -, a participagéo efetiva das comunidades.

Por outro lado, as demandas de participacdo social e politica das comunidades negras
realizam-se como formas alternativas de organizacdo e colocam em xeque as relacfes sociais
desigualmente construidas no passado. Para compreender estas diferentes posicdes que o
Estado assume, recorro aos estudos de Escobar (1999). O autor, junto a comunidades negras

no Pacifico Colombiano, afirma que:

Se as tendéncias integracionistas buscam a plena incorporacdo das comunidades
negras a vida nacional, as étnico-culturais problematizam a relacdo entre duas
expressdes culturais — a nacional e a minoritaria — que configuram projetos de
sociedade diferenciados (ESCOBAR, 1999:188).

Por mais que exista esta tendéncia de integracdo a ser realizada pelo Estado, para as
comunidades negras 0 que estd em jogo sdo como estas acBes podem ser ressignificadas a
partir da participacdo politica e social das mesmas e da afirmacdo de suas formas de vida.
Segundo Escobar (1999), “para 0 processo organizativo étnico-cultural, o movimento deve ser
construido com base em demandas amplas por territério, identidade, autonomia e direito ao
desenvolvimento proprio” (ESCOBAR, 1999:188).

A partir da andlise das relagdes sociais, de trabalho e das formas de organizacdo
politica, afirmo que a identidade enquanto quilombola, daquela coletividade negra da regido
e foco desta pesquisa, esta baseada em uma identidade enquanto negros/negras e também

enquanto camponesas/camponeses. Esta identidade forja, como uma construcdo politica, a
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autodefinicdo de grupos negros rurais como remanescentes de quilombos.

Essa definicao “quilombola” pode ser percebida atualmente como uma das formas de
resisténcia encontrada pelo grupo para continuar a viver em seu territério. Essa resisténcia -
que supera o passado da escravidao e pode retraduzir aspiracfes de liberdade e de autonomia
para essa coletividade negra opera uma caracterizacdo entendida como quilombola.

Os processos para a identificacdo como quilombola que ocorrem na coletividade negra
pesquisada existem como uma expressdo de formas alternativas de manifestacfes politicas, as
quais estabelecem vinculos entre comunidade e outros atores sociais para efetivar
mobilizagdes pelo reconhecimento perante o Estado.

Neste contexto, a etnicidade opera como um elemento fundamental para a mobilizagéo
pelo reconhecimento. A partir dela, as comunidades quilombolas, afirmam sua diferenca,
percorrendo a identidade como quilombola, ja que esta é pensada como uma categoria que
remete ao passado mais longinquo, de resisténcia a escravidao.

Deste modo, o local da origem da coletividade é perpassado pela consciéncia de seus
integrantes de que ha um passado ancestral, uma referéncia a africanidade e a escravidao.
Também sdo expressdes do territdério étnico as atividades devocionais que operam
cruzamentos entre o catolicismo e as crengas bantos®®.

A partir da categoria de diaspora, a identidade pode ser percebida como algo que varia
e que passa por transformacOes para as pessoas que integram a coletividade negra pesquisada.
As mobilizacdes politicas efetuadas pelo grupo negro pesquisado mostram que outras formas
de fazer politica sdo possiveis e que fogem de certa forma, ao que se estabeleceu como
convencional nas organizagdes politicas.

Estas mobiliza¢Ges politicas em torno de uma identidade étnica da coletividade negra
rural, que luta pelo reconhecimento perante o Estado, como comunidade remanescente
quilombola, referem-se aos embates entre a comunidade e o Estado e aos processos de
politizacdo e de mediacdes. Sobre estes espacos, encontro amparo no que Escobar (1999)
discute sobre o contexto das comunidades negras do Pacifico colombiano, ressaltando que a

politica dos grupos negros e indigenas desafiam as defini¢bes convencionais da cultura

13 Povos africanos que, segundo Marina de Mello e Souza (2007), “eram némades e viviam de cagar e coletar”.
Segundo a autora, “em torno do ano 1000 de nossa era, os bantos ja ocupavam a regido onde ocupam até
hoje” (SOUZA, 2007:21-22), ou seja, grande parte da Africa Ocidental, Africa Central e o Sul daquele
continente. Fago a referéncia a este povo por compreender, partindo de alguns estudos (incluindo este de
Souza), que a grande maioria dos escravos que vieram para o Brasil eram originarios da Costa Ocidental,
Sudeste e Sudoeste da Africa.
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politica centrada nos partidos tradicionais e no clientelismo. Além disso, estes grupos
questionam também as concepcdes do que € “nacional” e as estratégias de desenvolvimento
convencionais.

As comunidades negras reforcam o sentido de contestacdo e de mobilizacdo social
para que se apresente outra forma de conceber e exercitar a politica naquele contexto,
operando ligacBes entre a sua identidade reivindicada atualmente com a meméria coletiva de
seus territorios. Estas comunidades também se referem ao que diz no artigo 68, da
Constituicdo Brasileira de 1988 para ressignificar a sua base reivindicatoria e sua propria
historia.

Conforme Escobar (1999), a relacdo entre o étnico e o politico é um aspecto por
construir: “esta estratégia de construcao do politico busca, desta forma, brotar num campo que
até agora estava vedado as comunidades, dando forca aos agrupamentos tradicionais e
servindo como elemento de nucleamento politico” (ESCOBAR, 1999:191-192).

Por mais que o Estado faga uma tentativa de integracdo das comunidades negras, elas
mantém relacdes diferenciadas com este e ndo tomam uma posi¢do passiva frente ao Estado e
suas politicas. Por mais que o Estado tenha garantido legalmente, em seu texto constitucional
0 reconhecimento dos territorios quilombolas, os grupos negros rurais afirmam esta
identidade como uma estratégia de preservacao de seus territérios, de seus direitos, de seus
modos de vida, de sua autonomia e liberdade.
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2. 0 territorio da Comunidade Quilombola “Beco dos
Colodianos”

Na primeira parte deste capitulo, abordo algumas questdes referentes a concepcdo de
comunidade camponesa, elaborada por Eric Wolf (2003), por entender que a comunidade
remanescente quilombola que foi pesquisada apresenta as caracteristicas do campesinato e da
agricultura familiar. Além disso, discorro aqui sobre a estrutura da propriedade da terra, o
regime fundiario e os processos de apropriacéo da terra para compreender o desmantelamento
de coletividades negras.

Apresento também a organizacdo e o0 contexto em que se encontra a comunidade Beco
dos Colodianos e os trabalhos agricolas desenvolvidos naquele territorio, recorrendo a
memoria coletiva dos moradores locais como uma possibilidade de compreender 0s processos
de apropriacdo de seu territdrio e da identificagdo atual enquanto comunidade quilombola.

Para analisar a dimensdo rural da comunidade quilombola pesquisada, € possivel
recorrer a categoria de campesinato apresentada por Wolf (2003). O autor considera que
existem dois tipos de comunidades camponesas, uma que ele denomina de “corporada” e
outra, que ele caracteriza como “aberta”. A comunidade camponesa corporada difere-se de
uma “aberta”, pois a primeira ¢ composta por uma subcultura, o campesinato. Ja a segunda
compreende varias subculturas e o campesinato é apenas uma delas. A comunidade corporada
resiste as influéncias de fora; a aberta enfatiza a interagdo continua com o mundo externo. A
primeira desaprova a acumulacdo individual, resiste & mudanca das relacbes e defende o
equilibrio tradicional. A segunda permite e espera a acumulacdo individual e possibilita a
grande influéncia da riqueza na reformulacédo dos lagos sociais (WOLF, 2003).

O autor expde que o camponés tem por objetivo sua subsisténcia, sendo suas
necessidades definidas por sua cultura, em que a sua inser¢do no mercado, a partir da venda
de suas colheitas, gera o dinheiro para comprar bens e servicos que ele precisa para subsistir e
manter seu status social, sem interesse de ampliar a escala de suas operacdes. Wolf (2003)
estabelece que esta definicdo deva ser pensada também a partir da relagdo estrutural, no qual
0s camponeses estariam ligados ao contexto mais amplo, relacionando-se com um todo maior.

Analisando o contexto latino-americano de campesinato, Wolf (2003) mostra que uma
“comunidade camponesa corporada” apresenta um carater distintivo, representando um

sistema social demarcado e uma identidade estrutural. As relacdes entre os individuos e 0s
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grupos de parentesco no interior da comunidade estariam limitadas por uma estrutura comum,
em que a comunidade busca manter um equilibrio de papeéis dentro dela, num esforco de
manter intacta sua fronteira externa (WOLF, 2003).

Para Wolf (2003), a terra desta comunidade “tende a ser explorada por meio de uma
tecnologia tradicional, envolvendo os membros da comunidade no esforco fisico continuo do
trabalho bracal” e, para o autor, a localizacdo e a tecnologia tradicional limitariam o poder de
producdo e a capacidade de produzir safras para o0 mercado.

O autor explica que o individuo, membro de uma comunidade camponesa corporada,
ndo carrega a cultura da comunidade passivamente, como ‘“heranca social aceita
automaticamente”, mas sim de maneira ativa, em que a adesao ratifica a posi¢do do membro
do grupo. Os tracos mantidos “ajudam o individuo a permanecer dentro do equilibrio de
relacdes que sustenta a comunidade” (WOLF, 2003:129).

A partir desta distingdo mencionada por Wolf (2003), pode-se observar a diferenca
entre a empresa capitalista e a empresa familiar, tal qual apresentada por Maria de Nazareth
Baudel Wanderley (2009). A autora, apoiando-se na teoria desenvolvida por Chayanov [1974],
apresenta que existe uma diferenca entre uma empresa capitalista, propriamente dita, e uma
empresa familiar, a qual ndo se organiza sobre a base de extracdo e apropriacdo de trabalho
alheio, de mais valia.

Segundo a autora, pode-se situar 0 camponés neste empreendimento familiar, sendo
um proprietario que trabalha e tendo um comportamento diferente do empresario capitalista,
pois o esfor¢o fisico e mental exigido pelo trabalho na terra deve ser realizado por ele mesmo.
Sendo um proprietario que trabalha, ele depende, para a sua reproducdo social, da preservacdo
de seu patriménio produtivo. Cabe a ele assegurar 0S recursos necessarios para esta
reproducdo (WANDERLEY, 2009). Uma das conclusdes da autora, com base em Chayanov
[1974], é de que:

A economia camponesa ndo constitui, propriamente, um modo de produ¢do, no
sentido forte do termo. Ela é percebida, antes de tudo, como uma forma de organizar
a producdo, que se reproduz no interior de modos de produgdo diversos. Sua
reproducdo social estd, assim, intimamente inserida no processo global de
reproducdo do capital, cujas formas concretas tém, sabidamente, um carater
heterogéneo.

Nestes termos, ela ndo representa algo residual, necessariamente atrasado, tendente a
desaparecer com o desenvolvimento do capitalismo dominante (WANDERLEY,
2009:142).

A argumentacdo desta autora &€ de que devemos reconhecer a existéncia e a
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importancia tanto social como econdmica da categoria social campesinato, visando apreender
as estratégias encontradas por este segmento e suas exigéncias e mobiliza¢cbes em torno da
participacdo na organizacdao politica e social do pais.

Chayanov [1974] pesquisou sobre as condicOes de existéncia do campesinato, na
Rassia no inicio do século XX, mostrando que o trabalho familiar dos camponeses
estabelecia estratégias de sobrevivéncia frente aos regimes adversos, geralmente através de
sua “auto-explora¢do” (aumento das horas de trabalho, insercdo dos filhos no processo de
trabalho em idades bastante precoces, etc).

Desta forma, para 0 autor, 0S camponeses conseguiriam resistir aos processos de
implantacdo do capitalismo. A chave para a compreenséo desta resisténcia, face ao avango do
capitalismo no campo, seria o potencial deste segmento social fazer amplas adaptacdes. O
camponés ndo tem um comportamento que se compreenda dentro de uma Idgica da economia
mercantil, como as propriedades capitalistas, mas tem uma ldgica interna, familiar, que em
alguns momentos se volta para 0 mercado, mas com o intuito de garantir a sua reproducao
social, sem, no entanto deixar de organizar-se a partir de uma légica coletiva. O esforco de
Chayanov [1974] pode ser percebido como uma explicacdo de outra ldgica que operava na

vida e no funcionamento dindmico deste segmento social.

2.2 Breve historico sobre o processo de apropriacao da terra no Brasil

Para compreender como se deu o processo de uso e apropriacéo das terras no Brasil e
sua relacdo com a luta atual dos quilombolas pelo acesso a terra, vale tragar brevemente como
se estabeleceu esse processo histdrico no pais. A questdo do acesso a terra para 0S
quilombolas se insere nesta histéria de apropriacdo das terras pelo capital, em que estes
grupos rurais negros foram tendo suas terras usurpadas. Como apresentei no capitulo anterior,
os quilombos, historicamente, se constituiram em espacos territoriais onde geralmente nédo
havia proprietarios. Alguns destes espacos eram doados por senhores e ex-senhores de
escravos para que esses se fixassem nestes locais, dependendo ainda, muitas vezes, do
trabalho e dos produtos oferecidos pelos proprietarios.

Wanderley (2009) salienta ser necessario considerar a evolucdo do capitalismo no
Brasil para entendermos a estrutura de propriedade da terra. Segundo a autora, houve um

periodo inicial, constituido por relagbes escravistas de producdo no qual a terra era objeto de
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doacgdo ou ocupacgdo, ndo tendo prego. Em um segundo momento, ap6s a promulgacédo da Lei
de Terras, em 1850, se generaliza o carater de mercadoria da terra.

A autora expde que, engquanto a terra constituia um objeto de doacdo, significava o
controle sobre um elemento da natureza e, com a apropriacdo deste elemento, a terra aparece
como condicdo para a realizacdo do lucro. A propriedade da terra estava concentrada na mao
de pessoas que eram também proprietarias do processo produtivo, garantindo o lucro, aos
proprietarios, ja que tinham em seu poder tanto um espacgo para a produ¢do como 0S meios
materiais necessarios - mao de obra e maquinarios -, para o beneficiamento dos produtos.

José de Souza Martins (1999) afirma que houve, no Brasil, uma alianca entre capital e
propriedade da terra em que a Lei de Terras teve um carater conservador, & medida que, a
partir dela, os grandes proprietarios de terra foram reforcando seu poder, pois a mesma teve
como objetivo instituir bloqueios ao acesso a propriedade para os trabalhadores e com isso
torna-los compulsoriamente forca de trabalho das grandes fazendas.

Para este autor, a consolidacdo da Lei de Terras reforcou a alianga entre capital e
propriedade da terra, ja que colocou a possibilidade de obtencdo de lucro por classes sociais
gue j& mantinham o poder econdmico. Nesta mesma direcdo Wanderley (2009) salienta que
se configurou no Brasil uma classe dirigente da producdo agricola, que € representante do
capital na agricultura, do capital que se reproduz de uma forma especifica, na qual a
propriedade fundiaria € um elemento constitutivo basico. Relacionando estas reflexdes
aportadas por Martins (1999) com as de Wanderley (2009), vemos que a propriedade fundiaria
opera como um elemento chave em que se efetuou historicamente a dominacao direta do
capital na agricultura, sendo uma condicéo para a reproducdo deste. A propriedade fundiaria
funciona como um empreendimento capitalista na medida em que institui a obtencdo de mais
valia (WANDERLEY, 2009).

A propriedade da terra foi historicamente negada aos trabalhadores rurais,
primeiramente pelas sesmarias, que eram doadas a alguns, formando os latifndios e, a partir
da Lei de Terras, em que foi instituida a necessidade da compra para ter acesso as terras,
novamente os trabalhadores rurais foram prejudicados, em razéo de ndo disporem de capital
para a realizacdo de compra. Também as terras de posseiros, pequenos produtores rurais, neste
periodo (a partir de 1850) as terras devolutas comegaram a ser alvo de especulagdes e de
apropriagdes, muitas vezes com base na forca fisica.

Anjos et al.(2004) salientam que a relativa flexibilidade com que os grandes
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proprietarios permitiam a apropriagdo das suas terras de baixo rendimento, devia-se em
grande parte, ao fato de que era o campesinato resultante da desagregacdo do sistema
escravista que assegurava a producdo de géneros para o abastecimento urbano. O processo de
consolidacdo da emancipacdo negra rural, no sul do Brasil, foi golpeado pela Lei de Terras e
pelas frentes de colonizagdo, mas ndo foi desmantelado de todo. Anjos et al.(2004)
acrescentam que a “Lei da Terra interpunha entre a terra e os pretendentes a sua apropriagao
legal toda uma série de processos juridicos, que passam a codificar herancas, vendas,
medigdes e litigios” (ANJOS et al., 2004:52).

Com este processo de burocratizagao se consolida a desigualdade de possibilidades da
apropriagéo das terras e impde-se a linguagem da burocracia e das relagdes de clientelismo.
Ainda para Anjos et al. (2004), as vantagens dadas aos colonos funcionam, nas disputas
fundiarias, como um capital étnico. Para aqueles que tinham o dominio das formas
burocréticas e/ou acesso a alfabetizacdo, estas formas de acesso a terra se convertiam em
vantagens, em créditos para a obtencdo da terra, porém para aqueles segmentos sociais que
ndo tinham o mesmo dominio sobre as formas burocraticas e nem o acesso a alfabetizacéo,
estas formas eram convertidas em desvantagens, em estigmas, impossibilitando estes grupos

de terem acesso a terra:

Sob uma pratica juridica e clientelista que favorecia o expansionismo latifundiario,
varreram-se caboclos, indigenas e comunidades de ex-escravos do mapa fundiério
de imensas regides do Rio Grande do Sul. Esse processo se fez complementar pelo
estabelecimento de col6nias alemads e italianas. Conduzidos pelas firmas de
colonizagdo, os colonos avangaram sobre terras ja ocupadas em nome de uma nova
racionalidade produtiva, confirmada ao longo do século pelo acesso desigual a
créditos, maquinas, sementes. Estabelecem-se, assim, os fundamentos sociais do
processo de distribuicdo de diferentes etnias, o que acaba territorializando algumas
destas etnias (as euro-descendentes) e tende a desterritorializar outras (indigenas e
afro-descendentes) (ANJOS et al., 2004:53).

Neste processo, ocorreu um desmantelamento dos espacos rurais ocupados pelos
negros, indigenas e caboclos. Estes espacos sofreram uma desterritorializacdo, ja que o
processo de colonizagdo no sul do Brasil fez com que o Estado se apropriasse de locais que ja
eram ocupados pelo campesinato negro, para estabelecer as col6nias de imigrantes europeus.
Esta destruicdo das comunidades negras, sob a pressao da escrituragdo e da colonizagdo, deve
ser analisada (como propdem Anjos et al.(2004) na terminologia de Deleuze e Guattari
[1976]), como um processo de sobrecodificagdo estatal, pois ela “desmonta uma forma de

codificagdo da terra e desarticula um modo de vida alternativo ao capitalismo agrario”
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(ANJOS et al., 2004:53).

A partir do que foi apresentado acerca das caracteristicas que podem ou que poderiam
conter estas comunidades negras rurais e, sobre os processos de desapropriacdo sofridos,
afirmo que, no contexto pesquisado, também ocorreram os processos de sobrecodificacdo do
Estado e de grandes proprietéarios nas terras quilombolas de Beco dos Colodianos.

Apresento, a seguir, 0 contexto em que se encontra esta comunidade e, mais adiante, as
concepcdes locais da apropriacdo do territorio a partir de elementos que a memoria coletiva
pode remeter as diversas estratégias de sobrevivéncia.

2.3 A Comunidade Quilombola Beco dos Colodianos

A comunidade quilombola Beco dos Colodianos situa-se no interior do municipio de

1%, Mostardas tem como limites

Mostardas, no litoral norte do estado do Rio Grande do Su
geogréficos, ao Sul, o Municipio de Tavares; a Leste, 0 Oceano Atlantico (distancia-se apenas
12 km); ao Norte, o Municipio de Palmares do Sul; e a Oeste, a Lagoa dos Patos. Possui,
como area total, 1.983 km2 e como area urbana, 172,40 km2. A distancia entre Mostardas e
Porto Alegre, capital do estado, é de 205 km.

O municipio tem como distritos e localidades: a Sede ou Centro; o Rincdo do
Cristévéo Pereira; S30 Simdo™ (Rincdo da Figueira, Valim, Toda, Buti4, Passo Jo&o da Costa,
Teixeiras, Colodianos, Pantano, Pontal do Mina, Mina, Reserva, S8o Simdo, Praia do Pai
Jodo, Praia do Porto dos Casais, Praia dos Pombos, Praia de Sdo Siméo e Povos); Dr. Edgardo
Pereira Velho (Cacimbas, Vitéria, Canoa, Ranchinho, Roca Velha, Soliddo, Praia Farol da
Soliddo, Renovado, Casca, Passo Fundo, Cavalhada, Barros e Bacupari). O clima da regido é

subtropical bastante ameno, devido a sua proximidade com o0 mar.

14 Nesta regido do estado do Rio Grande do Sul, até o momento, consideram-se cinco coletividades negras
rurais com processos encaminhados para o reconhecimento e titulacdo de suas terras junto ao INCRA, tendo
a comunidade de Casca ja alcancado tal pleito perante o Estado, e recebido o titulo definitivo em 20 de
Novembro de 2010.

15 Distrito onde se localiza 0 Beco dos Colodianos. Além desta coletividade negra, existe outra que pleiteia o
seu reconhecimento como quilombola, chamada Teixeiras, no mesmo distrito. Nas narrativas dos
entrevistados, nesta pesquisa, encontram-se citacbes de coletividades negras que povoam o Rincdo da
Figueira, o Pontal do Mina e a Mina, desde o passado, nas quais ainda habitam descendentes de escravos.
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Figura 2: Mapa do Estado do Rio Grande do Sul, localizando a
capital Porto Alegre e, ao sudeste, pode-se ver a localizagdo do

municipio de Mostardas, entre a Lagoa dos Patos e o Oceano

"o | Atlantico. Fonte: www.viagemdeferias.com. Acesso em agosto

de 2010.

Figura 3: Imagem de satélite localizando a cidade de Mostardas, a Lagoa dos Patos a oeste e 0 Oceano

Atlantico a leste. Fonte: Google Maps: http://maps.google.com.br/maps?ct=reset. Acesso em agosto

de 20107,

Sobre os dados populacionais, as informacdes do Censo 2010/IBGE apontam que

houve um acréscimo de 4,048% da populagéo total no municipio de Mostardas. Comparando-

se 0s numeros deste Censo de 2010 com os nimeros do Censo anterior (2000) pode-se ver

que, em dez anos, o nimero de mulheres habitantes no municipio de Mostardas aumentou em

16 No anexo B, se encontram fotos retiradas dos mapas obtidos com a Prefeitura Municipal de Mostardas e do
croqui que foi construido, com alguns moradores e moradoras da Comunidade Beco dos Colodianos, numa

das atividades da pesquisa de campo.


http://www.viagemdeferias.com/
http://maps.google.com.br/maps?ct=reset

57

4,81% e que a populacdo masculina teve um acréscimo menor (3,32%).

A populagédo urbana de Mostardas aumentou 15,93% e a populagéo rural diminuiu em
13,99%. Dos trés municipios da regido onde foi realizada a pesquisa, Mostardas foi o
municipio no qual houve aumento da populacéo.

Estes dados podem ajudar a compreender o processo de migracdo das pessoas do meio
rural para o meio urbano. Segundo informacdes coletadas com a Prefeitura de Mostardas e
com o Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas, ndo houve, neste municipio, a
instalacdo de empresas de grande porte nos ultimos dez anos que motivassem uma migragdo
de pessoas oriundas de outras regibes do estado ou do pais para buscar trabalho em
Mostardas. Segundo estas informac6es, houve mais a migragéo interna de pessoas oriundas do
interior do proprio municipio, para adquirir moradia, melhores condicdes de estudo e para

obter trabalho no centro de Mostardas.

Quadro 01 - Dados populacionais dos trés municipios da regido pesquisada

Municipio Total da Total da Total de | Total de Total da Total da

populagéo populagéo homens mulheres populagéo populagéo

2010 2000 urbana rural
Mostardas 12.130 11.658 6.189 5.941 8.149 3.981
Palmares do Sul 10.971 10.854 5462 5.509 9.805 1.166
Tavares 5.351 5.342 2777 2,574 3.299 2052
Fonte: IBGE, 2010. Retirado de http://www.cens02010.ibge.gov.br. Acessado em 08/02/2011.

Quadro 02 — Populagdo Urbana e Rural de Mostardas no ano 2000
Urbana Rural

Feminina 3540 2128
Masculina 3489 2501
Total 7029 4629

Fonte: WwWw.mostardas.rs.qov.br. Acessado em 25/02/2011.

Sobre a comunidade quilombola Beco dos Colodianos, o levantamento sdcio-

antropologico realizado por Rosane Rubert (2005) apresenta que:

A érea teria se originado a partir de uma 'deixa’ de terras para Claudina Antonia da
Conceicdo, filha de uma escrava com um estancieiro. Casada com Antbnio
Francisco Felisbino, também afrodescendente, Claudina deixou 9 filhos como



http://www.censo2010.ibge.gov.br/
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herdeiros'’, dos quais descendem os atuais moradores do local (cerca de 20
familias). Claudina era chamada de Colodiana, por isso a denominacéao do local que
persiste até os dias de hoje. Na década de 1960 (Governo Estadual de Leonel
Brizola), tal como o ocorrido com o agrupamento de Teixeiras, houve a
regularizacdo da area através do instrumento de usucapido. A &rea, que era comum,
foi dividida entdo entre as familias, atribuindo-se a cada uma delas titulos de
propriedade individualizados, o que teria ocasionado perdas territoriais com relago
a area original (RUBERT, 2005:96).

As informagdes obtidas em trabalho de campo, através das entrevistas e da realizacao
do questionario, mostram que, atualmente, existem 34 familias que residem na comunidade

quilombola Beco dos Colodianos.

Figura 4 e 5: Entrada no Beco dos Colodianos (para a esquerda). Foto feita pelo pesquisador em junho de

2010. E mapa localizando em verde a comunidade de Teixeiras e em vermelho a comunidade dos

Colodianos (Mapa adquirido junto a prefeitura de Mostardas, pintado e fotografado pelo pesquisador em
junho de 2010).

Figura 6: Placa indicativa da Comunidade Beco dos Colodianos (foto do pesquisador, em junho de 2010).

17 Durante a pesquisa de campo descobriu-se que, na realidade, Claudina adotou um menino. Em idade bem
avangada, ela também deixou para este “filho de criagdo” uma pequena parte das terras. H4 um descendente
deste filho adotado, “Z¢&” Altair, que mora atualmente no local.
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Os cultivos da terra, na comunidade, ttm como maior producdo a cebola, que é
comercializada, mas, ao mesmo tempo existem os cultivos para o autoconsumo das familias e
da comunidade, de milho, feijdo, batata, aipim, hortalicas, amendoim, abobora, banana,
melancia, meldo, arroz, laranjas e batata-doce. Ha criagdes de 78 cabecas de bovinos, 74 de
ovinos, 13 de porcos, 12 de equinos, além de galinhas e alguns patos e gansos®.

N&do h4, na comunidade quilombola, cooperativas préprias. Entretanto, obtive
informacdes de que algumas mulheres vendem seus produtos em feiras, que ocorrem tanto na
comunidade quilombola vizinha (Teixeiras) como no centro do municipio de Mostardas.

Uma parte da producdo da cebola e do feijdo (feijdo-sopinha) é vendida para algumas
feiras agricolas, como a EXPOINTER, por exemplo, ou em outras atividades em que ocorrem
exposicdo de produtos das comunidades quilombolas (visitas de agentes externos as
comunidades, eventos, encontros, reunides). Os outros cultivos, como o de milho e as
hortalicas, por exemplo, foram indicados como sendo produtos exclusivos para o
autoconsumo das familias. Atualmente, nenhum agricultor ou agricultora desta comunidade
quilombola utiliza o Programa Nacional de Fortalecimento da Agricultura Familiar
(PRONAF)®.

18 Dados fornecidos nas entrevistas realizadas somente com moradores e moradoras ligados a Associacao
Quilombola, em marg¢o de 2010.

19 Subsidio do Governo Federal relativo a financiamento de projetos individuais ou coletivos de agricultores
familiares e assentados da reforma agraria pelo Ministério do Desenvolvimento Agrério. Fonte:
www.portal.mda.gov.br. Acesso em agosto de 2010.
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Figura 7: Zilda, moradora do Beco dos Colodianos
durante a colheita de seus milhos (foto do

pesquisador em junho de 2010).

As atividades diarias de homens e mulheres naguela comunidade se ddo pelo
envolvimento das pessoas com o plantio e o “trato” com os animais. Afirmaram também que,
geralmente, todos os moradores e moradoras se relacionam na vida cotidiana, entre vizinhos,
amigos e parentes, salientando as visitas, com “rodas de chimarrdo”, conversas e que alguns
moradores realizam trabalhos coletivamente e de ajuda mutua, no plantio, na colheita, no

“carneado” %

e em outros trabalhos, como o artesanato de |a.

Na comunidade Beco dos Colodianos, a aposentadoria®* é a principal fonte de renda, o
que ndo impede as atividades de plantio e criagdo de animais para o autoconsumo. Algumas
pessoas dedicam-se também ao trabalho como diaristas em propriedades vizinhas.

Comparando esses dados da comunidade negra com os dados gerais do municipio,

20 O carneado refere-se, entre os moradores locais, ao abate de animais, principalmente boi ou porco. Este ritual
envolve juncdo de vizinhos e parentes que ajudam os donos do animal no trabalho que toma um dia inteiro de
atividades. Retribui-se essa ajuda indo auxiliar quando aqueles que ajudaram no carneado realizarem esta
atividade, além disso, ocorre a retribuicdo com carnes e derivados feitos no dia em que se realizou o
carneado.

21 Segundo consta no sitio www.planalto.gov.br, na Lei 8.213/91, no Art. 48, “a aposentadoria por idade sera
devida ao segurado que, cumprida a caréncia exigida nesta Lei, completar 65 (sessenta e cinco) anos de
idade, se homem, e 60 (sessenta), se mulher”. Esta caréncia que se refere o artigo 48 esta explicada em uma
tabela, contida no Art.142, que pode ser visualizada neste sitio da internet. Acesso em 09 de fevereiro de
2011.
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obtidos com a Secretaria Municipal da Agricultura®, obteve-se as seguintes informacdes: o
arroz é o principal produto produzido na regido e ha um incentivo para o seu beneficiamento
somente aos grandes produtores, devido ao uso de maquinas, que sO sdo rentaveis em
producdes de escala média ou grande. Isto € constatado também nas entrevistas com
quilombolas, nas quais ¢é recorrente a afirmacdo de que as “lagoas da regido” - inclusive a
lagoa que “esta dentro das terras do quilombo dos Colodianos” -, “estdo sendo drenadas
pelos grandes produtores de arroz”.

Segundo dados obtidos com a prefeitura de Mostardas, referentes ao ano de 2008, a
area de arroz plantada era de 37.166 hectares, com uma producdo de 4.592.974 sacos. De
acordo com os quilombolas: “as mesmas familias que sempre foram donas das terras no
passado hoje sdo as maiores produtoras de arroz na regido”.

Sobre a producdo de cebola, pelos dados da Prefeitura, a area plantada para esse
cultivo era de 700 hectares, com uma produgdo média de 20.000 quilos por hectare. Néo
obtive nenhum dado sobre a quantidade exata da producéo de cebola da comunidade Beco dos
Colodianos, mas algumas pessoas relataram que muitos dos que moram na comunidade
quilombola trabalham como assalariados nas producgdes de cebola da regido, para os grandes

produtores.

Quadro 03 — Dados de produgéo de Arroz e Cebola em Mostardas/RS

Arroz Cebola
Area plantada (hectares): 37166 700
Producéo: 4.592.974 sacos 5.000 Kg
Producdo media (hectare): 6.179 Kg 20.000 Kg

Fonte: Prefeitura Municipal de Mostardas, Secretaria da Agricultura. Dados referentes ao ano de 2008.

As diminutas areas de terra que a comunidade possui e as expropriacdes que foram
historicamente sofrendo, estabeleceram uma necessidade cada vez maior de venda de sua
forca de trabalho para os grandes proprietarios da regido. No entanto, é necessario que ndo se
tome a questdo da pobreza negra rural como uma substancializagdo. E necessério entender

que essas coletividades negras possuem formas diferenciadas de organizacdo e também de

22 Estes dados, obtidos com a Secretaria de Agricultura de Mostardas, estdo contidos no anexo C desta
dissertacéo.
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sentido econdmico e de producéo, que se deslocam dos processos institucionais e de mercado,
como sugere Anjos (2003).

Sobre a questdo de uma possivel “escassez” na producdo de pequenos agricultores,
Wanderley (2009), afirma que a referéncia a insuficiéncia dos recursos de pequenos
agricultores ndo deve ser entendida como sua negacao destes enquanto agricultores, como o
tem expressado alguns diagndsticos apressados baseados em tamanho da area disponivel,
valor da producdo obtida ou mesmo a pluriatividade das familias de pequenos agricultores e,
com isso, exclui-los do universo dos produtores rurais e considerando-os individuos ou
familias proletarizadas ou semi-proletarizadas.

Ao privilegiar uma logica produtivista de analise, tem-se, muitas vezes, propagado
no¢bes de ndo desenvolvimento de comunidades rurais negras. Nesta perspectiva, as
comunidades negras sdo tratadas com estigmas. Sobre esta questdo, Anjos et al. (2004)

salientam que:

Do europeu, ressaltam-se a capacidade de trabalho e o espirito empreendedor, o
africano é associado a estagnacao, a preguica, & pobreza. Tipica profecia social que
tende a se realizar sob os efeitos conjugados de condigdes objetivas de exclusdo do
acesso a terra e da incorporacédo subjetiva do estigma (ANJOS et al., 2004:52).

Acerca da propriedade das terras, os moradores entrevistados - ligados a Associagao
Quilombola -, possuem extensdes que vao de um a 40 hectares de terras (Ver Quadro 04).
Segundo as informacGes dadas por estas pessoas, a divisdo das terras esta configurada da
seguinte forma: o uso da terra é individual, ou seja, cada proprietario ou proprietaria utiliza
somente 0 seu espaco de plantio, ndo ha mais uso coletivo das terras para a producao agricola;
a divisao foi estabelecida a partir de uma medicdo das terras®® da coletividade, realizada na
década de 1980, que repartiu as terras coletivas de Claudina para os filhos, filhas e netos da
mesma, 0 que, por outro lado, permitiu a venda das terras; a area declarada para o cultivo esta
entre 0,5 e 2 hectares; e 0 modo de aquisicdo das terras foi, em maioria, por heranga, outras

por doacdo e somente algumas foram compradas.

23 Ha uma co6pia de um mapa contido neste instrumento de medicdo das terras na coletividade feito pela
empresa FLOPAL, no anexo D. A FLOPAL é uma empresa de plantio e beneficiamento de eucaliptus e pinus
gue obteve grandes fatias de terras na regido pesquisada por meio de compra de lotes - segundo alguns
interlocutores - a precos irrisorios.
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Quadro 04 — A ocupagcéo das terras na comunidade Beco dos Colodianos®

Interlocutor/a Numero de pessoas que | Forma de aquisigdo das = Extensdo total das terras
membro ou ex-membro habitam as terras terras (por hectares)
da Associagéo
Quilombola
Olegario 3 Heranca (Colodiana) 14
Zilda 3 Heranca (Colodiana) 8
Claudino 2 Heranca (Colodiana) 4,5
Dario 2 Heranca (Colodiana) 10,5
Heloisa 3 Heranca (Colodiana) 11
Mercedes * Heranca (Colodiana) 28
Iai 4 Doacéo 3
Neusa 4 Heranga 6
Elio 3 Heranca 40
Elisdngela 3 Compra Menos de 3
Cornélia 3 Compra 21
Margarida 3 Compra 1
Carmem 3 Compra 2

* N&o habitam as terras, somente cultivam e criam animais.

Sobre a extensdo gque deveriam ter, no passado, as terras da comunidade, o presidente

da Associacdo Quilombola afirma que esta comunidade era muito maior:

Acho que era bem maior. Era pouca gente e era grande porque eles [av6s] estavam
aqui dentro. Aposentaram-se aqui. Mas eram trés ou quatro familias, ocupavam
pouquinho. Era s6 minha avo ali. Duas familias, dentro de duas, trés mil hectares é
pouquinho mesmo. Ocupava pouco terreno. Que isso aqui, era tudo aberto. Ficou
pequeno e cada vez menor. Foram tomando, apertando, apertando. Eu mesmo moro
aqui dentro de apenas cinco hectares. Nem chega a cinco hectares. E 0 que a gente
tinha! E hoje ndo se podem ter outras coisas mais. Hoje, se tivesse essa chance de
ter bastante terra.

O que esta faltando é a terra. Porque a gente tinha tanto e hoje nao tem nada! Hoje
a gente, com todo esse recurso que tem do governo, essa ‘patrulha agricola®, foi
uma beleza, cara! De primeiro era s6 na base do boi, para fazer terra. Hoje a
'‘patrulha’ vem ai, num dia, faz 'barbaridade'! (Claudino, presidente da Associacdo
Quilombola, Beco dos Colodianos).

A contribuicdo desta entrevista apresenta o que foi recorrente em outras. As pessoas

contam que, uma grande parte das terras de origem, das terras que a Colodiana havia ganhado,

foi “tomada” ou “comprada a precos muito baixos”. Sobre a origem desta coletividade foi

24 Tabela elaborada pelo pesquisador a partir das respostas das pessoas ao questionario incluso no anexo A.

25 “Patrulha agricola” refere-se a0 maquindrio para o plantio que é conseguido com recursos do governo federal
para as comunidades remanescentes quilombolas rurais, em que o servico € executado pelos préprios
quilombolas ou por funcionarios da Prefeitura.
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expresso, pelas pessoas entrevistadas, que as terras eram uma “deixa”, um “terreno que depois
foram ampliando” e que a Colodiana havia “ganho as terras do ex-senhor”.

Com este artificio da “deixa” de terras, muitas vezes, os “ex-senhores” mantinham
trabalhadores e trabalhadoras ainda presos a sua autoridade ou a sua forma de producéo.
Portanto, o “ganho” das terras nao ¢ entendido aqui como algo implicito de uma benevoléncia
do senhor de escravos. O intuito desta analise ndo ¢ buscar uma “autenticidade documental”
sobre a procedéncia e ocupacdo das terras, mas sim, trazer a tona a historia daquela
coletividade negra, através das expressdes da memaria coletiva sobre esta ocupacéo e sobre a

manutencao territorial.

Figura 8: Claudino, presidente da Associagéo
Quilombola Beco dos Colodianos, mostrando sua

terra (foto do pesquisador, em junho de 2010).

Sobre as formas de abandono das terras ou da venda das mesmas, duas mulheres
entrevistadas, que ndo moram mais na comunidade quilombola, comentaram sobre o processo

de saida das terras em que elas nasceram:

As terras ali eram tudo nossa. Eu vendi, as minhas irmas venderam e quantos
herdeiros venderam. O meu irmdo vendeu, a tia Leni, a tia Serli, tio Dario, eu,
quatro venderam e mais o tio Bino 14, a Orlanda vendeu, venderam tudo. Ali era um
'baita’ espaco. Ali do Claudino, todo mundo vendeu, ficou s6 o Claudino la. Eu
vendi para estranhos, ndo para parentes (Irma, mée de santo, Mostardas).

Quase todos la venderam, ficaram somente os dois [irm&os]. O Claudino e tem
outros que estdo em cima [das terras], que é a Neusa. Ela é filha de uma irma@ minha
que faleceu. J& estavam 14 e ficaram. No mais, todos venderam. E eu fiquei la até os
19 anos, casei com 19 anos. E sempre foram os negocios de cebola, essas
plantagBes. A gente ajudava, mas eu era mais da casa, da arrumacéo da casa, que
para o fim, ficou s6 eu e com 19 anos, eu vim para ca. (Orlanda, artesa, Mostardas).

Foi recorrente nas entrevistas a explicacdo de que a saida das pessoas da comunidade,

para trabalhar e viver no centro do municipio, se deu pois “ndo podia se viver s6 da
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agricultura”. Pode ser que as monoculturas de cebola e de arroz fizeram com que muita gente
se afastasse e procurassem outras formas de viver e ganhar a vida. Uma das formas
encontradas, para as pessoas entrevistadas, foi o deslocamento do campo para a cidade.

A precariedade das estradas e do acesso a regido conecta-se a0 processo deste
deslocamento e também com a desisténcia de muitos jovens em permanecerem no campo.
Como exemplos desta situacdo, cito o ndo incentivo por parte da Prefeitura Municipal de
Mostardas em construir uma escola proxima as comunidades quilombolas. Existe, naquele
contexto, o descaso do poder publico com as estradas e as vias de acesso as comunidades, ndo
sO as quilombolas, mas também para as outras localidades. Como principal consequéncia
disto, est4 a permanéncia no campo somente dos mais idosos, ja que 0s jovens que habitavam
a comunidade Beco dos Colodianos tiveram que abandonar seu espaco de convivio social e
suas familias em busca de trabalho, de estudos e alternativas de renda.

Sobre este contexto de estigma do rural, trago a contribui¢do de Wanderley (2009). Ela
expde que o desenvolvimento da agricultura no Brasil resultou de uma aplicacdo do modelo
modernizante, produtivista, sobre uma estrutura anterior, socialmente excludente e que isto
ndo s6 ndo eliminou a marca do passado, como ressaltou as desigualdades. Este processo foi o
resultado de um “pacto social” entre o Estado e os grandes proprietarios de terras. A autora
conclui que, “mais do que uma mudanca puramente técnica, a modernizacdo supde a insercao
dos agricultores em uma sociedade onde predominam os valores do mundo moderno”
(WANDERLEY, 2009:63).

O deslocamento de sua terra de trabalho e de moradia, que as pessoas faziam no
contexto pesquisado, operava também um deslocamento no sentido do trabalho coletivo, da
sociabilidade e da reciprocidade. Uma contribuicdo de uma entrevista é emblematica nesta
direcdo, ressaltando o convivio coletivo, referindo-se as trocas de trabalho entre os vizinhos e

destacando o ndo envolvimento de pagamento em dinheiro, no passado:

As vezes os meus pais ajudavam, no tempo da muda das cebolas, ajudavam a mudar
a cebola, eles trocavam por dia, trabalhavam dois dias na casa do fulano.
[Trabalhavam] mais um dia e trocava-se assim. Era dificil aquele negécio de pagar,
'vou pagar uma pessoa para trabalhar'. N&o. [Era] tudo trocado, em servico. As
vezes também, aquela pessoa ndo tinha uma junta de boi para lavrar. O pai ia 14,
gracas a Deus, ele sempre tinha. Entéo o pai dava aquela junta de boi para um dia
e depois, em outro dia, eles [parentes, vizinhos] vinham trabalhar para ele, em troca
daquele servico pelo boi (Orlanda, artesd, Mostardas).

A troca de dias de servigo era comum entre estes pequenos produtores. No entanto,

vale ressaltar que com o processo de modernizagdo da agricultura e uma maior monetarizagéo
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das préticas agricolas, as formas de reciprocidade tem diminuido na comunidade, mas, ndo
deixaram de estar presente nos dias atuais. A reciprocidade é entendida aqui tal qual a
expressa Sabourin (2004), como geradora de redistribuicdo, a partir de uma producao
socialmente motivada, a qual constitui um fator econémico que vai além das necessidades
elementares ou da aquisi¢do de bens materiais por meio da troca. Com relagdo as sociedades
camponesas o0 autor destaca que:

A tendéncia natural das sociedades camponesas é procurar a realizacdo de
excedentes para consumir ou redistribuir. Hoje, isso nem é sempre possivel por
conta de situacBes de infra-subsisténcia ou de crise, geralmente associadas a
espoliacdo dos recursos naturais, a sua degradacao (solos, vegetacdo, seca) ou as
dificuldades de acesso a esses recursos, provocadas por politicas agrérias restritivas
(SABOURIN, 2004:84).

Sabourin (2004) expde que os projetos publicos normalmente ignoram esse principio
da reciprocidade, preocupando-se apenas com o principio mercantil e de concorréncia.

A comunidade, além de estabelecer relagcBes de reciprocidade entre seus membros,
também as estabelece com aqueles ex-moradores da localidade. Este elemento também foi
observado por Anjos (2003), em estudo de outras comunidades rurais negras. O autor expde
que além dos grupos corporados de parentesco, cada grupo estabeleceria uma densa rede de
relacBes socioecondbmica com suas diasporas nas cidades, sobretudo na capital, o que
impediria a reducdo de sua territorialidade ao espago fisico onde realizam sua atividade
agropecuéria e onde se localizam as suas moradias.

Segundo a memoria das pessoas daquela comunidade, o trabalho coletivo e as formas
de reciprocidade que existiam no passado continham formas diferenciadas de organizacao
social e econdmica que fugia das formas mercantilizadas de producéo, de pagamento e de
consumo estabelecidas atualmente.

O sentido que as pessoas ddo para o seu trabalho na terra ou para o trabalho que era
exercido naqueles locais por seus antepassados gera dindmicas de mobilizacdo atuais da
coletividade negra pesquisada para o reconhecimento como quilombola e, também, como
camponeses. Havia no passado, segundo os relatos nas entrevistas, um outro sentido para o
trabalho que era (e €, em alguns casos) tratado ndo como mercadoria, mas como espaco de
sociabilidade da familia e da comunidade. Esta concepgédo sobre o trabalho pode servir de
base para os quilombolas em suas atividades com a terra e os cultivos.

O estabelecimento das redes de sociabilidade no interior da comunidade, com ex-

moradores e com outras comunidades, permite que essa coletividade negra rural realize agdes
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reivindicatorias, com a finalidade de garantir seu territdrio, continuando suas atividades
culturais, sociais e produtivas. Uma destas acOes coletivas de maior expressédo pode ser
reconhecida na criacdo da Associacdo Quilombola, organizacdo que se estabelece a fim de
buscar o reconhecimento e a titulacdo definitiva de suas terras perante o Estado, obter

subsidios e incentivos para que possam continuar se mantendo em seus espagos de vida.

2.4 Meméria coletiva quilombola

Para apresentar o sentido de como a memoria coletiva opera para as pessoas
integrantes desta comunidade quilombola, recorro ao que expde Goddi (1999), no contexto de
uma pesquisa com os camponeses do sertdo do Piaui, que “o territorio assume dimensdes
sociopoliticas, e quase cosmoldgicas, importantes na construcdo da identidade distintiva do
grupo — a memoria-mundo destes camponeses estd inscrita no solo do lugar” (GODOI,
1999:17). Para a autora, esta memdria-mundo se constitui como uma maneira do individuo se
situar em uma ordem geral, de estabelecer em todos os planos a continuidade entre si e 0
mundo, ligando sistematicamente a vida presente ao conjunto do tempo.

A partir do entendimento de memoria-mundo compreendo que, para os/as quilombolas
de Beco dos Colodianos, a terra onde habitam possui esta dimensdo cosmoldgica pois, além
de ser o espaco de moradia e de trabalho, é 0 espaco onde ocorrem suas festas, sua expressao
da religiosidade e outras formas de sociabilidade. Isto ficou evidenciado, principalmente,
quando as pessoas se referiam ao passado e contavam nas entrevistas como eram as relagoes
sociais que ocorriam naquele territdrio. Acerca de contar fatos sobre o passado, Godéi (1999)

apresenta que:

As versdes do passado sdo instrumentos fundamentais de definicdo da realidade
atual e perspectivas futuras, mas que o contrario ndo deixa de ser verdadeiro, isto &,
as perspectivas de mudancas futuras também podem redefinir versdes do passado, de
forma a té-las, até mesmo, como instrumento de acéo politica (GODOI, 1999:29).

Deste modo, as historias que os/as quilombolas ou pessoas que possuem parentesco
com integrantes ou ex-integrantes da comunidade contam se referem a ocupacdo das terras
por parentes que haviam sido escravos. Estas historias trazem, ao presente de reivindicacéo
politica, aspectos que vinculam o passado de resisténcia a escraviddo com referéncias, de

certa forma, miticas a uma identidade negra.
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A memoria do passado faz parte do relato do Rei de Congo do Ensaio de Promessa de
Mostardas:

Sou mais da Africa. Desses 'parangolé' de fora.

Minhas duas avo6s vieram da Africa. Meu pai nasceu aqui e ja nasceu escravo. Foi
por pouco tempo, mas foi. Era das terras dos Cardoso, mas nos perdemos o
sobrenome dos Cardoso.

A minha avd paterna, eu nem conheci. A materna eu conheci, mas néo tive contato.
Quando eu conheci, foi quando o Getllio [Vargas, Presidente da Republica] se
matou. Eu fui 1& me despedir da velha e ela estava completando 127 anos. O que
tem ainda plantado por ela, é um pé de eucalipto la no ‘Rincao’ que eu fui ver. Eles
traziam os escravos de barco, o barco encostava-se ao farol e as velhas faziam
comida para eles la. Era nas terras da minha avd, mas agora ndo sei quem é que
tomou conta daquilo 14 (Orlando, Rei do Congo, Mostardas).

Existe uma referéncia a origem familiar na Africa e & escraviddo. Existem, nas falas
daqueles negros e negras, referéncias a ancestralidade africana, referéncias ao passado
escravocrata e uma identificacdo das pessoas pelas atividades que elas exercem ou exerciam
em determinados momentos. No caso demonstrado acima, o Rei de Congo possui uma
identidade social, um reconhecimento por ser um individuo, negro, que é a voz principal, uma
figura central da atividade festivo-religiosa chamada “Ensaio de Promessa” da cidade de
Mostardas e da regido onde se localizam as coletividades negras/quilombolas, sendo
reconhecido e citado por diversas pessoas como o Rei de Congo.

Neste sentido, remeto esta identificacdo de um membro das coletividades negras da
regido a reflexdo que Halbwachs (2006) aponta. Num primeiro plano da memdria de um
grupo, se destacam as lembrancas dos eventos e das experiéncias que dizem respeito a maioria
de seus membros e que resultam de sua propria vida ou das relacGes com 0s grupos mais
préximos. Assim, a memdria coletiva reinscreve a histdria negra de um determinado momento
e contexto de escraviddo e expde, na atualidade, a afirmacgéo da identidade apresentada pelas
praticas coletivas, que relembram os momentos e as atividades dos seus antepassados.

Sobre a relacdo entre a identidade e fronteira, as entrevistas apresentam

frequentemente a fronteira, a “de cor”. Uma das entrevistadas aponta que:

Antes, assim: ah, é preto, ah, € 14 dos 'Teixeiras'. 'Ah, € os negros de I&', de um lugar
abandonado! E aqui, Colodianos: 'ah, isso ai é la dos Colodianos!' E até hoje, se tu
fazes uma compra, faz uma encomenda de alguma coisa de alguma loja: “ah, eu
ndo posso ir la te entregar!” Porque o beco é de dificil acesso. Tinha um diminutivo
muito grande e as pessoas se constrangiam (Elisangela, Beco dos Colodianos).

Outra referéncia sobre o processo de preconceito de cor, que apareceu nas entrevistas

do trabalho de campo, ¢ a da existéncia, no passado, de bailes “separados”, onde “negros
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ficavam de um lado da corda e os brancos de outro lado”:

De primeiro, 0os brancos eram separados dos negros, em baile era tudo
separadinho! Tinha uma festa, separavam: aqui eram morenos, aqui eram brancos.
Entdo, aqui sempre foi assim, esta custando. Porque em todo lugar que tu vai, tu és
um diabo. Eu fui a Sdo Paulo, fiz meu curso. De enfermeira. La, fui tratada igual
uma boneca, entende! E quantos negros tinham iguais a mim 1a? Nos éramos cem
pessoas, fazer esse cursinho de parteira. Branca, tinha umas quatro ou cinco! Mais
eram o0s negros e indios! (Irma, mée de santo, Mostardas).

Esta mée de santo, que nasceu na comunidade Beco dos Colodianos e trabalhou
muitos anos como parteira no hospital do municipio de Mostardas, conta sobre o racismo que

sofrera e que ainda persiste na regido:

Eu fui criada e nasci em Mostardas, mas aqui, a Umbanda, os seguidores da
Umbanda, sdo africanos, € tudo da raca negra. E aqui, eles [pessoas da cidade de
Mostardas] sdo bem racistas!! Quando eu comecei a trabalhar, eu bem me
incomodei por causa do racismo! Porque negro, sabe, aquela coisa...

Agora, que de tanto a gente bater na mesma tecla, eles estdo 'baixando' um pouco,
mas primeiro, negro aqui nao tinha valor! E a religido [Umbanda], mais é negro!
(Irma, mae de santo, Mostardas).

Nesta entrevista ela se refere que “muita gente tinha preconceito por eu fazer os
partos” e por “eu ser da religido umbanda”, que “muita gente tem medo”. Chamo a atengio
para as referéncias das pessoas entrevistadas, enquanto membros da religido Umbanda, sobre
0 preconceito racial sofrido na regido do estado que se afirma como “acoriana”. Foi relatado
que o Centro de Umbanda ainda néo faz a procisséo pela cidade, do dia de Ogum (23 de abril)
ou Sao Jorge, por exemplo, pois as pessoas da vizinhanga “fecham as portas e ficam com
medo”.

Esta mae de santo também relatou outro fato: quando foi até a sede da Prefeitura
Municipal para abrir um processo a fim de adquirir outro imovel, disse que o prefeito lhe
perguntou, em tom irdnico, se ela iria abrir “outro batuque”. Irritada com a pergunta do
prefeito, ela disse que respondeu a ele que abriria “um bordel” e que ele “seria o0 primeiro a
entrar!”. Com esta resposta, ele “ndo falou mais nada” e ndao a provocou mais por sua
religiosidade.

Nestas falas expressas pela mae de santo, percebemos que o preconceito com relagéo a
expressao da religiosidade afro-brasileira ainda é intenso, inclusive pelos representantes dos
orgdo publicos locais, como no caso do prefeito. A continuidade dessa expressao religiosa se
traduz como uma forma de resisténcia que se constitui além da esfera religiosa, mas marca a
propria expressao de sua ancestralidade afro-brasileira.

Por estas expressdes das falas dos interlocutores, referentes ao preconceito que existe
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na regido estudada, tanto em relacéo a cor da pele (o fato da ex-parteira do hospital municipal
ser negra) como pelo fato de existir uma religiosidade afro-brasileira naquela regido
(“batuque”), pode-se constatar que existe uma resisténcia frente a este preconceito. Esta
resisténcia se estabelece a partir de uma determinada unidade daquela coletividade negra - que
busca seu reconhecimento e se autodefine enquanto “quilombola” -, através da afirmacéo e
expressdo de suas manifestacbes de cultura e da identidade afro-brasileira. I1sso pode se
efetuar durante as atividades coletivas, nas quais 0s sujeitos envolvem seus corpos, suas
visdes de mundo e suas percepcdes acerca daqueles momentos, acerca de sua coletividade e
de sua historia, expressando as identidades construidas nestes processos.

Anjos e Leitdo (2009) afirmam que “um grupo ¢é etnicamente diferente do outro na
medida em que expressa as diferencas culturais na forma de um contraste entre 'nos' e ‘eles’,
pouco importando o carater mais ou menos primordial das marcas culturais utilizadas”. Para
os autores, “a fronteira étnica ¢ o resultado de um modo de organizagédo das diferencgas, em
que dangas, cantos, modos de trabalhar, de rezar, tracos de fendtipos, entre outros, carregam
um grupo para um limiar étnico de expressividade” (ANJOS; LEITAO, 2009:16).

Neste sentido, os autores destacam que as comunidades quilombolas podem apresentar
determinadas relac@es sociais e manifestacfes coletivas, enquanto comunidades étnicas. Mas
também hé a existéncia de um caminho para a identificacdo destas, que se desenvolveu desde
0 surgimento das coletividades negras - em contextos historicos de escraviddo ou pés-
escraviddo -, até o momento atual de mobilizacdo pelo reconhecimento perante o Estado,
enquanto “territérios quilombolas”.

Sobre a atual organizacao coletiva, a mae de santo que foi entrevistada considera:

Eu acho 6timo [existir a Associacdo Quilombola], se as pessoas se unissem, seria
muito bom. Até para as pessoas, esses mais novos hoje, conhecer mais as coisas. Até
uma coisa que pode sair, podem participar. Eu acho 6timo, s6 que nédo esta uma
coisa bem formada ainda. Se tivesse bem formada, era muito bom. Eu ndo me
interesso de participar, mesmo porque agora eu estou aqui [no centro de
Mostardas], mas num evento [das comunidades] que eu puder participar, eu
participo (Irma, mée de santo, Mostardas).

A coletividade negra de Beco dos Colodianos teve contatos politicos com liderancas
de outras comunidades quilombolas da regido e de outras regides, e também do Movimento
Negro Urbano, o que pode ter influenciado, de certa forma, a criagdo da Associagédo
Quilombola. Sobre a organizacdo da associacdo apresento maiores detalhes no capitulo
proximo, que abordarad as acOes da Associacdo Quilombola, a participacdo de moradores e
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moradoras na mesma e 0s sentidos que as pessoas agregam em relagéo a esta mobilizacéo.

Os moradores e moradoras dessa coletividade negra rural podem reconstruir
identidades no meio social em que estdo inseridos e reportar, assim, histdrias, imagens e
memorias do passado escravista, mas também do passado de resisténcia dos quilombos -
mesmo que a comunidade em questdo, como ja foi explicado no primeiro capitulo, ndo tenha
sido construida sobre outras experiéncias caracterizadas e compreendidas como liberdade e/ou
como resisténcia historica dos seus antepassados negros a escravidao.

As entrevistas revelaram também que ha uma grande exploracdo que se da na
comunidade através da apropriacdo cada vez maior de suas terras e também a exploracdo da
mao-de-obra. 1sso pode ser ilustrado a partir do relato de um dos entrevistados:

A gente cortava arroz de foice e fazia colheita. O corte do arroz ndo era como é
hoje, com maquina. De primeiro, a gente cortava a foice. A gente saia de noite do
barraco e chegava de noite! No fim, a gente, quando chegava 14 na lavoura,
buscava I4, vinha e voltava e sempre ‘carreteando’. Aquilo quebrava geada nos pés!
E a gente mal vestido, s6 a calga arremangada em cima, [a 4gua] lavava os pés da
gente. E a gente, novo, com toda a coragem. Era um grupo de negros e aquilo ali
era um aperto de noite!

Mas naquele tempo, a gente era 'enrolado’! Sabe porqué, 'tché'? Porque o patrdo
nunca foi amigo de ninguém para ajudar! Sempre eles procuravam era tirar o
maximo que o cara tinha. Arrancava proveito. Eu quase matei-me trabalhando,
cara! Numa fazenda ali, eu plantei 25 mil [pés] de cebola, ja pensou? Mas ja se
usava veneno. E acabei perdendo tudo...

A gente [ele e a familia] trabalhou em muitos lugares. Eu morei em S&o José do
Norte também... E sempre me passavam para tras! Eu era como escravo! Aqui em
Mostardas, quando eu trabalhei ali no Jodo Manoel, era direto e reto no servigo!
Passava trés meses sem ir a cidade! S6 olhava para o servico! Em um ano, eu
plantei uma 'montoeira’ de mandioca e ele [0 patrdo] era pecuarista. Ele comprava
gado magro e eu engordava tudo com aquelas coisas que eu colhia ali. E eu ndo via
nada [nao recebia dinheiro], s6 no amor mesmo!

Eu cuidei de 22 bois, eu engordava a primeira vez, depois a segunda vez... E esse
cara, um pouco depois, eu tive 'flagelado’ [doente]. Eu queria o dinheiro, cem mil,
nem sei se era mill Cem cruzeiros... eu pedi e ele me negou ainda!

Naquela época, era s6 exploracao! E, por isso, eu digo: tenham cuidado gente, com
essa gente [patrbes], porque é sempre assim: o cara trabalha, trabalha e trabalha e,
quando ele esta velho ou esta doente, saem fora, como se 'eu néo te conheco mais'!
(Claudino, presidente da Associacdo, Beco dos Colodianos).

A busca por trabalho “fora” da comunidade, o trabalho sendo realizado para outros e a
venda de seu pedaco de terra, é fruto do processo de modernizagdo da agricultura e seu lado
perverso, de expulsar de suas terras aqueles agricultores que ndo se modernizassem. Neste
processo as monoculturas, a maquinaria, 0s insumos quimicos, etc, fizeram com que se
intensificasse, cada vez mais, a concentracdo da terra na mao de poucos. A saida encontrada

para 0s pequenos produtores rurais foi a venda de suas terras e a venda de seu trabalho para as
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grandes lavouras ou empresas urbanas. Também o estigma propagado pelos meios de
comunicagdo ¢ a “urbanizagdo” das escolas, estabeleceu um discurso que ligava o rural ao
atraso e o urbano ao moderno almejado.

Essas relagbes foram ressaltadas nas entrevistas pelos moradores dali. Uma delas

apresento abaixo:

Eu trabalhava na agricultura todos os anos, plantando desde que eu tinha dezesseis
anos, hoje estou com 47. Eu plantava junto com o pali, eu ajudava ele, ajudava em
dinheiro, trabalhava fora, nas granjas. Depois que eu casei, continuei, o pai
morreu, meu guri j& era grande. Eu continuei cuidando 14. Meus irmdos quiseram
vender, eu comprei e dai eu fiquei mantendo o do pai. Eu trabalhava sempre nas
lavouras de arroz, como empregado e depois eu conheci essas empresas [de
manutenc¢do de estradas] para fora e trabalhava nessas empresas ('Zé' Altair, Beco
dos Colodianos).

Além das pessoas que moram na comunidade Beco dos Colodianos e realizam
trabalhos fora dali, encontrei pessoas morando no municipio de Mostardas, mas que ainda
possuem um pequeno espaco de terra na comunidade quilombola, no qual plantam.
Atualmente, essas pessoas tém outras formas de trabalho, como o artesanato em 14, e a
aposentadoria como forma de obtencdo de renda. O artesanato em |a é recorrente na regido e,
segundo a contribuicdo abaixo, algumas pessoas ja conheciam este artesanato desde crianga e

passaram a exercé-lo na busca por melhores condic6es financeiras.

Eu fiquei 14 [Beco dos Colodianos] até os 19 anos e era a vida de campo e cuidava
os bichos. Eu trabalhava 14, no artesanato, mas o 'nego' [Orlando] as vezes saia
para 'trotear' e nos levantdvamos cedo para ir colher a cebola e depois, nés
vinhamos para trabalhar. Quer dizer, eu ja conhecia a 1, desde pequena, na 'lida’
de 1&, porque a minha mée, ela fazia todo o processo, sé ela ndo tecia, porque ela
nao tinha os materiais (Orlanda, artesd, Mostardas).

As lembrangas e o fazer coletivo da comunidade constroem certas relagdes de
sociabilidade e formas de organizacdo politica e social, a partir da constituicdo da identidade.
As memorias explicitadas pelas entrevistas sobre a historia de fundacdo da comunidade e
sobre 0 passado escravocrata no interior do municipio e mesmo na regido onde se localiza
Mostardas, apontam possibilidades de ligacdes entre a constru¢do e a manutencdo de uma
memoria coletiva e da identidade. Os aspectos da memdria coletiva que contribuem para a
formacédo e compreensdo acerca da identidade advém das lembrancas das origens do territdrio
negro na regido pesquisada:

Minha avé era do 'Rincéo’. Porque todos os negros desembarcavam no 'Rincéo’.
Tudo que é negro daqui € descendéncia do 'Rincdo’. Dali é que iam saindo. Minha
avo foi comprada por 15 libras.
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Os negros desembarcavam ali e é dali que eles [senhores] vinham exportando um
para o outro (Orlando, Rei do Congo, Mostardas).

Por meio de narrativas acerca das origens das coletividades negras - sobre o tempo de
escraviddo, as referéncias de parentesco e sobre o mito fundador da comunidade -, e da
ocorréncia e organizagdo das atividades coletivas naqueles locais, é que as pessoas
manifestam suas percepcdes e sentidos sobre o local em que habitam (ou habitavam), que
desenvolvem suas relacdes de sociabilidade e que se mobilizam para a sua caracterizacao
enquanto “remanescente quilombola”, atualmente.

Como apresenta Godoéi (1999), “a memoria coletiva aparece como um discurso de
alteridade, no qual a posse de uma historia que ndo se divide da ao grupo a sua identidade”
(GODOI, 1999:147). E através das memorias e das explicitacdes de experiéncias individuais
que se pode compreender o sentido de atividades coletivas, para as pessoas da comunidade,
que se envolvem (ou se envolviam) nessas atividades. Sobretudo, as festas religiosas
realizadas no passado, nas comunidades negras rurais da regido, possuiam elementos de
mistura entre histéria e invencdo, de elementos africanos com portugueses e do catolicismo
com as crengas bantos.

Sobre essas memarias e narrativas quilombolas, Anjos (2004b) afirma que se essas sao
reajustadas em fungdo de urgéncias do presente e reproduzidas nas vivéncias e valores
compartilhados, “é preciso salientar que elas ndo sdao evocadas em funcdo de exigéncias
utilitaristas como preocupacao para atender a demandas por terras, através de justificativas
histéricas”. Para o autor, a urgéncia que rege a estruturacao destas narrativas “€ uma tentativa
de recolocar em ordem o mundo vivido” (ANJOS, 2004b:64). As narrativas nao se situam no
dominio do mito e nem no dominio da Historia, “mas na intercessao de ambos, em um
processo que leva da Histéria ao mito através do trabalho da memoria” (ANJOS, 2004b:65).

Sobre a questdo do reconhecimento como quilombola, alguns entrevistados afirmaram:

Eu acho que é um reconhecimento que se esté tendo hoje, por tudo o que se viveu,
que 0 negro passou. Eu acho que é uma divida. Que um todo tem com 0s negros.
Porque na realidade, é tudo uma coisa s0, tanto faz se € o negro como é o branco,
mas como o negro foi escravo... E aqui, nada mais justo. Essas devolugdes de terras
acho que nada mais justo, que se eles [antepassados] deixaram para eles [atuais
moradores] (Elisdngela, Beco dos Colodianos).

Os quilombos? Isso ai, por exemplo, falavam em quilombo. Quilombo para cé e
quilombo para Ia. E a gente depois foi sabendo porque, quilombo, até nas novelas a
gente vé&. Porque quilombo, veio na historia. Veio de 'Casca’, dessa comunidade, de
quilombos. E a gente foi pegando também, acostumou a chamar quilombo!
(Claudino, presidente Associacdo Quilombola, Beco dos Colodianos).



74

As expressdes culturais desenvolvidas seja no passado daquele povo negro ou na
atualidade representam, para a comunidade remanescente de quilombo, fatores que
contribuem para o reconhecimento social. Conforme as entrevistas, sobre a questdo da
identidade, as pessoas explicam que havia outro tipo de identificacdo as localidades que sdo
hoje entendidas como quilombolas. Esta identificacéo era: “so Teixeiras, Colodianos e Casca,
a 'negrada da Casca', a 'negrada dos Teixeiras™ e “a 'negrada dos Colodianos™. Essa
identificacdo anterior ndo foge a conceituacédo étnica, ja que se referem, nas narrativas, como
o “quilombo” sendo um espago negro e, sobre o termo “negrada”, que este possuia um
sentido pejorativo.

As atividades coletivas realizadas atualmente na comunidade podem transmitir algo
acerca das visdes de mundo, percepcdes de tradicdo e formas proprias de se recriar a vida e
desejos de permanéncia no seu territorio. No momento do ritual, por exemplo, as pessoas
relembram as formas de realizagdo dessas atividades coletivas no passado e, quando 0s
individuos relembram, eles reafirmam as suas caracteristicas identitarias e coletivas. Agem
conforme essas caracteristicas para se mobilizar, atuar e reproduzir acfes basicas e proprias da
sua comunidade e de suas visdes de mundo, contribuindo para uma consciéncia identitaria.

O que esta em jogo no processo sobre a etnicidade € que esta forja, de certa forma,
outras significagdes que poderdo agrupar as pessoas envolvidas nestes processos e propor um
fazer, uma consciéncia local de pertencimento e de reivindicacdo de que este local siga na
manutencdo daquele grupo. A ocorréncia histérica da escravidao e a permanéncia de negros

naquele local aparecem como formas de organizagdo e como referéncias a identidade:

Eu acho que 'Cristovdao Pereira’, no 'Rincdo’. Todo o negro chegou por ali. E ali no
"Teixeiras', no 'Cristévao Pereira’, no 'Rincado’, ali tinha s6 negro!

Ali tinha uma reunido, uma 'glebazinha’, que era s6 preto; aquilo ali era até
respeitado, que era terra dos pretos! Mas pequeno. Quem € que ndo sabe que foram
apertando, até que [0os grandes proprietarios] tiraram tudo, que tu ndo vé mais
pretos! (Claudino, presidente da Associacdo, Beco dos Colodianos).

Por meio das relagdes entre as comunidades, mesmo com a perda de espacos fisicos,
construiam-se contatos por meio de casamentos entre membros das coletividades, trocas de
trabalhos e de produtos, ajuda nas colheitas e no “carneado” dos animais, visitas e
festividades, apoio religioso e busca pelas benzedeiras e parteiras. Sobre a existéncia de

parteiras, algumas entrevistas apresentaram que a “Colodiana” era a parteira da regiao, sendo
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solicitada para fazer partos “diversas vezes” enquanto viveu’®. As narrativas contam que,

mesmo com idade avangada, “ela saia de noite, subia num cavalo e ia fazer partos”. Como

conta um entrevistado:

A minha avé ia fazer os partos de carrocinha. Ela andava a cavalo sé sentada e
galopeava. Ela era parteira, ia 14 ao Mina, no Mina Grande, a cavalo e néo tinha
hora da noite, chamavam. A mde também muito “apartejou”. A Elisangela, ali do
Beco, foi a mde que fez o parto. As minhas filhas foram a mde que “apartejou”
(Olegério, Beco dos Colodianos)

As expressdes obtidas no trabalho de campo demonstram a compreensdo de que existe

um territério negro na regido de Mostardas. Os entrevistados se referem também as

festividades que ocorriam no passado:

Eu lembro [que o Ensaio], acontecia nas redondezas ali e nos 'Teixeiras'. Sim, e até
o0s brancos faziam também, mas dai era uma promessa que eles faziam e traziam a
'negrada’ para dangar! Quem fazia parte do 'Ensaio’, que eu conheci velho mesmo,
era o Isabela, o irmdo dele, dos 'Teixeiras'. Daqui, a maior parte s6 dangava. O
‘guia’ mesmo, do 'Ensaio’, era entdo dos 'Teixeiras', os daqui s6 iam participar. Era
0 Luiz Oracio, o Isabela, 14 dos 'Teixeiras', era cunhado do Luiz Orcio. J4 a
mulher do seu Manoel [integrante do Ensaio], dos 'Teixeiras', é neta da Colodiana
('Zé' Altair, Beco dos Colodianos).

Sobre o0s encontros coletivos as pessoas entrevistadas também se referem aos

trabalhos, as visitas e a outras atividades. Em uma conversa, duas pessoas, na comunidade

Beco dos Colodianos, afirmaram que:

[Encontros de] trabalho de roga, em grupo, iam trés, daqui, até o falecido 'Bino'.
Vinham outros de la [para trabalhar aqui] (Zilda, Beco dos Colodianos).

Por exemplo, a gente vinha aqui e fazia a visita do domingo (Claudino, presidente
Associacéo, Beco dos Colodianos).

No outro domingo, a gente ia la. 1sso juntava e ia de carreta. O falecido 'Bino' e o
falecido meu pai iam a cavalo e as mulheres iam de carreta. Para os bailes, para as
'Folias’. Na Semana Santa, a gente ia tudo para 14, passava la sabado de aleluia, a
madrugada e o churrasco e, agora, tudo terminou. Tinha tempo, de S&o Jodo, saia
"Ternos', vinha gente 14 dos 'Teixeiras' e daqui. E de noite, era aquela folia,
dancavam. Agora ndo [acontecem mais] (Zilda, Beco dos Colodianos).

Acerca das relacdes de trabalho, é possivel fazer associagcdes entre a construcdo de

uma identidade enquanto um processo de efetivacdo de determinadas formas de trabalho e dos

modos de vida naquelas terras. S&o recorrentes, nas entrevistas, as lembrancas de como era o

trabalho no passado e as principais formas ainda executadas hoje em dia. Abaixo, uma das

lembrancas de como viviam os antepassados naquele mesmo local:

26 As entrevistas indicam que a Colodiana possuia mais de 105 anos quando faleceu, em 1957.
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Perdi o umbigo aqui e morei aqui toda a vida. Teve uns dias que sai para trabalhar
em festa, para fazer comida. [Meus antepassados] viviam da agricultura, e viviam!
Acho que até melhor, que eles comiam de tudo. Plantavam cebola e sabiam que
teriam um dinheiro. Sabiam que vendiam. Feijdo middo, a gente vendia, vendia
milho, vendia galinha, tudo a gente vendia e vivia bem. Hoje, ja& tem muitos
problemas para plantar aqui (Zilda, Beco dos Colodianos).

Esta fala também opera como uma reivindicacdo. Determinados moradores e
moradoras da comunidade negra rural estudada expressaram em suas narrativas as
reivindicagdes por seus direitos, partindo de um conhecimento da sua historia: a) enquanto
negros e negras integrantes daquela regido; b) enquanto descendentes de escravos; ¢) sobre
um passado ancestral, que envolve a resisténcia quilombola alhures, durante a vigéncia da
escravidao; d) e do contexto de trabalho e de relagdes sociais assimétricas ocorridas nas
localidades envolvidas. Estes elementos podem criar possibilidades para se construir uma
reivindicacdo identitaria que leva em conta estes e outros aspectos contidos nas memorias de
integrantes daquela comunidade.

Ocorreram e ainda ocorrem mobiliza¢Ges politicas pelo reconhecimento deste grupo
negro e estas mobilizagdes visam a criacdo de espacos coletivos de organizagéo, participacdo
social e politica, imbricadas aos processos de expressdo das festividades e de religiosidades

negras daquele local.
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3. Organizacao e agoes politicas do Quilombo Beco dos
Colodianos

O pleito atual de determinadas coletividades negras para o reconhecimento como
comunidades remanescentes quilombolas retraduz, hoje, concepcbes e formacbes politicas
contestatorias aos processos de abandono e apresenta caracteristicas peculiares que
aproximam o que é reconhecido pela historiografia como um territorio de resisténcia a
escravidao no passado. Este pleito € percebido aqui como uma reivindicacao étnica - negros e
negras descendentes de escravos , que lutam pela titulacéo efetiva de seu territério.

Para compreender esta reivindicacao atual do grupo quilombola, recorro ao que Anjos
(2003) afirma: “a resisténcia cultural para manter um estilo de vida alternativo em relacao a
um entorno que se caracteriza culturalmente como dominante eurocéntrico conduz os
agrupamentos negros a praticas”, que tem como consequéncia o “reforco das condigdes
estruturais de seu proprio empobrecimento e, simultaneamente, ao reconhecimento e a
contestacdo de sua situacdo socioecondmica inferiorizada (ANJOS, 2003:3)7.

No cerne desta questdo esta a reivindicacdo pelo reconhecimento social de grupos que
foram sempre colocados em segundo plano pela histdria oficial e pela sociedade colonizadora.
Ha também um discurso politico de afirmacdo de identidade, o qual traz a baila a discusséo da
construcdo de mobilizacdo coletiva. Esta construcdo deve ser entendida como dinamica, em
que a identidade opera como uma base de reivindicagdo. Como Sidney Tarrow (2006)
apresenta:

N&o deveriamos considerar a identidade coletiva de um movimento social como
permanente ou impermeavel a influéncia externa. (...) As identidades ndo séo
simplesmente feitas a partir do nada, mas respondem as mudangas nas oportunidades
e nas restri¢cdes politicas, nas necessidades estratégicas e nos materiais culturais
disponiveis (TARROW, 2006:155).

Neste sentido, a reivindicacdo de identidade que o grupo pesquisado expressa pode ser
analisada como uma forma estratégica que os quilombolas encontraram para exercer a
participacao politica.

No contexto de anélise das reunies ocorridas, eram apresentadas pelos quilombolas

27 Este texto foi acessado na plataforma MOODLE do curso de Graduacdo Tecnoldgica PLAGEDER/UFRGS,
Planejamento e Gestdo para o0 Desenvolvimento Rural, alocado no conteddo da disciplina
“Etnodesenvolvimento e Mediagdes Politico-Culturais no Mundo Rural”. Sitio:
http://moodleinstitucional.ufrgs.br/course/view.php?id=9807 . Acessado em 17 de Dezembro de 2010.
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uma forma de organizacdo e um discurso politico a partir do qual reivindicavam, naqueles
momentos, o reconhecimento étnico e uma inser¢cdo num campo de etnicidade que vai além da
vontade politica de publicizacao dessa identidade (ANJOS, 2008b).

Para compreender como opera essa reivindicacdo, € mais do que necessario,
compreender o que as pessoas que estdo vivendo o seu dia-a-dia pensam sobre as relagdes de
poder, as mediacOes e sobre a politica. Seguindo o que afirma Goldman (2006):

E estritamente necessario passar a encarar as praticas nativas (discursivas ou nao-
discursivas) sobre o0s processos politicos dominantes como verdadeiras teorias
politicas produzidas por observadores suficientemente deslocados em relagdo ao
objeto para produzir visdes realmente alternativas, e usar essas praticas e teorias
como guias para a analise antropoldgica (GOLDMAN, 2006:37-38).

Esta ideia do autor expde que a politica deve ser abordada na tentativa de decodifica-la
por meio de filtros oriundos de outros campos sociais. Desta forma, segundo Goldman (2006),
a politica se constitui como “um dispositivo histérico que permite recortar, articular e refletir,
de maneiras diferentes, praticas e experiéncias vividas”. Neste sentido, o “ponto de vista do
nativo”, segundo o autor, ¢ fundamental e ele expressa que “aquilo que pode ser definido
como politica esta sempre em relacdo com o restante das experiéncias vividas pelos agentes, o
que evita a tentacao da substancializacao e literalizagao do politico”. A tarefa de analise sobre
a politica consiste entdo em apreender as conceitualizagdes nativas, no “contexto em que
aparecem e segundo as modalidades concretas de sua atualizacdo e utiliza¢do, levando o
esforco de restituigdo das dimensdes €micas das nogdes até as ultimas consequéncias”
(GOLDMAN, 2006:41).

Para compreender as acOes e sentidos que os/as quilombolas ddo as suas relacfes
politicas foi necessario intercalar esta ideia de reencontrar o micropolitico nas relacdes
efetuadas entre eles e 0s agentes externos. Neste contexto, foram privilegiados, entre outros
momentos de pesquisa, a atividade de comemorac¢do ao dia 20 de Novembro, do ano de 2009
e as reunides das comunidades quilombolas, ocorridas em 2010: uma em Tavares, na sede da
Associacdo VO Marinha e, a outra, em Mostardas, na comunidade Beco dos Colodianos.

Para complementar esta ideia de reencontrar a micropolitica, recorro ao que Foucault
[1977] (2006) apresenta acerca das relacdes de poder. Para o autor, “as relacdes de poder sdao
relacOes de forca, enfrentamentos, portanto, sempre reversiveis. Nao ha relacbes de poder que
sejam completamente triunfantes e cuja dominag¢do seja incontornavel”. Neste sentido,

compreendo que as outras atividades coletivas, como as festivas e as religiosas, em conjunto
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com a formagédo da Associacdo Quilombola, podem ser entendidas como possibilidades de
resisténcia € ndo como uma “dominacdo morna e estdvel de um aparelho uniformizante”.
Como salienta Foucault (2006), as relacbes de poder abrem a possibilidade de uma resisténcia
a cada instante (FOUCAULT, 2006:232).

Segundo Anjos e Lopes (2004), no contexto de pesquisa sobre a Associacdo
Quilombola de S&o Miguel dos Pretos, a organizacao desta Associagdo fez com que os pleitos
passassem a ter um ‘“‘centro institucional de referéncia, uma arena de discussdo publica e
conformacdo de consensos — e dissensos — da comunidade”. Este instrumento pode ser
percebido, segundo os autores, como “uma instdncia de organizagdo e priorizagdo das
demandas mais urgentes e uma frente de interlocucdo com as esferas publicas e estatais”
(ANJOS; LOPES, 2004:140).

Na criacdo das associacdes de moradores as comunidades quilombolas operam,
através destes instrumentos, reivindicagdes que expdem um projeto de emancipacao contido
na organizacdo das mesmas. Segundo os autores, indo-se além do conceito cléssico de
quilombo, a organizagdo dessas coletividades negras opera como “Unica possibilidade de ex-
escravos sobreviverem em liberdade, preservando cultura e dignidade” (ANJOS; LOPES,
2004:141).

Para compreender o sentido das reunides de organizagcdes camponesas, recorro a John
Cunha Comerford (1999), no qual apresenta que, para além de sua dimensdo instrumental de
simples meios de tomar decisfes ou discutir assuntos, as reunides podem ser vistas também

como um elemento importante na construcdo de um universo social:

Na medida em que criam um espaco de sociabilidade que contribui para a
consolidacdo de redes de relagbes que atravessam a estrutura formal das
organizagdes, estabelecem alguns dos pardmetros e mecanismos para as disputas
pelo poder no seio dessas organizagdes, possuem uma dimensdo de construgéo
ritualizada de simbolos coletivos e colocam em agdo multiplas concepgdes ou
representacdes relativas a natureza das organizagdes de trabalhadores e ao papel de
seus dirigentes e membros, bem como sobre a natureza da prépria categoria que
essas organizacdes se propdem a representar (COMERFORD, 1999:47).

Para o autor, uma reunido é um tipo de encontro marcado em torno de um objetivo
previamente estabelecido e que, se pressuple, havera discussdes, chegando a conclusdes
sobre os assuntos que foram tratados. Além das questdes préaticas, as reunides apresentam
dimensGes de sociabilidades, de construcdo identitaria, de disputas de poder, entre outros
aspectos (COMERFORD, 1999).
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Ao aportar o debate empreendido por estes autores acerca das organizagdes politicas e
do sentido das reunifes, objetivei apreender como ocorrem reunides na comunidade
quilombola pesquisada, buscando compreender quais as relacdes de micropolitica e de
sociabilidade ali se estabeleciam.

Neste capitulo, primeiramente, apresento como se organiza a Associa¢do Quilombola
de Beco dos Colodianos e depois abordo a discussdo sobre as praticas e conceitualizacfes
nativas acerca da politica, bem como sobre a participacdo e mobilizacdo que ali se efetuam,
através de duas reunides que participei.

No final deste capitulo, analiso as relagdes entre a comunidade quilombola pesquisada
e um projeto desenvolvido por uma ONG, apresentando algumas concepgOes locais acerca

daquele projeto e sobre a organizacdo politica da Associagéo.

3.1 Associa¢ao Quilombola Beco dos Colodianos

A coletividade negra de Beco dos Colodianos possui uma Associacdo de Moradores
gue ainda ndo tem um espaco fisico proprio, dificultando os encontros e as reunifes dos
s6cios?®. As pessoas envolvidas nas acées da Associacdo se encontram para as discussdes e
reunibes nas suas proprias moradias e em locais como as sedes de outras Associacdes
quilombolas da regido, quando marcam as reunides mensais de encontro com agentes
externos (ONGs, INCRA, EMATER, Prefeituras Municipais, IACOREQ), entre outros).

Ainda ndo foi realizado o Relatério Sécio, Histérico e Antropoldgico na referida
comunidade. Esses relatorios, segundo Chagas (2001), “buscam promover a 'identificacao’ e

199

reconhecimento dos 'remanescentes das comunidades dos quilombos™. Entretanto, segundo a

autora,

Muito embora sob a égide do reconhecimento, o universo administrativo-legal tende
a reiterar a dominancia de uma matriz explicativa construida com base em contetdos
cristalizados, que impedem os varios angulos de leitura da histéria dos quilombos e
a sua relacdo com a sociedade envolvente (CHAGAS, 2001:215).

Entretanto, ha notorios avangos na questdo da organizacdo e efetivacdo destes

28 Uma das demandas que esta em discusséo € a construgdo de um espaco para a Associacao, visto que um dos
herdeiros da terra, um dos irméos do presidente da Associacao, ja doou um espaco de seu lote de terra para a
futura construgdo. Ha alguns entraves entre a prefeitura e a coletividade, como o “desmembramento” da area
ja doada para a construcdo da sede, além de as pessoas estarem a espera da titulagdo do INCRA, para
estabelecer este espaco.
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Relatorios atualmente. Existe uma diferenciacdo entre o que era anteriormente reiterado, pelas
pesquisas, ou seja, aquele sentido de “isolacionismo”, de “frigorificagdo” - para utilizar um
termo cunhado por Alfredo Wagner B. de Almeida (2002) - da remanescéncia, para um
entendimento de que existem outros fatores, tais como as atividades religiosas, festividades e
o0 trabalho coletivo, além das narrativas que confirmam a descendéncia de escravos. Estes
aspectos devem fazer parte da escrita destes relatorios, para que as comunidades sejam
reconhecidas.

Beco dos Colodianos possui uma certiddo de auto-reconhecimento como comunidade
remanescente quilombola emitida pela Fundacdo Cultural Palmares®®. Uma copia deste
documento pode ser visualizada no anexo | desta dissertagao.

Segundo informacdes obtidas, o INCRA, pela Instrucdo Normativa numero 16,
revogada pela Resolucdo/CD n° 20/2005, no 82° estabelece que “a autodefini¢ao da
Comunidade devera ser confirmada pela Fundacdo Cultural Palmares — FCP, mediante
Certidao de Registro no Cadastro Geral de Remanescentes de Comunidades de Quilombos do
referido 6rgdo, nos termos do §4°, do artigo 3°, do Decreto 4.887/2003” (INCRA, 2005)*.
Mesmo a comunidade tendo esta Certiddo de Registro junto ao INCRA, este 6rgdo ainda ndo
efetivou a titulacdo definitiva das terras.

31 informa

O “Estatuto da Associacao Comunitaria Quilombolas Beco dos Colodianos’
que esta associacao foi fundada em 12 de junho de 2006 e estabelece, no artigo 3°, que “sdo
associados natos todos os moradores que tiverem propriedade fundiaria em area
reconhecidamente como Quilombolas Beco dos Colodianos, com atividades afins e que
participam da vida coletiva da comunidade”. Diz também, no artigo 11° do Estatuto que “a
Associacdo exercera suas funcBes através dos seguintes Orgdos: a) Assembleia Geral; b)
Diretoria e c¢) Conselho Fiscal”.

Segundo um dos entrevistados, o nome de Colodianos surgiu por causa da

29 “A Fundacdo Cultural Palmares - FCP é uma entidade publica vinculada ao Ministério da Cultura -
Minc, instituida pela Lei Federal n® 7.668, de 22.08.88, tendo o seu Estatuto aprovado pelo Decreto n° 418,
de 10.01.92. O artigo 215 da Constituicdo Federal de 1988 assegura que o "Estado garantird a todos o pleno
exercicio dos direitos culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizacdo e a
difusdo das manifestacdes culturais populares, indigenas e afro-brasileiras, e de outros grupos participantes
do processo civilizatério nacional”. A FCP/Minc formula e implanta politicas publicas que tém o objetivo de
potencializar a participagdo da populacdo negra brasileira no processo de desenvolvimento, a partir de sua
historia e cultura”. Fonte: www.palmares.gov.br/ . Acessado em 22 de setembro de 2010.

30 Ha uma copia desta Instrucdo Normativa do INCRA no anexo H da dissertagéo.

31 E possivel visualizar uma copia deste documento no anexo E desta dissertagéo.
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descendéncia da Colodiana:

Porque ela [Colodiana] era escrava e 0s outros parentes sdo tudo descendentes
dela. Eles botaram esse nome quilombola, por isso. Porque [aqui] sdo tudo
praticamente da mesma gente dela. Ela era descendente de escravo. A mée dela era
escrava. E por isso. Que tem o nome dos quilombolas daqui. Praticamente, a velha
trabalhava para esses ricos, continuou trabalhando, passou para ali [as terras] e 0s
filhos dela também continuaram trabalhando, para os filhos dos patrdes e depois 0s
netos, também continuaram. E depois, bisnetos também continuaram... ('Zé" Altair,
Beco dos Colodianos).

Conforme foi informado em algumas entrevistas, a Associag¢do “criou-se com a ajuda
do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas” e “da EMATER” e, principalmente,
ap6s o fato de algumas pessoas da coletividade ter contato com outras comunidades

quilombolas e com outras experiéncias de organizacao:

Primeiro, veio ali na 'Casca’, deu aquela da 'Casca’, que foi a mais velha. E a gente
via aquela histéria. A gente foi se entrosando nisso. A EMATER deu uma forga
grande, o 'Sindicato’ [dos Trabalhadores Rurais de Mostardas] estava dando [forca
também]. Deram uma forca para ajudar a formar a Associagdo. Combinamos e 0s
caras me apresentaram que eu era o cara ideal e formamos a primeira Associacao.
Todo mundo apoiava! Dai estava até bonito, sabe! O prefeito era o Marle, o prefeito
que é o atual hoje. Formou-se a sociedade, nés comegamos a pegar 0 PRONAF e
estava bonita aquela coisa (Claudino, presidente da Associacdo, Beco dos
Colodianos).

Se, num primeiro momento, a criagdo da Associacdo Quilombola estava ativa e sugeria
uma participacdo ndo s6 das pessoas da comunidade, mas também de outros agentes como a
EMATER e a Prefeitura de Mostardas, posteriormente, segundo informa o presidente da
Associacdo, houve um distanciamento por parte do poder publico em continuar o apoio.
Segundo o entrevistado, isso se deve ao contato que as pessoas da comunidade quilombola de
Mostardas tiveram com membros da Associacdo Quilombola de Morro Alto®, fato no qual fez

com que primeira adotasse uma postura reivindicatoria:

Nés fizemos uma reunido, ali na prefeitura, era o presidente de 'Casca’, o de
"Teixeiras', que era 0 Mirte e mais eu. Estdvamos numa reunido com o prefeito e
apareceram a Bernadete e o Vilson, do Morro Alto. Acho que foi em 2004. As coisas
safam muito bem, mas depois, quando come¢a a marcar o ‘caldo’ [comecam e
reivindicar os direitos] do rico, eles comecam a sentar para tras. Porque tu pensas,
a propria prefeitura prometeu tudo para nés, que dava e que depois passava esse
terreno e que “nos vamos ajudar vocés” e fazer isso e fazer aquilo e depois eles ja
comecaram a ficar para tras. Era conversa para ali, conversa para aqui, e terreno
de negro, terra de negro e ai quando ele falou no 'Teixeiras'. No 'Teixeiras' foi uma
covardia, cara! Que ali foi um roubo! Uma tristeza! Que tomaram conta! Tinha um

32 A comunidade quilombola de Morro Alto localiza-se no litoral norte do estado do Rio Grande do Sul,
municipio de Maquiné e desde a década de 1960 vem lutando pela regularizagdo fundiaria, tendo desde 2001,
formado uma Associacdo (BARCELLOS et al, 2004).
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negro velho la, o tal de Lucas, que disse: “Ah, 'Teixeiras' eu ja conhe¢o bem
"Teixeiras', sei de toda a histéria de 'Teixeiras'! 'Teixeiras' foi um arrendatario, com
direito a compra, pagaram a primeira vez € nunca mais pagaram ninguém! E
alguém foi 14 e recebeu algum dinheiro...”.

[Nesta reunido] foi quando a Bernadete disse assim: “Prefeito, o que é dos negros é
dos negros! E o caso de olhar a histéria, o terreno que é dos negros é dos negros!”
E o Vilson foi ld, abriu a boca e disse assim: “E, porque, se a pessoa pegou de ma
fé, ela vai ter que devolver isso ail”. A gente viu que o desinteresse [por parte da
prefeitura] estava acontecendo quando sentimos um 'baque' no prefeito Anténio
Terra (Claudino, presidente Associagdo Beco dos Colodianos).

Conforme o presidente da Associacdo, esta sempre teve como reivindicagdo a questao
da titulacdo das terras que foram, no passado, tomadas a for¢a ou por intermédio de compras a
valores irrisorios, como ficou evidente nas entrevistas.

Como ha um contato forte entre a Associacdo Quilombola e o Sindicato de
Trabalhadores Rurais de Mostardas, existe um debate entre eles acerca da questdo das terras e
também acerca do tamanho destas terras. De fato, algumas pessoas da comunidade afirmaram
que as terras no qual ocupam, eram “maiores” no passado. Tocar neste ponto, por parte da
Associacdo Quilombola, que tem como presidente alguém que também € vice-presidente do
Sindicato dos Trabalhadores Rurais, € mexer com algo que até entdo ndo se fazia. Ocorreu
uma contestacdo maior e mais direta ao fato de apropriagdo das terras “dos negros” pelos
grandes proprietarios da regido.

Analisando o Estatuto da Associacdo Quilombola, constata-se que, as atividades
previstas por esta, conforme esta no artigo 2°, tém por finalidades:

a) Promover os vinculos de solidariedade e cooperacdo entre 0os membros da
comunidade;

b) Efetuar convénios com 6rgdos publicos e privados municipais, estaduais, federais
e internacionais;

c) Resgatar e cultivar as tradi¢cdes, costumes, crencas de povos afro-descendentes,
remanescentes de quilombos, como também divulgar seus trabalhos participando de
politicas publicas visando o desenvolvimento econdmico, solidario, sustentavel,
social e ambiental da comunidade;

d) Preservar o eco sistema, apoiando a agropecudria ecoldgica em regime de
economia familiar;

e) Prestar assisténcia e orientacdo tecnoldgica aos associados, diretamente, ou
através de convénio com os 6rgdos especificos, publicos ou privados;

f) Promover a difusdo da doutrina associativa, visando a melhor educagdo e
conscientizagdo dos associados dentro dos principios associativos;

g) Encaminhar e reivindicar junto aos poderes publicos, iniciativa privada e
particular em geral, medidas que proporcionem melhores condi¢des aos Associados;

h) Incentivar e apoiar a producéo e comercializacdo direta dos Agricultores, Artesdo
e outros profissionais, em feiras, eventos e outros espagos;

i) Difundir a cultura do Rio Grande do Sul através dos produtos de qualidade e
representativos, buscando resgatar a cultura étnica da regido e técnicas artesanais e
culinarias, que se perderam no tempo; e

j) Promover acBes para a melhoria da qualidade das habita¢Ges dos associados.
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O Estatuto, além de ter como proposta um ‘“resgate” da tradicdo e cultura
afrodescendente, estabelece um discurso em a comunidade manter os vinculos de
solidariedade e cooperacdo, visando proporcionar uma educacdo associativa de seus
membros. O discurso sobre a solidariedade, o resgate étnico e a cooperacdo surgiu em um
contexto propicio ao debate: através do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas e
dos contatos que alguns quilombolas tiveram, no Forum Social Mundial, ocorrido em Porto
Alegre, com outros grupos negros que ja estavam se mobilizando para esse pleito. Surgiram
os discursos e as dindmicas que facilitaram, de certa forma, uma mobilizacdo por parte de
algumas pessoas da coletividade que tiveram parte ativa nestes contatos.

Segundo Anjos e Leitdo (2009), quando a organizacdo politica exibe uma condicédo
étnica, isto “ndo se trata da politica organizada na forma de partidos, mas sim de uma politica
mais fundamental e cotidiana, em que o modo de se expressar impde o reconhecimento pelo
outro, portanto, uma politica de afirmacio da alteridade” (ANJOS; LEITAO, 2009:16).

A tradicdo que o grupo busca resgatar e preservar pode ser referida enquanto uma
parte contributiva ao processo de reivindicacdo politica, por um grupo etnicamente
diferenciado. Como Bhabha (2007) afirma, “se expressar a partir da periferia do poder” ndo
depende de uma “persisténcia da tradi¢cao”. Com isto, compreendo que esta reivindicagdo
pode ter a tradicdo se reinscrevendo através de ‘“condi¢cdes de contingéncia e
contraditoriedade que presidem sobre as vidas dos que estdo ‘na minoria’. O reconhecimento
que a tradicdo outorga é uma forma parcial de identificacdo” (BHABHA, 2007:21).

Além deste sentido que pode ter, de preservacdo da tradicdo, conforme as entrevistas
indicaram, ha outros sentidos para a criacdo de uma Associacao naquele contexto:

Acho que é bom, acho que funciona bem. Enquanto o pessoal se reunir e tudo, para
mim, aprovo. Ajuda muito, nessa area da agricultura, ajuda muito. Ficar sécio,
como eu disse para esse meu 'guri’, ajuda muito. Primeira coisa é lembrado, onde
tiver uma Associacgdo, é mais lembrado.

[A criacdo da Associagdo] foi para segurar o pessoal aqui, no interior, para manter
aquela localidade, para manter aquele grupo naquela localidade (“Z¢” Altair, Beco
dos Colodianos).

Acho que o 'Sindicato’ [dos Trabalhadores Rurais de Mostardas] mostrou que era
melhor com uma Associagdo, que a nossa comunidade, que era muito abandonada,
funcionaria melhor. Com a Associacdo, a gente impOs mais respeito, hoje eles
[pessoas da cidade] nos enxergam com outros olhos (Elisangela, Beco dos
Colodianos).
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Atualmente, conforme as entrevistas, ha “pouca participacdo do pessoal na
Associagdo”. Isso ocorre, por um lado, pela desmobilizagdo (como indicam as entrevistas) das
pessoas e dos sOcios e sOcias e, por outro, por ndo possuir um espaco fisico central,
dificultando essa participacéo.

Para alguns associados, ter um local como sede favorece néo sé a participagdo, como
também a reivindicacgdo, ja que permite estabelecer maiores contatos entre as pessoas, assim

como maior intercAmbio de ideias:

A sede faz falta! Porque tendo a sede, tem mais meios para pedir alguma coisa do
governo ou vir coisas. Eu acho que a sede seria muito importante. Porque no nosso
grupo, faz muita falta, um trator, 'patrulha agricola’, mas para isso, dependia-se ao
menos de um galpdo, para guardar as maquinas e ter manutencao. O fazer [a sede]
ndo é dificil, o dificil é ter a liberacdo para fazer. Que j& veio aquelas coisas
[mesas, refrigerador, fogdo], que estdo la na Zilda e se a gente tivesse um galpao
mesmo, com tudo ali, era mais préatico, para tudo. Teria mais meios de pedir para o
governo, 0 maquinario agricola ou alguma coisa ('Zé" Altair, Beco dos Colodianos).

Sobre a desmobilizacdo das pessoas em participar da Associacdo, alguns entrevistados
falam que hé& centralizacdo na figura do presidente da Associacdo e, por isso, “as [outras]
pessoas ndo falam nada, ficam quietas”.

Outros entrevistados falam que as pessoas da comunidade “ndo querem se reunir” e
que “uns saem fora” e, assim, as reunides esvaziam. Também, alguns entrevistados indicaram
que as pessoas “ndo participam muitas vezes por medo, porque tem medo dos patrdes”.

Duas entrevistadas (que ndo moram na comunidade atualmente, mas nasceram naquele
local) afirmam que deveria haver maior unido entre os membros da comunidade. Uma delas
usa como exemplo o que ocorreu na comunidade Vé Marinha, do municipio de Tavares, onde
0s membros conseguiram se mobilizar e firmaram um convénio com a Caixa Econémica

Federal para a construcdo de casas na comunidade:

Olha, eu acho que é para melhorar... Que a pessoa tenha aquilo ali é uma coisa
forte, o quilombo é uma palavra forte mesmo. E so eles saberem relevar, trabalhar
em cima daquilo. No ‘Olhos d'Agua’, [gragas ao] presidente [da Associacdo V6
Marinha], até casas eles ja ganharam. Eram para sair, eu até escutei no radio, 12
casas e vao sair 15 casas. Acontece que eles tém que trabalhar em cima daquilo e se
unir, porque sem unido nao consegue! E o presidente, a gente ndo da nada por ele.
Mas ele é muito interessado e ele conseguiu isso. Ele é uma pessoa do campo, mas
vai em cima e consegue. Aqui nos quilombos dos 'Colodianos', estdo lutando ha
tempos e ndo conseguiram! Mas acho que uns puxam para um lado e outros para o
outro. E tem que ter unido, as coisas ndo vem sem unido (Orlanda, artesa,
Mostardas).

Se todos chegassem ao prefeito e dissessem: “olha, nos estamos todos de acordo”.
Mas uns estdo puxando para tras! Isso ai é que esta trancando mais! Tenho certeza
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que ¢ isso ai! Se todos dissessem: “nos somos todos, uma comunidade, nos todos
somos nosso quilombo”, entende, se abragassem, era bem mais facil! Quando a
gente se une, da as maos, tudo fica mais facil.

Onde esta a unido, tem a forca! (Irma, mae de santo, Mostardas).

A necessidade de se ter uma sede, como local fixo para encontros e como uma

referéncia para os de fora da comunidade, é crucial para aquelas pessoas. Como afirma o

presidente da Associagdo, o impasse para a comunidade nédo ter concretizado a construcdo da

sede é devido aos problemas que eles enfrentam com a Prefeitura de Mostardas e com o

INCRA:

No INCRA é a mesma coisa. Quando o Paim veio no 'Limoeiro’, perguntei [sobre a
construcdo da sede] para o 'Zé’ Rui [funcionario do INCRA] e ele: “ndo, é assim,
alguém [precisa] doar o terreno para fazer a sede, vocés tem que pegar e passar
esse terreno para a prefeitura, depois é a prefeitura que faz os repasses de
recursos”. E eu comecei a fazer isso. Faz dois anos, da primeira vez do Paim, faz
dois anos e eu vou la ao INCRA e volto! Entdo, tu achas que eles vdo mexer com
eles la [grandes proprietarios], por causa de n6s? Nao. Este é o problema. Agora s6
falta desmembrar aquilo ali [passar o terreno para o nome da Associacdo]
(Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos).

O presidente da Associacdo aponta algumas dificuldades em organizar a mesma e

também, expBe as cobrancas que lhe fazem:

A gente esta trabalhando sobre esse projeto “Minha Casa, Minha Vida” e como esta
dificil! Ontem ainda perguntaram: 'e as casas?' As casas, estdo paradas! Dia 17, em
"Teixeiras' tem reunido com a 'Caixa Econdmica’. Se o 'cara’ ndo t4 em cima, que
nem o Ocimar [Presidente da Associacdo VO Marinha], que estd 'em cima' e 14
[naquela comunidade] ‘andou’. No fim, esta faltando tudo [aqui]! O que a 'Caixa’
exigiu la é [a comunidade quilombola] trabalhar em mutirdo. [Deveria] ter dois da
Associagdo: um da diretoria e outro para ser o representante e coordenar aquilo [o
mutirdo] (Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos).

Sobre a mobilizacdo dos membros de outras comunidades, uma das entrevistadas

afirma que isto se deve a participacdo de pessoas mais jovens naquelas, uma vez que eles

demonstram mais empenho em buscar resolver as demandas necessarias:

[Teixeiras] ha jovens na diretoria, dai os jovens vao la[participam mais]. Em
"Teixeiras' tem mais jovens. [Sobre a mobilizagdo] é [0 contraste entre] uma mente
aberta e outra fechada... O Oscimar, de 'Olhos d'Agua’, ¢ um 'cara' novo[jovem].
Ele foi, ele batalhou, ele correu. E conseguiu! E aqui, nés temos o seu Claudino,
coitado, e ndo tem quem 'pegue’ [a Associacdo] junto com ele (Elisdngela, Beco dos
Colodianos).

Na comparacdo com outras associagdes quilombolas, como a de Teixeiras e VO

Marinha, um dos entrevistados faz uma critica ao presidente da Associacdo Beco dos

Colodianos:
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Isso aqui podia funcionar[a Associagdo]. Se fosse tudo direitinho, podia funcionar
esse negécio dos quilombolas. Ali nos 'Teixeiras', cada presidente fez um pouco,
cada ano, eles faziam um pouco. Eu queria que fosse assim, cada mandato faz um
pouco. Nos 'Teixeiras' mesmo, 0 saldo esta pronto e agora faltam as mesas e faltam
bancos, agora os que estdo[na diretoria] fazem um 'bocado’ (Olegario, Beco dos
Colodianos).

A partir dos relatos das pessoas entrevistadas, foi possivel perceber a mudanca que
ocorreu no decorrer da existéncia da Associacdo Quilombola Beco dos Colodianos: de um
inicio com alta motivacédo e participacdo, passou-se para um periodo de baixa participacdo e
envolvimento nas acOes. Atualmente, as reunides da Associacdo podem ndo ter a participacao
de muitas pessoas, conforme relataram alguns entrevistados. Mas ha outras atividades, de

cunho festivo e religioso, que podem ser percebidas como formas de reuniéo:

Antes tinha mais gente, agora, para ir para as reunifes, para se reunir o pessoal da
diretoria, para discutir as coisas, o pessoal ndo aparece. E dois ou trés. Acho que é
eu, a tia Zilda e o Claudino que fizemos [alguma coisa]. Agora vamos fazer uma
festa [de Sdo Jodo] aqui. Uma comunidade reunida, onde cada um leva um prato,
faz uma festa muito bonita. (Heloisa, Beco dos Colodianos).

Também existem, como em qualquer organizacao social e politica, as desavencas e 0s
desentendimentos que questionam as agdes da diretoria. Sobre o fato de a diretoria solicitar
um pagamento para constituir um caixa, diz no artigo 27°, do Estatuto da Associacdo, que a
“anuidade ¢ a contribui¢do dos socios destinada as despesas da manutencdo da sociedade”.
Mas, para algumas pessoas da comunidade, cobrar determinada quantia de dinheiro aos
sOcios, sem que exista uma sede, causa desconfianca na honestidade dos responsaveis. Isto

pode ser entendido como outro fator de desmobiliza¢do. Segundo um entrevistado:

E que saiu todo mundo [da Associagao]. S6 pediam dinheiro, eu perguntei: mas onde
esta indo esse dinheiro? Acho que foi isso que incomodou e me tiraram fora. Sairam
a cobrar nas casas, mas ndao tem uma sede e ndo tem nada e onde é que esta esse
dinheiro? Eu perguntei onde é que esta indo esse dinheiro? E outra coisa que eu
acho que vinha dinheiro 'la de cima' [Governo Federal] para sede, para coisas e 0
dinheiro foi embora, mas como? E o presidente ndo assinou nada!

E outra coisa, toda reunido tem que ter ata de presenca e cadé? Ndo tem ata. Eu
acho que tinha que trocar [a diretoria], [como ocorre com] um Presidente da
Republica; ele tem os senadores, sendo ele ndo faz nada. Seriamos a mesma coisa
noés aqui. Tem o presidente e nds poderiamos trocar o presidente. Elei¢do para tirar
ele e nos fazermos.

Depois inventaram as casas, da 'Caixa': nunca vai sair desse jeito. Sai, sim, mas
tem que ser bem feito. Tendo legalizado, tudo que é coisa. Dei um prazo: até abril,
que tem a nova eleicdo [majoritaria]. Depois que entra a eleigdo, demora.
Chegaram as elei¢fes e parou. Essa minha casa eu ndo findei [terminei], eu fui
comprando aos poucos, nao precisei da 'Caixa’.

'Associacdo Quilombola’, se criar se cria, mas tem que ser um 'trogo’ bem, mas
desse jeito, ndo vai se criar. Porque 14 em Tavares da? Mas como é que 'Teixeiras'
tem tudo, sede e silo e aqui ndo tem nada? (Olegario, Beco dos Colodianos).
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Algumas pessoas percebem a desmobilizagdo dos socios pelo fato de hoje, “faltar uma

visdo mais de coletivo™:

E hoje, é assim! Se falar: 'ah, hoje vai ter uma reunido que vai vir cem reais para
cada um'. Enche! Mas se for: 'olha, vai ter uma reunido para ver o que estamos
precisando... '. Que a gente tem que ja bater antes do tempo. O que nds vamos
precisar amanhd? Ou entdo: 'nds queremos isso’. Tem que estar sempre na frente!
(Elisangela, Beco dos Colodianos).

Chagas (2001) aponta, acerca da participacdo de quilombolas no bojo de uma
institucionalizacdo, que a partir de uma exigéncia de participacdo, encarnada numa figura de
sujeito politico Unico ocorrem contradi¢cfes com a prépria dindmica de relagfes internas da
comunidade, fazendo surgir dificuldades e sentidos para concretizar legalmente a criacdo de
uma associacao (CHAGAS, 2001). Como afirma a autora, isso ocorre, principalmente, em um
cenario de pouca ou nenhuma alfabetizacéo.

Apesar de haver diversos problemas para a organizacdo da Associacdo Quilombola
Beco dos Colodianos, alguns membros da diretoria afirmaram que, mesmo com pouca gente
se mobilizando e atuando, € preciso fazer “uma luta” pelos seus direitos. Este sentido de lutar,
para aquelas pessoas, € expresso quando ha apoio de pessoas, também de fora da comunidade,
para que as agdes da Associagdo acontecam.

Como demonstrado pelas entrevistas, existe uma visao de que somente quando houver
uma unidade na organizacdo e na reivindicacdo de seus integrantes a comunidade podera
alcancar os seus objetivos. Foi percebido que, por parte da diretoria da Associacdo de Beco
dos Colodianos, hd uma unidade na reivindicacdo e um desejo de seus integrantes em

permanecer no seu territorio e lutar por seus direitos.

3.2 Reunides das comunidades quilombolas: os agentes externos e os sentidos

sobre a mobilizacdo

No periodo de trabalho de campo participei de duas reunifes das comunidades
quilombolas, que ocorrem uma vez por més, em alternancias de comunidades. A primeira
destas reunides na qual estive presente ocorreu em janeiro de 2010, na sede da comunidade
quilombola V6 Marinha. Antes de apresentar como ocorreu esta primeira reunido, é

necessario trazer a informacéo de como o INCRA regulamenta e entende o procedimento para
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0 reconhecimento das comunidades remanescentes de quilombos.

A Resolucéo numero 20, do ano de 2005, no artigo 4°, estabelece que:

Consideram-se terras ocupadas por remanescentes das comunidades de quilombos
toda a terra utilizada para a garantia de sua reproducdo fisica, social, econdmica e
cultural, bem como as areas detentoras de recursos ambientais necessarios a
preservacdo dos seus costumes, tradicdes, cultura e lazer, englobando os espacos de
moradia e, inclusive, os espacos destinados aos cultos religiosos e os sitios que
contenham reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos (INCRA, 2005).

Sob este artigo, compreende-se como poderd ser efetuada a titulacdo das terras
demandadas pela coletividade. Entretanto, na pratica, muitas vezes, ndo é 0 que se opera.
Nesta reunido, estiveram presentes representantes do INCRA e as/os representantes das
comunidades quilombolas. Entretanto, em momento algum da reunido se falou das titulagdes
ou dos processos que ja foram encaminhados por estas comunidades quilombolas ao INCRA.
Nada foi dito também acerca dos Relatorios Socio, Historico e Antropoldgico, que as
comunidades que ainda n3o possuem, devem realizar®, ou se haveria disponibilidade do
orgdo federal em resolver a questdo destes Relatdrios.

Estavam presentes na reunido, representantes de quatro das cinco comunidades
quilombolas da regido, além de agentes da EMATER dos municipios de Palmares do Sul,
Mostardas e Tavares e dois representantes do INCRA, vindos de Porto Alegre.

A reunido foi conduzida pelos agentes estatais, sobretudo os da EMATER, que faziam
relatos sobre as reunides anteriores e demais encaminhamentos que deveriam ser seguidos. A

3 nara os representantes das Associagdes, pois

reunido parecia servir como uma ‘“‘consulta
ndo havia respostas concretas para alguns questionamentos dos quilombolas, como para o
assunto referente a uma emenda parlamentar do senador Paulo Paim, do Partido dos
Trabalhadores. Os representantes das comunidades tinham duvidas sobre o que seria realizado
com esse dinheiro da emenda e como seria feita a distribuigcdo para as comunidades da regiao.

Em determinado momento, um dos agentes da EMATER informou que a verba sobre a
qual estavam discutindo naquela ocasido tinha enfrentado ‘“alguns entraves”, porque as

prefeituras municipais de Tavares e de Mostardas, por estarem em divida com a Unido, ndo

poderiam receber a verba, 0 que provocou o retorno daquele investimento a Uniéo.

33 Das comunidades representadas na reunido de janeiro de 2010, somente a comunidade Limoeiro, de Palmares
do Sul, possui Relatorio Sécio, Historico e Antropologico realizado.

34 No sentido de os/as representantes quilombolas trazerem demandas e dlvidas e 0s agentes estatais receberem
estas, mas devolveriam as respostas e encaminhamentos numa outra oportunidade.
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Naquela reunido, ficaram em segundo plano dois temas de interesse das comunidades
quilombolas: a) titulacdo das terras, que teria sido importante fazer a discusséo, aproveitando
a presenca dos funcionarios do INCRA, que por sua vez ndo mencionaram, efetivamente, em
nenhum momento, como estavam 0s processos ja encaminhados; e b) o processo que resultou
no convénio da comunidade quilombola V6 Marinha com a Caixa Econdmica Federal, para a
construcdo de casas naquela comunidade, sobre o qual as unicas informacdes obtidas com os
funcionarios do INCRA e da EMATER eram de que as comunidades deveriam juntar a
documentacao necessaria para 0 encaminhamento das demandas a Caixa Econdmica Federal.
Mas ndo foram apresentados quais 0s mecanismos que poderiam ser acessados para que as
Associacdes encaminhassem aos seus membros e demais integrantes das comunidades o que é

exigido para esta documentacao.

Figura 9: Reunido das comunidades quilombolas, ocorrida em janeiro de 2010 na sede da Associac¢éo

Quilombola V6 Marinha (foto do pesquisador).

A segunda reunido da qual participei ocorreu em 13 de maio de 2010, na comunidade
Beco dos Colodianos. A reunido foi realizada em um “galpao”, localizado no terreno de uma
das moradoras da comunidade. Nesta reunido, foram tratadas a questdo do projeto sobre as
habitacbes, j& que a comunidade Beco dos Colodianos estava organizando os documentos
para realizar o pedido; e a busca de informacdes sobre a aposentadoria rural, pois funcionarios

do INSS estariam presentes.
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Além de representantes de todas as cinco comunidades quilombolas da regido,
participaram da reunido outros agricultores e agricultoras vizinhos & comunidade, agentes da
EMATER, dois membros do IACOREQ®*®, membros do Sindicato dos Trabalhadores Rurais
de Mostardas, um representante da Prefeitura Municipal de Mostardas e, na parte da tarde,
chegaram dois funcionarios do INSS para falar dos encaminhamentos da aposentadoria rural.
O convite feito aos funcionérios do INSS partiu do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de
Mostardas. Estes funcionarios do INSS atuam na forma de atendimento mavel.

Como a reunido acontecia na comunidade Beco dos Colodianos, o primeiro a falar foi
0 presidente de sua Associacdo. O item inicial colocado na pauta desta reunido foi o convénio
com a Caixa Econdmica Federal, sobre o qual os quilombolas solicitavam informacoes, a fim

de saber quais seriam as exigéncias para efetiva-lo.

Figura 10: Reunido ocorrida em 13 de maio de 2010, no Beco dos Colodianos, em Mostardas (foto do

pesquisador).

Nestas reunides entre as comunidades quilombolas e os agentes externos existe a

35 “O Instituto de Assessoria as Comunidades Remanescentes de Quilombos (IACOREQ) nasceu da vontade
politica de militantes do movimento negro em contribuir com as comunidades rurais negras, favorecendo o
processo de inclusdo cidada dessas comunidades. De acordo com Ubirajara Toledo, coordenador juridico-
adjunto da organizagdo, os principais objetivos do IACOREQ sdo assessorar a organizacdo politica dos
quilombolas e incentivar a articulacdo entre as comunidades do estado. Sua atuacdo inclui a realizacdo de
pesquisas e intervengdes militantes”. Fonte: www.cpisp.org.br/. Acessado em 22 de setembro de 2010.
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formacédo de espagcos em que ha uma evidente explanagdo e publicizacdo de demandas, tanto
por parte dos mediadores (no caso o Sindicato dos Trabalhadores Rurais e a Associagéo
Quilombola) da comunidade como das instituicdes de Estado (EMATER, INSS, INCRA).

Nesta reunido, apds a apresentacdo das pessoas, houve a manifestacdo do
representante do IACOREQ, que foi no sentido da urgéncia em se fazer um diagndstico das
necessidades das comunidades, com base numa decisdo das proprias em realiza-lo. Além
disso, este representante abordou as elei¢es de 2010 no Brasil, falando aos presentes que,
“neste ano, tem dois projetos” e que “as demandas das comunidades transcendem a questao
das nossas [da instituicao] preferéncias partidarias”.

Na opinido deste representante, as comunidades deveriam fazer uma pauta de
reivindicacdes e perguntar aos candidatos quais as propostas de governo para as comunidades
quilombolas, lembrando que assim fizeram quando convidaram o senador Paulo Paim para
conversar, em outra oportunidade. Ele também enfatizou o processo participativo da
comunidade, chamando a atengé@o para 0 empenho coletivo quando um dos presentes destacou
a conquista do projeto habitacional da comunidade V6 Marinha ao presidente daquela
associacao.

Em detrimento da acdo individual, para o agente do IACOREQ aquilo “ndo é
conquista do Oscimar e sim da comunidade, foi uma conquista da Associacdo Comunitaria
Quilombola V6 Marinha”. O destaque que este agente da a a¢do coletiva, a comunidade como
um todo, tem o objetivo de promover a conscientizacdo do grupo, sobre a unidade quilombola
e estimular a participacdo das pessoas nas Associacoes.

Entretanto, a organizacdo politica e as formas de engajamento podem ser percebidas
como de outra ordem para aqueles quilombolas. Se, para os agentes externos, 0 modelo de
representacdo e de participacdo € voltado a construcdo coletiva, para as pessoas que
vivenciam o dia-a-dia das reivindicacGes e das demandas necessarias aos seus modos de vida,
operam-se formas diversas de participagéo.

Se compreendermos que “os movimentos sociais exigem solidariedade para agir de
forma coletiva e consistente” e que “criar ou ter acesso a identidades em torno de suas
reivindicagdes € uma maneira de fazé-lo” (TARROW, 2009:154) é por isso que, para o
representante de um movimento social, importa muito a forma coletiva de participagdo. Como
afirmou este agente, o “instituto é ligado ao Movimento Negro”.

Os agentes externos falam em nome de uma determinada forma de mobilizagéo, que
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pode ser acatada pelos quilombolas em certos momentos, mas em outros ndo sera
compreendida.

A reunido na comunidade Beco dos Colodianos ocorreu no dia 13 de maio do ano de
2010. De forma um quanto intencional, os representantes das associacdes quilombolas
escolheram esta data. As reunides daquelas comunidades sempre ocorrem uma vez por més
em cada localidade, entre os dias 10 e 15 de cada més.

Na ocasido, este representante do IACOREQ destacou que aquele dia era “um dia de
luta, de reflexdo”, remetendo-se & data historica de assinatura da Lei Aurea, em 1888, que
abolia “formalmente” a escraviddo no Brasil. Seu discurso indicava o dia 13 de Maio como
“pseudo-libertacdo” e a Aboligdo como sendo “uma pressdo econémica que levou a
libertacdo™. Na mesma fala, ele afirmou o “capitalismo como racista, segregador” e “que ndo
aconteceu indenizacdo para 0s negros”. Para ele, as comunidades precisam “ocupar 0S
espacos”. No final disse que a liberdade do dia 13 de maio “era de araque”, ou seja, que a
liberdade prevista na Lei Aurea foi somente uma invengio que “agradaria o capitalismo” e
que “hoje, as associagdes e a participacéo popular representam uma luta de brancos, negros,
indios, respeitando-se as diferencas”.

Esta intervencao traz a tona um discurso que demonstra que a organizacdo quilombola
existe como um no na rede de movimentos sociais, especificamente do Movimento Negro. A
data rememorada era de libertacdo, ao menos formal, dos escravos. Um dia de reunido politica
entre agentes externos e comunidades representaria um espaco importante de criacdo de
repertorios para a mobilizacdo, ainda porque havia, na parte representada como agentes
externos, pessoas ligadas ao Movimento Negro.

Quanto ao projeto de construcdo de casas, com apoio da Caixa Econémica Federal,
este mesmo agente informou que o projeto técnico deve ser solicitado pelas comunidades e
gue o instituto seria o responsavel técnico do projeto das habitacbes da comunidade
quilombola Vé Marinha, que estava em vias de aprovacdo. Segundo informou aquele
representante: “0 repasse da verba da Caixa é feito diretamente aos profissionais para
elaborar o projeto” e “quem faz o projeto € a Associagdo, que abre uma conta na Caixa e 0
recurso é passado para essa conta e que ha os repasses que sdo feitos para as contas de
prestaces de servico”, no caso, para o Instituto de Assessoria. Informou que o dinheiro €
repassado diretamente para os profissionais, sendo R$ 12.000 para a construcdo das

habitacbes e R$ 600,00 para cada um dos profissionais (responsavel técnico e assistente
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social) do Instituto.

A proposta do IACOREQ era que as comunidades, que ainda ndo possuiam o projeto
técnico das habitacbes e que estavam recolhendo os documentos - as comunidades de
Mostardas, Teixeiras e Beco dos Colodianos -, utilizariam 0 mesmo projeto (ja aprovado) da
comunidade V6 Marinha.

O argumento principal era de que “0 repasse de dinheiro do convénio, das habitacGes
¢ até junho, é pré-eleitoral” e que seria vantajoso para as comunidades usarem o “projeto que
jé esta pronto”. O discurso era também de que “ndo € uma imposicdo, mas pode facilitar a
questdo da realizacdo do andamento do projeto, em funcéo dos prazos”.

Mais adiante, o representante do instituto falou: “ndo quero induzir na autonomia das
comunidades... Neste projeto, é calculada toda a metragem, todo o material, dentro daquela
concepcao. A Caixa [Econdmica Federal] e o Governo Federal vdo acompanhar. E uma coisa
fechada. E um projeto em que todo o material utilizado j& esta cotado. Se as comunidades
quiserem esse modelo, posteriormente, o Instituto pode estar conversando com a prefeitura,
para firmar o convénio”.

A partir de um agradecimento de um quilombola de Casca, feito para o instituto, o
discurso do representante foi: “nOGs somos SO uma entidade de assessoria, a luta é das
comunidades, somos coadjuvantes. Emociona ter esse reconhecimento, mas 0s atores
principais sdo as comunidades”.

Conseguinte a esta fala, outro quilombola presente fala ao representante: “NOs Somos
as ferramentas para vocés trabalharem...”.

Neste ponto é que encontro conexdo ao que Goldman (2006) apresenta acerca de
utilizarmos as préaticas e as teorias nativas como guias para a nossa analise. Quando se
percebe, numa expressdo como a anterior, que as pessoas sabem do que se tratam as relacbes
de poder, amplia-se o didlogo para maiores compreensdes do que se tem como centro desta
andlise: atividades nem sempre consideradas como politicas podem conter diversos aspectos
politicos e de compreensao das relacdes de poder. Segundo a ideia deste autor, se trata de:

Reencontrar a dimensdo (micro) socioldgica da politica e a dimensdo (micro)
politica da sociologia, escapando tanto de uma ciéncia politica que da as costas para
as relagdes sociais concretas, quanto de uma sociologia que evita encarar de frente
as relacdes de poder (GOLDMAN, 2006:42).

Sob esta ideia, € possivel analisar atividades que, a principio, poderdo ser encaradas
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enquanto festividade e religiosidade, mas se voltarmos o olhar para as dimensOes
micropoliticas contidas nestas atividades é possivel compreender as reivindicacbes e as
mobilizacBes politicas dos grupos afro-brasileiros para o reconhecimento de suas identidades.

Para exemplificar este entendimento acerca das atividades culturais como atividades
reivindicatorias, apresento outro momento no qual participei, que envolvia tanto as
comunidades, quanto agentes externos em torno de outra data comemorativa para 0S grupos
negros.

No dia 22 de novembro do ano de 2009 ocorreu um encontro comemorativo ao Dia da
Consciéncia Negra (20 de Novembro) - como acontece “desde o0 ano de 2005”, conforme
referéncias de entrevistados -, promovido pelas comunidades quilombolas da regido de
Mostardas, Tavares e Palmares do Sul, em que estavam presentes representantes de diversas
entidades e pessoas ligadas ao Movimento Negro, pessoas das comunidades quilombolas da
regido, além dos agentes de Estado e da Prefeitura.

O dia 20 de novembro é considerado pelo Movimento Negro o Dia da Consciéncia
Negra e se refere ao dia da morte de Zumbi dos Palmares, lider quilombola. E tido por este
movimento social como o dia de resisténcia dos grupos negros no Brasil.

Neste encontro que participei compreendo que além da publicizacdo, na forma de dar
voz e vez aos quilombolas se expressarem e de apresentacGes das comunidades, 0os 6rgaos
estatais e as outras entidades falavam em nome da data comemorativa como marco de
democracia instituida no pais.

Este encontro das comunidades quilombolas ocorreu no saldo paroquial da Igreja
Nossa Senhora de Lourdes, na localidade de Sdo Simdo, préximo as comunidades de
Teixeiras e Beco dos Colodianos e contou com a presenca de aproximadamente duzentas
pessoas. Como a finalidade principal era a comemoracédo do Dia da Consciéncia Negra, houve
a confraternizacdo das comunidades quilombolas que lutam pelo seu reconhecimento. Apos a
abertura do encontro, houve um almocgo e, em seguida, ocorreram algumas apresentacdes de
musicos locais.

Entre estas apresentacdes, houve uma, realizada por um musico negro da cidade de
Porto Alegre, conhecido como “Mestre Chico”, que havia sido convidado para apresentar-se
la e que havia levado alguns tambores. Esse musico juntou alguns outros homens que
participam dos “Ensaios de Promessa” da regido e promoveu, junto com eles, um bom

espetaculo musical, tocando tambores e cantando algumas musicas.
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Figura 11: Almoco referente ao Dia da Consciéncia Negra, localidade de Sao Simao (foto do pesquisador,

em novembro de 2009).

Figura 12: Apresentacdo de Mestre Chico e outros tocadores de tambor no Dia da Consciéncia Negra, na
localidade de Sao Simao (foto do pesquisador, em novembro de 2009).

Na analise das reunifes e do encontro do Dia da Consciéncia Negra, constatei um
continuo nos discursos e representagdes sobre essas atividades. Havia como discussdo nestes

espacos, o sentido das comunidades quilombolas em reivindicar suas demandas e

necessidades aos poderes publicos e a busca de apoio dos 6rgdos externos para resolver suas

demandas.
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A ocorréncia de determinadas atividades que envolvem estes grupos e seus elementos
culturais (como a masica e a religiosidade), mais os aspectos da lembranca do passado de
resisténcia negra contra a escravidao podem sugerir uma outra forma de organizacéao politica.
Neste sentido, recorro a Bhabha (2007) para compreender a cultura. Segundo o autor, ela se
torna “uma pratica desconfortavel, perturbadora, de sobrevivéncia e suplementaridade — entre
a arte e a politica, o passado e o presente, 0 publico e o privado — na mesma medida em que
seu ser resplandecente ¢ um momento de prazer, esclarecimento ou libertagdo” (BHABHA,
2007:245).

Algumas pessoas ndo participam mais das atividades coletivas e, portanto, ndo se
mobilizam, por ndo querer entrar em confronto com os grandes proprietarios da regido ou
com seus patrdes, ou porque ndo acreditam nesta forma de reivindicacéo.

Entretanto, outras pessoas buscam realizar e participar de atividades de cunho cultural

ou, pensadas por essas, como “tradicional”, nas mobiliza¢des quilombolas:

Até falavam para a gente, de voltar e fazer, por exemplo, a tradi¢do, resgatar as
coisas do passado, como fogueira do S&o Jodo, 'Terno de Reis', mas a turma néo é
muito ligada nisso! Até fizemos uma fogueira, foi gravado, agora temos uma para
fazer sabado, se ndo chover. Ali na Zilda. Que ali a Zilda e a sobrinha dela séo as
pessoas mais de frente. Mas os outros sdo sossegados. A Zilda é ‘pau ferro’! Ela
tenta.

Porgue o medo que essa gente tem é 0 medo do dinheiro do rico! Eu vi que eles tém
medo. Porque tem cara que nem sabe dessa historia que a gente fez ali [contra a
usucapido] e eles tem medo que dé problema. Agora, eu ndo ligo! Ndo tenho medo!
(Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos)

E que eles tém medo e, eles trabalham e tem medo de perder servico. (Julieta, Beco
dos Colodianos)

Nas reunides, mais do que a busca pela resolucdo de uma “falta”, estdo em jogo
propostas de mediadores ou de Orgdos governamentais em confronto com demandas dos
quilombolas. Mas, a0 mesmo tempo, aparecem formas alternativas para a compreensdo da
politica, da participacgdo social e do engajamento daqueles grupos.

No encontro referente a0 Dia da Consciéncia Negra estes grupos expressam a sua
demanda pelo reconhecimento politico, baseando-se em aspectos que envolvem a cultura,
como as musicalidades, e o recurso ao tradicional para obter apoio de outros grupos em suas

lutas.
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3.3 Relacoes entre comunidade, agentes externos e o entorno

A existéncia de um confronto entre comunidade quilombola e um 6rgédo externo a ela
pode ser oriunda de propostas que ndo levam em conta, a priori, as demandas destas
comunidades, ja que sdo projetos que vém de fora e que podem resultar em desilusdes e
descrédito por parte de alguns quilombolas.

Um exemplo disto pode ser a ocorréncia do projeto “Arroz Quilombola”, proposto ¢
aplicado pela ONG Guayi no Beco dos Colodianos. Este projeto tinha como objetivo
“resgatar o arroz africano Oryza glaberrima, abordando a questdo da producdo
ecologicamente sustentavel, o consumo ético pelos proprios quilombolas e a sua
comercializacdo, gerando trabalho e renda nas comunidades de remanescentes de escravos do
Rio Grande do Sul”®. Segundo informac@es de entrevistados/as n&o se aplicou, na pratica, a
proposta do projeto naquela localidade.

Consta, no material impresso de divulgacdo do projeto, que a referida ONG iniciou o
projeto em 2005, com o patrocinio da PETROBRAS, para o plantio em “2,5 hectares nas
comunidades quilombolas: Beco dos Colodianos, Casca e Teixeiras, em Mostardas;
Capororocas, em Tavares; e Sdo Miguel dos Pretos e Rincdo dos Martimianos, em Restinga
Seca”. E indicado neste material que a “primeira safra rendeu 10 toneladas do arroz, com uma
produtividade média de 6 mil kg/ha”.

O Programa Arroz Quilombola passou a ser desenvolvido pela ONG “em parceria com
as Comunidades Quilombolas do RS, Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas,
Ndcleo de Economia Alternativa da UFRGS, Ministério do Desenvolvimento Agrario (MDA)
e PETROBRAS”.

Alguns dados fornecidos pela ONG apresentam que, para a safra de 2006 e 2007, o
objetivo era utilizar a colheita de 10.000 kg da seguinte forma: “1.200 kg para consumo
familiar; 3.500 kg para o plantio da safra 2007/2008; 5.050 kg para comercializacdo como
grio e 250 kg para divulgagio em eventos”’. Além destes dados apresentam-se, neste
documento, diversas agdes que seriam executadas como oficinas, praticas de plantio, colheita

e visitas as comunidades.

36 Retirado de www.guayi.org.br, na parte referente a “Ecologia e Agricultura”. Acesso em 23 de setembro de
2010.

37 Informagdes do Relatério de Atividades do Programa Arroz Quilombola, ONG Guayi, obtido em janeiro de
2011.
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Pela explicacdo de uma representante da ONG, o projeto ndo atuou mais na
comunidade Beco dos Colodianos, ja que “havia apenas um quilombola participando” e nao
“houve envolvimento de pessoas mais jovens”.

A alegacdo principal dos/as entrevistados/as na comunidade é que este projeto surgiu
com uma promessa, a fim de que eles plantassem a variedade de arroz vermelho, que fora
trazido de outro estado do Brasil (Paraiba). Como diz no material do projeto, haveria um
“resgate da semente de arroz quilombola (oryza glabérrima), em comunidades quilombolas,
de forma sustentéavel ecoldgica, econdmica e social*®.

Segundo as informacgdes de quilombolas, eles/elas ganhariam uma quantia em
dinheiro, no valor de “cem reais a saca de arroz”. Algumas pessoas afirmaram, no entanto,
que quem plantou “nunca recebeu o dinheiro” e que “foram levadas varias sacas de arroz,
mas sem 0 pagamento”.

O intuito da ONG, na parte dos objetivos especificos do projeto, era “promover agdes
de geracdo de renda nas comunidades quilombolas”. No trabalho de campo, constatei que ndo
ocorre mais o plantio deste tipo de arroz e nem o projeto existe mais naquelas comunidades de
Mostardas. O que se obteve de informactes de integrantes de Beco dos Colodianos € que
algumas pessoas sentiram-se “enganadas” por estes agentes externos e nao “produziram mais
0 arroz, pois ndo receberam o pagamento” e “ndo plantaram, porque viram que ndo daria
certo”.

As informacgdes que obtive com uma representante da ONG, foram que houve uma
“dificuldade de ampliar o projeto, tanto por a comunidade ndo possuir uma sede, quanto pela
ndo participagdo dos jovens”. Também foi informado que a comunidade “internamente, ndo
consumia este arroz e ndo entendia o valor nutricional do mesmo, ja que este ndo aparece na
televisdo e ndo é conhecido”. Para a integrante da ONG, este é um consumo “de uma
minoria” e que houve “apenas um agricultor quilombola que produziu o arroz” naquela
comunidade.

O discurso basico da ONG é que a comunidade “ndo entendeu o projeto”. De fato,
algumas pessoas da comunidade se viram frente a um projeto de desenvolvimento, mesmo
com a “roupagem” do participativo, do ecoldgico e do sustentdvel, que buscava implementar

uma variedade de arroz nunca antes conhecida e nem cultivada, prometendo resolver os

38 Idem, sitio www.guayi.org.br
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problemas de geracdo de renda.

Conforme apresenta Chagas (2001), a impossibilidade das comunidades quilombolas
se beneficiarem de uma politica de reconhecimento, “se colocard toda vez que projetos
desenvolvimentistas, instituicdes publicas, entidades, movimentos e saberes autorizados da
sociedade, ignorarem realidades, praticas, papéis sociais, principios e valores”, presentes em
uma forma organizativa particular (CHAGAS, 2001:229).

Neste processo no qual uma entidade que ndo é da localidade e ndo faz parte da
dindmica e dos processos sociais da coletividade, busca desenvolver um projeto, portando
préticas e saberes autorizados - como lembra a autora -, para implementar uma forma de
cultivo, consumo e comercializacdo que vem de fora, ndo pode entender 0s processos que
estdo em jogo para aqueles/as quilombolas. Houve um incentivo e uma busca por parte de
agentes desta ONG em promover a visibilidade das comunidades envolvidas e dar apoio as
mesmas®®, mas 0 mesmo 6rgdo causou ddvidas e processos de desmobilizacdo por parte de
alguns integrantes destas comunidades, por importar um determinado sentido de
desenvolvimento e inserir algo que para as comunidades ndo fazia sentido.

Outra acdo que envolveu as pessoas da comunidade quilombola com os agentes
externos foi o fato de que a Associacdo Quilombola precisou enfrentar um processo judicial
referente a uma tentativa de um vizinho em apropriar-se de uma area de terras, por
instrumento de usucapido, em aproximadamente 700 hectares, ou seja, praticamente toda a
area gque ocupa atualmente a coletividade quilombola (segundo informacdes do Sindicato dos
Trabalhadores Rurais).

A Associacdo Quilombola, junto com o Sindicato dos Trabalhadores Rurais e, com o
apoio da ONG referida anteriormente, conseguiu escrever um documento e entrega-lo ao
INCRA, ao Ministério Pablico, e a Procuradoria do Municipio de Mostardas. Uma coOpia deste
documento pode ser visualizada no anexo J desta dissertacao.

Em uma das entrevistas, foi dito pelas pessoas que, neste processo de mobilizacéo
contra 0s grandes proprietarios:

Todo negdcio tem que ser com pulso. Nés temos que levar [conseguir] aquilo ali!
(zilda, Beco dos Colodianos).

A nossa reunido foi feita aqui, eu e elas [duas associadas], numa reunidozinha
pequena, sobre aquela histéria do campo ali [tentativa de um vizinho de apropriar-

39 Como a organizagdo de excursdes para a atividade de colheita do Arroz Quilombola, em 2007, naquela regido
do estado.
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se das terras]. Mas eu assino embaixo! Eu sou o presidente, a ‘guria’ ali ndo queria.
N&o tem importancia: di-me para c&! Eu assino e entrego, ndo é problema! Tu
achas que eles vao... S6 se me matar, me atropelarem ai na estrada! Porque é o
seguinte: se é nosso, é nosso! Como a gente falou: se o cara é dono de alguma
coisa, ndo precisa estar procurando os direitos (Claudino, presidente da Associagéo,
Beco dos Colodianos).

E da gente, se a gente quer! Esta meio parado isso ai! Mas a gente tem que lutar!
(Zilda, Beco dos Colodianos).

Tem que lutar! Que eu ja disse, de brincadeira, plantando cebola: vamos tomar tudo
isso ai, que é nosso! Pois &, e essa oportunidade ainda vai chegar um dia! Eu acho
que ainda vai chegar! (Claudino, presidente da Associacdo Beco dos Colodianos).

A representacdo da Associacdo Quilombola em parceria com 0s agentes externos
provoca, de certa forma, para as pessoas da comunidade, diversas opinides e sentidos ao agir.

De alguma forma, agentes externos como a ONG “Guayi” e o IACOREQ fazem um
trabalho de intervencdo nas comunidades num determinado sentido de desenvolvimento, o
“sustentavel” e o “participativo”, com certa “carga” partidaria.

Os agentes de Estado, como a EMATER, o INCRA e a Prefeitura Municipal de
Mostardas, atuam de uma forma instrumental, conforme as exigéncias em ‘“‘atender publicos-
alvo”, gerando conformacdes para os programas de Estado que buscam “integrar” e “incluir”
estes determinados grupos sociais.

Estes agentes externos podem promover certo conhecimento sobre as comunidades
daquela regido, atraindo pessoas para conhecer estas comunidades e formando um
determinado discurso politico, mas as colocam como centro dos embates politicos partidarios
e/ou politico-eleitorais.

Desta forma, por mais que existam problemas na mobilizagdo da Associagédo
Quilombola Beco dos Colodianos, foram obtidas informacdes muito relevantes acerca dos
sentidos que as pessoas da coletividade e os envolvidos com a mesma ddo as relacdes
politicas. Ndo apenas ha uma organizacdo que se supde hierarquica e institucional naquele
contexto. Existem outras formas de fazer politica que podem estar em outros momentos,
como os festivos e religiosos.

Conforme foi relatado por alguns entrevistados, as dindmicas de mobilizacéo politica e

social para aquele grupo ainda precisam de determinadas formas especificas de organizacéo:

Para mim acho que o Sindicato [dos Trabalhadores Rurais de Mostardas] e as coisas
mostraram que era melhor, com uma Associac¢do, funcionaria melhor a nossa
comunidade, que era muito abandonada. Com a Associacdo, a gente pds mais
respeito. Hoje eles [os de fora] nos enxergam com outros olhos. Antes nds éramos la,
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umas ‘coisinhas'. Hoje nés somos mais. Hoje, eles nos tratam de uma maneira
diferente. Com mais respeito. N6s mesmos, como da Associacao, nos valorizamos,
temos uma auto-estima maior. Nos auto valorizamos. Hoje nés temos uma
Associacdo. Nés somos de uma Associacdo! Uma coisa bem diferente. Eu que
trabalho com artesanato, chego e digo: participamos de um grupo de artesanato. Eu
sou alguém. Também, nos enxergam como alguém. (Elisangela, Beco dos
Colodianos).

Levando em conta o que as/os quilombolas apresentavam acerca do seu entendimento
de politica, de identidade, de festas e de religido, compreendo que existe algo além das
demandas mais urgentes por permanéncia nos territorios, distribuicdo de terras e
investimentos estatais. Existe, de certa forma, uma relacdo entre essas dindmicas de
mobilizacdo pelo reconhecimento como quilombola e os sentidos que as pessoas expressam
acerca de sua identidade, partindo da compreenséo destas dindmicas pelo que manifestam em
outros momentos coletivos.

Ocorrem de certa forma, disputas em torno da mediacdo sobre o reconhecimento
enquanto quilombola da comunidade estudada. A interlocucéo entre a comunidade quilombola
e 0S agentes externos, no momento da segunda reunido, foi analisada da seguinte forma: por
mais que a reunido fosse “dominada” pelos agentes estatais, ela representou - para as
comunidades ali presentes, quando se afirmavam e eram identificadas pelos outros enquanto
comunidades quilombolas -, a possibilidade de ocupar um novo lugar na relacdo com o0s
vizinhos, na politica local e frente aos 6rgéos e as politicas governamentais.

Essas reunides também operam para que se criem, no proprio imaginario da
comunidade, uma categoria identitaria que se constituiu e que estabelece relacbes entre as
pessoas desta comunidade, 0s agentes externos e o entorno.

Neste sentido, ha a possibilidade de compreensdo da identidade enquanto quilombola,
apresentada nos momentos de reivindicacdo politica, das reunifes e de mobilizacdo pelo
reconhecimento, com as identidades religiosas e festivas que aquelas pessoas apresentaram

nos momentos que serdo analisados no préximo capitulo.
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4. Festividades e Religiosidade Afro-brasileira: conexoes entre
quilombolas e umbandistas

Este capitulo analisa as atividades festivas e religiosas no contexto da comunidade
quilombola Beco dos Colodianos, apontando existéncia de uma territorialidade negra naquele
contexto. Serdo analisados neste capitulo o “Ensaio de Pagamento de Promessa do Quicumbi”
e a religiosidade afro-brasileira no contexto do “Centro Umbandista Reino d'Oxum e Ogum
Beira Mar e seguidores do Sete Encruzilhadas”. Este Centro Umbandista (terreiro) tem, como
mde de santo, uma ex-moradora da comunidade Beco dos Colodianos e conta com a
participacdo de diversas pessoas desta comunidade quilombola na sua organizacdo e nas
atividades abertas ao publico.

Sobre o “Ensaio de Pagamento de Promessa”, aporto as contribuigdes da bibliografia
sobre as festividades, recorrendo a Mikhail Bakhtin [1977] para compreender estas como
expressdes de uma concepc¢do de mundo. Além disso, recorro aos estudos sobre a Congada e
sobre Rei de Congo, buscando compreender como se efetivam as festividades negras. Para
complementar esta primeira parte do capitulo, apresento as contribui¢cGes de interlocutores
sobre a pratica e as origens do “Ensaio de Promessa” na regido pesquisada.

A Festa de Exu-Barad™ sera analisada na segunda parte deste capitulo, no qual
apresento os aspectos da religiosidade afro-brasileira, o espaco e a organizacdo do Centro de
Umbanda, recorrendo tanto as explicacdes tedricas quanto aos interlocutores da pesquisa bem
como, exponho como ocorreu 0s preparativos para a festa. Na parte final do capitulo, aporto a
analise das festividades negras e dos processos de incorporacdo ocorridos naquele contexto
para explicar a compreenséo da existéncia de formas desterritorializadas** da identidade.

O desterritorializar ¢ compreendido aqui como um movimento em que “se” abandona
um territorio, como propdem Deleuze e Guattari (2007b), em que se opera uma “linha de
fuga”. “Se abandona” o contexto de invisibilizagdo daquela coletividade negra quando seus
integrantes passam a praticar algo que ndo era permitido - como sugeriram algumas

entrevistas realizadas no trabalho de campo - no passado da escraviddo, mas que, ainda assim,

40 O Exu é “o mensageiro entre 0s deuses e 0s homens, é o atuante dinamo dos bésicos elementos patronais dos
orixas, sendo o Unico conhecedor da leitura dos codigos, mensagens e designios das a¢des e fungdes dos
santos-deuses” (LODY, 2006:111).

41 Segundo Deleuze e Guattari (2007), o processo de desterritorializagdo constitui e estende o proprio territorio,
pois este ndo é separavel de coeficientes de desterritorializacéo.
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negros e negras faziam as suas festas, mantinham a sua devogdo e exercitavam as suas
préticas coletivas.

Acerca das festividades, recorro ao que Bakhtin [1977] (1987), no seu estudo sobre a
cultura popular na ldade Média, afirma. Para o autor, elas tiveram sempre um conteddo
essencial, um sentido profundo e exprimiram sempre uma concep¢do do mundo. As

festividades tém sempre uma relagdo marcada com o tempo:

As festividades (qualquer que seja o seu tipo) sdo uma forma primordial, marcante,
da civilizagdo humana. Nao é preciso considera-las nem explica-las como um
produto das condicoes e finalidades praticas do trabalho coletivo nem, interpretacéo
mais vulgar ainda, da necessidade bioldgica (fisiologica) de descanso periddico. As
festividades tiveram sempre um conteldo essencial, um sentido profundo,
exprimiram sempre uma concepcao do mundo (BAKHTIN, 1987:7).

Para o autor, as verdadeiras festas precisam de um elemento vindo de outra esfera da
vida: a do espirito e das ideias. Ou seja, a sancao da festa deve emanar dos fins superiores, do
mundo dos ideais (BAKHTIN, 1987). Para ele, a regulamentacdo e o aperfeicoamento do
trabalho coletivo, o descanso ou a trégua no trabalho “nunca chegaram a ser verdadeiras
festas”. A sangédo da festa deve emanar ndo “do mundo dos meios e condic¢des indispensaveis,
mas daquele dos fins superiores da existéncia humana, isto é, do mundo dos ideais. Sem isso,
ndo pode existir nenhum clima de festa” (BAKHTIN, 1987:7-8).

Segundo Lody (2006), acerca das festividades e outras expressividades negras, tais
como ‘“‘samba, capoeira, chula, congada, afoxé, maracatu, taieira, cucumbi, entre outras”, elas
podem ser entendidas como “expressdes da etnodanca afro e sdo maneiras de vivificar
diferentes rituais e auferir motivos e significados marcadamente ladicos e religiosos” (LODY,
2006:154).

Considerando, como Muniz Sodré [1983] (2005) apresenta, que 0S negros
desenvolviam, no passado da escraviddo, “formas paralelas de organizagdo social”, tanto de
ordem econbémica como de ordem mitica, existem formas de organizacdo de ordem
linguistica, que mantinham o “joruba como lingua ritualistica” (SODRE, 2005:90). Neste
sentido, explicando sobre o terreiro, o autor afirma que, “como se tratava de uma cultura

desterritorializada”, havia um “pretexto religioso” para constituir as associagoes:

O terreiro implica, a0 mesmo tempo, (a) um continuum cultural, isto é, a persisténcia
de uma forma de relacionamento com o real, mas reposta na Histdria e, portanto,
com elementos reformulados e transformados em relagdo ao ser posto pela ordem
mitica original, e (b) um impulso de resisténcia a ideologia dominante (SODRE,
2005:91).
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Nesta analise, busco compreender as atividades coletivas que ocorrem no interior da,
ou que possuem relagdes com a, comunidade negra, como formas paralelas de organizagéo
social, nas quais as relacdes existentes entre a festividade, a religiosidade e a politica podem
aportar uma compreensao da identidade. S&o formas paralelas porque apresentam dimensées
de outra racionalidade politica e se envolvem com sentidos que véo além da vida corrente, ou
seja, possuem momentos em que as pessoas estdo agregadas por uma finalidade maior do que
o ordinario. Esta unido pode ser efetuada em virtude de uma devocédo a alguma santa, ou aos
orixas e, até mesmo, para discutir as a¢oes politicas de reivindicacao.

Como ligacéo entre aquele sentido das festividades que Bakhtin (1987) apresenta e o
que analiso acerca da religiosidade afro-brasileira, busco reconhecer nesta pesquisa, a
existéncia de territérios negros, de acordo com o que Raquel Rolnik (1989) apresenta.
Segundo a autora, quando falamos destes territdrios, “estamos contando ndo apenas uma
historia de exclusdo, mas também de construcdo de singularidade e elaboracdo de um
repertorio comum” (ROLNIK, 1989:30).

Para compreender se uma atividade coletiva pode ser afirmada como manifestacao de
territorialidade, apresento o que Anjos (2008b) afirma. Para ele, acerca da territorialidade
negra, “o espago fisico é a consequéncia da existéncia do grupo” (ANJOS, 2008hb:175).

O territdrio, como sugerem Anjos e Leitdo (2009), é “um modo peculiar de expressdo
do cosmo: um espaco de relacBes que se apresenta sob um modo especifico de particdo das
entidades que o compdem” (ANJOS; LEITAO, 2009:15).

Uma expressdo festivo-religiosa, que envolve as coletividades negras da regido onde
se localiza a comunidade Beco dos Colodianos pode ser analisada a partir da categoria de
territorio. O “Ensaio de Promessa” relaciona aspectos que podem ser percebidos como
territorialidade.

Deste modo, compreendo que o territdrio negro se estende e percorre a regido
pesquisada, quando ocorre esta expressividade festivo-religiosa nas coletividades
quilombolas. Como pratica sempre lembrada pelos negros mais idosos da regido, o “Ensaio”
ganha um aspecto de identidade no contexto atual, de reivindicagcdo quilombola, mas que nédo
deixa de ter, para as pessoas que o realizam, o aspecto tradicional.

Estas festas que ocorrem nas coletividades negras (o Ensaio de Promessa, os Ternos de
Reis, as festas do Dia da Consciéncia Negra), possuem algo que exprime uma concepcao de

mundo. Em sua base se encontram as concepg¢des de tempo (cdsmico, bioldgico e historico)
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que permitiram, no passado, aos individuos escravizados, sentirem-se seres dignos. Ainda
hoje, estas atividades festivas e religiosas possuem essas concepcdes de tempo e vida.

Estas festividades podem ser compreendidas como projetos de vida, que exprimem
uma concepcao do mundo, como lembra Bakhtin (1987) e relacionam-se estritamente com a
questdo da identidade, j& que os inumeros valores expressos nas atividades coletivas
transferem para cada ser do grupo, desde o comeco da vida, uma identidade grupal.

A ocorréncia do Ensaio de Promessa, como as Festas que ocorrem no Centro
Umbandista, operam como formas de territério existencial, conforme proposto por Goldman
(2006) - no contexto de pesquisa com os grupos afro-culturais em Ilhéus, na Bahia. A partir da
leitura que esse autor faz de Deleuze e Guattari, ele apresenta que o territério existencial € o
resultado de investimentos criativos que podem estar articulados a bases espaciais, mas
também “a uma infinidade de outras relagdes (ndo apenas étnicas, como de filiagdo, de
alianga, geracionais, etc.)”.

Para o autor, a “africanidade” que se costuma invocar para definir os investimentos

criativos,

N3o diz respeito a uma Africa real, imaginaria ou simbélica, no sentido usual desses
termos, mas a uma experiéncia existencial na qual “Africa” funciona como um
“ritornelo” - “um refrdo que, incessantemente acionado, traca um territorio e [...] se
desenvolve em motivos territoriais, em paisagens territoriais” (Deleuze; Guattari,
1980: 397), criando territorios existenciais e erguendo barreiras contra as forgas do
caos... (GOLDMAN, 2006:139-140).

Ocorre, no contexto desta pesquisa, uma infinidade de outras relagbes - como a
filiacdo e as aliancas entre as comunidades quilombolas na regido -, e também a referéncia de
identidade que algumas pessoas invocaram com a ancestralidade africana, remetendo o
pertencimento geracional a Africa. Este pertencimento, esta referéncia, opera como um refréo,
como um ritornelo.

O Ensaio de Promessa e a religiosidade afro-brasileira, marcadamente presente na
regido pesquisada, podem ser analisados como processos em que se desterritorializa os
espacos, as consciéncias e os pertencimentos locais e, também, se desterritorializa a prépria

concepcao de identidade.
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4.1 O “Ensaio de Pagamento de Promessa”: territorialidade expressa na

devocdao a Nossa Senhora do Rosario

No Ensaio, a gente reza é para Nossa Senhora do Rosario (Zilda, Beco dos
Colodianos).

Para a compreensdo desta atividade festivo-religiosa, recorro a algumas pesquisas,
tanto sobre o “Ensaio” como também sobre outras expressoes culturais semelhantes a ele para
depois apresentar as origens e os sentidos desta festividade para negros e negras da regido
pesquisada.

Segundo Leite (2004), quando estudou o “Ensaio” no contexto da comunidade
quilombola de Casca, situada na mesma regido que Beco dos Colodianos, esta atividade
constitui-se em “uma das expressdes da religiosidade e sociabilidade, lembrancas frequentes
entre os mais velhos”. A autora indica que o “Ensaio de Promessa” pode estar “associado a
diversas situacdes cotidianas, desde pedidos 'de graca' relacionados com a natureza até
aspectos diversos da vida, como situa¢des de crise, conflitos” (LEITE, 2004:170-171).

Segundo a antropdloga Janaina Lobo (2010), que pesquisou a mesma expressao
cultural, mas no contexto das comunidades quilombolas de Tavares, o “Ensaio” ¢ “uma forma
coreografico-musical que combina canto antifonal (solo-coro) e instrumentos de percussio. E
performatizado apenas por homens, em situagdo de pagamento de promessa”. Segundo Lobo
(2010), esta atividade dura cerca de “doze a quatorze horas, em agradecimento a Nossa
Senhora do Rosario”, mas também “é apresentado, como denominam, em versdo condensada,
com duracao de vinte minutos, em situacdes de grande visibilidade politica e social” (LOBO,
2010:19).

O “Ensaio de Pagamento de Promessa” pode ser compreendido como uma das
expressdes do territorio étnico da regido e, além disso, como uma forma de congregacéo,
como relatado por algumas pessoas: “nossa tradicdo 14 é o Terno de Reis e 0 Ensaio de
Quicumbi”. A atividade também pode ser compreendida como uma forma de reunido, um
encontro entre parentes e amigos distantes.

Segundo Anjos e Leitdo (2009) afirmam acerca do Ensaio, “ao percorrerem o territorio
entoando 'cantos de reza', os quilombolas tracam dimensdes cosmograficas no territorio”. Para
0s autores, o Ensaio desenha uma geografia, “codifica os caminhos para o retorno 'a casa'

daqueles cuja memdria se vincula estritamente a expatriacdo como evento historico decisivo”.
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A identidade diasporica ndo se reconstitui sem ritornelos, sem refrdes, que permitem
a reterritorializa¢éo, a tentativa de, pelo som, reconstituir o sentido de natalidade.
Como praticas atuais ou como rememoracdes, 0s quilombolas demarcam uma
alteridade étnica no interior do catolicismo popular e demandam um territ6rio
cultural de autonomia. Pela expressividade festiva, 0s quilombolas se reconduzem a
condicdo de sujeitos de uma historia e resgatam uma historia de opressdo, inserindo
nela uma dimensdo divina, ali onde se imaginaria um sujeito desumanizado
(ANJOS; LEITAO, 2009:17).

Uma atividade, descrita como Congada, possui elementos semelhantes ao do “Ensaio”,
segundo informacdes obtidas tanto no trabalho de campo como também na bibliografia. A
congada é apresentada como uma incorporacéo da tradi¢do de coroacéo a festividade de cultos
a padroeiras religiosas protetoras dos negros, em especial Nossa Senhora do Rosério e Séo
Benedito.

Marco Antonio Mello (1994), que estudou o contexto das festividades dos escravos em
Pelotas, afirma que os “cucumbis” eram “grupos de negros com uma identidade religiosa e
étnica comum que se mantiveram e manipularam as tradi¢des das congadas” (MELLO,
1994:82).

Kazadi wa Mukuna (2006) apresenta que, na regido do alto Congo, durante a
cerimbnia conhecida pelo nome kikumbi, é entoada uma cancdo para o0 pretendente
(MUKUNA, 2006). Nas narrativas que obtive e, como uma das formas de apresentacdo do
nome caracteristico do Ensaio de Promessa, encontra-se o termo “Quicumbi”. Isso procede a
uma possivel ligacdo desta atividade, encontrada no Brasil, com esta que expde Mukuna
(2006), embora no contexto africano.

Pelas referéncias dos integrantes da comunidade quilombola, afirmo que essa
festividade pode ter se originado no continente africano e trazida ao Brasil, na didspora, pelos
grupos bantos. Isso também pode ter ocorrido com a celebracdo do Rei do Congo, realizada
em diversos locais do pais.

Segundo Marina de Mello ¢ Souza (2007), no continente africano, “na regidao do rio
Congo, viviam e vivem povos que chamamos bantos, que tem uma origem comum, falam
linguas semelhantes, e suas religides e maneiras de se organizar sdo parecidas” (SOUZA,
2007:21).

Para a autora, a congada seria 0 momento em que o rito, “que relembra o tempo mitico
do principio, o ato primordial da transformacdo do caos em cosmos pela criacdo divina, a

passagem do indiferenciado para o diferenciado” ocorreria. Assim, “o mito, comemorado pela
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festa, seria 0 modelo exemplar que da sentido a realidade” (SOUZA, 2006:307).

Brand&o (1985) apresenta, no trabalho sobre as festas de rei de congo no interior de
Goiés, que as festas, nas comunidades negras rurais, podem promover um sentido de trocas de
servigos e de relacBes entre as pessoas que participam das mesmas, sejam as pessoas que
investem em dinheiro, as pessoas que exercem controle, que realizam trabalhos em troca de
bens e outras pessoas que s&o, ainda, homenageadas ou produzem homenagens (BRANDAO,
1985).

Levando em conta 0s aspectos que envolvem a dancga, concordo com o que apresenta

Sodré (1988), acerca da danca do escravo:

A danca é um jogo de descentramento, uma reelaboragdo simbdlica do espago.
Considere-se a danca do escravo. Movimentando-se, no espaco do senhor, ele deixa
momentaneamente de se perceber como puro escravo e refaz o espago circundante
nos termos de uma outra orientacdo, que tem a ver com um sistema simbélico
diferente do manejado pelo senhor e que rompe limites fixados pela territorializacéo
dominante (SODRE, 1988:123).

A efetivacdo do Ensaio de Promessa supde, além da motivacdo de devotos e devotas
ao pagamento de promessa a Nossa Senhora do Rosario, “santa dos negros”, uma
rememoracdo do ato primordial, da festa, da religiosidade, da congregacdo da propria
coletividade e colocava em xeque as relacdes escravocratas e as preconceituosas que estdo
ainda presentes, desde o passado.

Esta atividade festivo-religiosa fomenta a criacdo de uma identidade, que é orientada
pelo passado. Ao mesmo tempo, ela é constantemente ressignificada. Seguindo a ideia de
Souza (2006), a identidade coletiva é sustentada, portanto, pela lembranca dos acontecimentos
fundadores da histéria do grupo ou da comunidade, sejam reais ou miticos, antigos ou criados
recentemente, mas que sdo aceitos como base da histéria comum pelas pessoas de

determinado lugar.

4.1.1 Origens e os sentidos do “Ensaio de Promessa” na regiao de Mostardas

“Sao Benedito é santinho preto,
Ele fala na boca e ronca no peito.
Arué, arué, um santinho preto,
Ele fala na boca e ronca no peito”.

(“Sambinha de S&o Benedito”, cantado por Orlando, Rei do Congo de Mostardas)
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Sobre a origem do “Ensaio”, apresento as contribui¢fes obtidas em entrevista com 0
“Rei de Congo do Ensaio de Promessa”. Ele conta que esta atividade festivo-religiosa, na
regido do litoral do estado do Rio Grande do Sul, contempla a participacdo de integrantes de
cinco coletividades negras que atualmente se reivindicam como quilombolas. Quando

perguntado sobre como comegou o “Ensaio”, ele respondeu que:

E o seguinte: a minha mée era filha de 'sarava' e meu pai era 'guia’ com o falecido
Manduca, de Tavares. E era ‘guia’ com Maximiliano, no 'Rincdo’. Mas eram longe
as casas. Depois formou uma turma nos 'Teixeiras'. Tem a 'Casca’, mas era tudo a
cavalo, era dificil. Foi formando, depois vai passando para o outro. Eu, por
exemplo, com oito anos, quando meu pai morreu, o falecido Manduca veio aqui me
buscar, pediu @ mde que ele queria fazer uma homenagem para o velho. Eu fui a
garupa. Botaram-me no meio [do grupo] e eu dancei toda a noite no meio dos dois
‘guias’ ali. E o que eles ndo me ensinaram 14, a mae me ensinou, era filha de
'saravd’. A gente aprendeu assim, sempre, e meus irmaos também (Orlando, Rei do
Congo, Mostardas).

Num sentido de devogdo, de “obrigacdo” a uma santa, o “Ensaio” é pensado, pelas
pessoas que o realizam e que nele participam, também como forma de cura. Nas palavras do
Rei de Congo é contada um pouco da origem e do sentido que ha, desde o passado da

escraviddo, para a execugao do “Ensaio”:

Aqui iniciou o Ensaio em 1720. Os negros, para se curarem, faziam o 'Ensaio’, mas
no meio de um mato, acendiam fogo e os brancos ndo queriam, porque era batuque.
Depois comecaram a adoecer, porque doutor ndo existia aqui e nem meio de ir,
porque a gente ia a Porto Alegre de carreta. Entdo, quando vieram os agorianos, em
1750, eles comecaram a adoecer e liberaram os negros para cantar dentro de casal
Porque eles também queriam se curar.

Existia uma capelinha, ndo se sabe se era aqui ou la para o 'Bacupari' [Palmares do
Sul], ou no 'Norte' [S8o José do Norte]. Eu desconfio que fosse aqui, 'Passo dos
Carreteiros', que eles paravam aqui, para dar folego para os bois para seguir para
Porto Alegre e buscar mercadorias. Entdo, apareceu essa santa [Nossa Senhora].
Aqueles ‘sim senhor’ [senhores de escravos] poderosos mandaram buscar a santa no
mar. A santa ndo veio. Eles, fazendo pouco caso, enfeitaram um negrinho, bem
enfeitadinho e mandaram-no buscar a santa. Chegou |4, ele deu a méo para a santa
e a santa veio com o negrinho. Teve trés dias ali nessa capelinha e depois sumiu. E
ela, de certo, ja deu o dom para ele [negrinho] vir cantando isso e ele veio cantando
um 'Ensaio’ com ela pela mdo. Deu o dom para fazer a reza. Entdo, os negros,
quando foram ficando velhos e ruins, ndo tinha doutor e eles faziam promessa para
aquela santa. Para se curar e se curavam. Os negros, para fazerem, irem cantando
0 'Ensaio’, eles cantavam no meio do mato, faziam fogo, escondido dos 'sim senhor".
Ent8o vieram 0s acorianos para ca e comegaram a adoecer e eles libertaram para
eles [negros] cantar dentro de casa e comegaram a se curar. Entdo, assim se tornou
0 'Ensaio’. S6 que é sé o preto [que faz o Ensaio] (Orlando, Rei do Congo,
Mostardas).

Sendo uma atividade dancada somente pelos negros, a relacdo entre esses com 0s
grandes proprietarios da regido, para a realizacdo do “Ensaio”, permaneceu conforme o

passado: a promessa feita pelos brancos a Nossa Senhora do Rosario, “protetora dos negros”,
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era paga pelos negros:

Os brancos inventavam um 'Ensaio’ e tinham que chamar [os negros], porque o
'Ensaio’ s6 é feito pela raca negra! Tanto para cantar, como para dangar e 0S
brancos chamavam nos galpfes, nos pavilhfes deles 14, mas eles s6 davam as
despesas da festa, mas quem fazia mesmo eram o0s negros. Os brancos so
participavam. Branco ndo podia dangar naquilo ali! Eles faziam aquilo, tipo uma
promessa para crianca ('Zé' Altair, Beco dos Colodianos).

O pagamento, como sugerido por Lody (2006), em contexto de pesquisa com as
atividades do candomblé, ndo esta condicionado ao mecanismo monetério de pagar algo, mas
a devocao e também a necessidade de aceitacao no grupo.

Um exemplo da lembranca de organizacao social e de referéncia ao passado pode ser
percebido pelo que as pessoas contavam sobre o “Ensaio” que ocorria na comunidade de Beco

dos Colodianos:

‘Ensaio do Quicumbi', é como a gente chama (Zilda, Beco dos Colodianos).

Porque 0 'Quicumbi'? N&o sei se vocés ja ouviram falar em 'Macambique'. E
idéntico ao 'Ensaio’. Até tem as festas, € em outubro a festa ali em Osério. E estava
o rei, que é o 'Rei de Congo'. No 'Magambique' também tem isso. E o 'Rei de Congo'
nos 'Ensaios' é o Orlando.

Eu estava falando, é a Nossa Senhora do Rosario e canta para o Sdo Benedito.
Todos os santinhos pretos. A Nossa Senhora do Rosario, que é a santa dos pretos
(Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos).

A Nossa Senhora do Rosario é dos negros (Zilda, Beco dos Colodianos).

Basta ver que até as festas de Nossa Senhora do Rosério, em Mostardas, eram dos
negros (Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos).

No “Ensaio de Pagamento de Promessa” ha o carater de promessa a uma santa OU a um
santo, no qual um mito fundador deste ritual se remete ao passado da escraviddo, o que
conforma um ritornelo. O mito ¢ refletido e compreendido pelas pessoas devotas ao “Ensaio”,
que se envolvem na pratica do mesmo e que participam ouvindo e vendo aquela danca e,
portanto, relembram das suas origens, da sua condi¢do social e da sua resisténcia enquanto
grupo negro que fora historicamente explorado. A repeticdo de cantos e dangas que ocorre na
manifestacdo do “Ensaio de Pagamento de Promessa” sugere uma das formas de expresséo da
identidade negra encontradas na regido.

Conforme o Rei do Congo expde:

A mae, no 'Ensaio’, era 'juiza da vara' e papai era '‘Mestre'. S6 que, quando eu tinha
nove anos, meu papai morreu. Os velhos [amigos do pai dele] vieram me buscar
aqui para cantar 14 em Tavares e a mae ndo queria deixar, mas os velhos queriam
fazer homenagem para o meu pai, me levaram e, desde ali, eu continuei. Antes
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disso, eu tinha 8 anos e as festas aqui saiam para fora, para tirar esmola, e
cantava-se 'Folias', mas crianca ficava 1&4 de longe e ndo podia chegar perto. E
depois aqueles negros velhos falavam: ‘canta fulano, tu cantas melhor do que eu'.
'Nao'. 'Canta beltrano, tu cantas melhor do que eu'. 'Ndo."' O falecido Davi morava
la e o Claudionor [também]. Eram os maiores cantores. Inventaram de fazer uma
surpresa para esses outros negros velhos. E passaram quinze dias sé me ensinando
a 'Folia’. Foi numa 'saida de bandeira’, o velho me levou. Agarradinho pela mao,
porque crianca ndo podia chegar ali. E entdo comecaram, naquela coisa, quando:
‘canta fulano, tu canta melhor do que nés...". 'Nao, eu ndo canto. Entdo canta o meu
netinho.' E eu abri o 'bico’ e ficaram todos de boca aberta que eu cantei igual aos
velhos! Mas é que eles tinham me ensinado de ‘sacanagem'. Desde esse dia, passei a
cantar. Mas depois terminou aquelas festas, aquelas coisas. A 'Folia’ s6 eu que sei.
Quando eu ia treinar outros, foi que me deu o derrame...

[Em casa] se nos estavamos parados, pegavamos o tambor, que a mée sempre tinha
um tamborzinho, a mée era tamboreira. Quando os filhos se reuniam, a gente
cantava quase toda a noite, e ela foi me ensinando tudo. Papai sabia, mas um pouco
(Orlando, Rei do Congo, Mostardas).

As historias acerca do “Ensaio de Promessa”, contadas pelo Rei do Congo, ganham
um novo aspecto para a compreensdo da identidade quilombola. Esta historia sobre o Ensaio,
néo deixa de ter como aspecto principal o sentido de tradicéo:

Teve [0 Ensaio] em 'Teixeiras', no dia da 'Consciéncia Negra', ano passado. Mas
estava bonito, 'tché'! Teve o 'Terno de Reis', apresentado pelos 'Colodianos' e o
‘Ensaio’ por 'Casca’ (Claudino, presidente Associacdo Beco dos Colodianos).

Mas aquele la da 'Casca’ é um 'Terno' diferente, aquela voz, aquele ritmo. Numa
festa Ia, dos quilombos la na 'Casca’, eles se apresentaram. Levaram a caixinha da
Nossa Senhora (Julieta, Beco dos Colodianos).

Segundo a mae de santo, no passado, ocorriam na comunidade “Ensaios”, “Tergos” e

outras promessas e festividades:

O 'Ensaio’, 14 na m&e mesmo, acho que eles fizeram trés, na casa da mae fizeram
trés 'Ensaios'. Fazer aquelas promessas, como eles dizem. Num eu ja era casada. E
no outro eu era solteira.

A festa de Nossa Senhora de Lourdes, que é ali na 'faixa’ [estrada], mas |4 mesmo na
comunidade, ndo sei, € dificil. A ndo ser essas coisas, esses 'Ternos', teve 'Sdo Jodo',
'Sdo Pedro’, serenatas, essas coisas. Mas festa mesmo, agora que eles estdo
comecgando a fazer essas festas, almogos, essas coisas dos quilombolas. Antes nédo
faziam. No meu tempo, ndo. E nem no tempo da mée, eu acho. Porque a mée nunca
falou. No tempo da mée, eram aqueles 'Tercos' em casa, ndo era missa, era terco.
Entravam aquelas pessoas mais antigas, aquelas 'beatas’, que eles chamavam,
faziam 'Terco'. Para chover, quando o tempo estava muito seco para plantar,
aquelas promessas delas, mas ndo assim, de comunidade assim, ela nunca falou
(Irma, mée de santo, Mostardas).

Falando sobre o fato de o Ensaio se remeter a uma promessa, no sentido de ser uma
“crenga”, o Rei do Congo expde que hoje,

Perdeu-se aquela religiosidade que se tinha antigamente. Um Ensaio juntava muito
mais gente que um baile. S6 que o Ensaio é uma promessa muito pesada. As vezes,
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uma pessoa tem uma promessa e termina ndo pagando. E aquela santa, eu acho
que, sobre isso eu ndo sei, sou leigo nessas coisas, mas ela da com a volta. Um
exemplo: o pai do Osmar fez uma promessa e depois a mée dele, era velhinha, nédo
dormia mais de noite. Por causa desse Ensaio. Eles tiveram que pagar. E a velha
passou tranquila, ela durou um 'lote’ de anos e nunca mais 'banzeou’ com nada. Que
isso tem uma forca. Como, eu néo sei explicar, mas tem! (Orlando, Rei do Congo,
Mostardas).

No momento em que ocorre 0 Ensaio ha o reencontro também com uma tradi¢do, com
0 passado e com a ancestralidade negra para aquelas pessoas.

As atividades coletivas das comunidades, como as festas, por exemplo, sdo
desenvolvidas e recriadas pelas memarias das pessoas envolvidas nestas praticas. Este sentido

de reviver o passado estd contido no que apresenta o Rei do Congo:

Nés temos as cantigas, que se nds fizermos um Ensaio em cada noite, nds temos
cantigas para cantar trés noites sem repetir elas. E que, com o tempo, a gente vai
esquecendo. Por exemplo, eu tenho dificuldade para cantar uma cantiga, daqui a
pouco, bate o tambor, um repique no tambor, canto umas dez, doze, vem tudo na
mente. A gente diz cantado, mas no fundo, ndo é cantado, isso é uma reza! Uma
reza cantada, mas é uma reza!

Tem um sambinha, 'puladinho’, que a gente chama. Tem o ‘puladinho’, depois tem a
marcha. Entdo primeiro canta-se a marcha e depois o 'puladinho':

E vai Santa Maria no céu,
E vai Santa Maria no céu,
Com seu Rosario na mao,
Vai rezando pelo céu.
(Orlando, Rei do Congo, Mostardas)*.

Além disso, o Rei do Congo relatou que a mae dele “lavava roupa para um padre” e
que, no passado, havia “duas igrejas”. Ele explica que, “duas igrejas € o modo de dizer. Tinha
uma, mais velha, atras e outra nova, na frente”. Segundo ele, aquela igreja velha era o local
onde “morriam muitos escravos e indios”, pois como “eles ficavam velhos, eles ganharam a
[igreja] de tras e ali morreram sentados, uns quantos”. Acompanhando a mae quando esta

realizava seu trabalho de lavar roupas na igreja da cidade, ele explica que:

la junto, era crianca e 14 encontrei um livro e peguei aquele livro para ler, eu ja
entendia um pouquinho. O livro era escrito de caneta, ndo destas de hoje, aquelas
de pena. Entdo ali é que eu aprendi como é que iniciou as coisas [do Ensaio de
Promessa]. Mas ndo aprendi muita coisa, pois era crianca. Depois, trocou de padre
e 0 outro padre pegou aquele livro, achou que era essas coisas, esses negocio de
sessdo [afro-religiosa] e ‘consumiu’ com o livro! (Orlando, Rei do Congo,
Mostardas).

42 Os grifos sdo para ressaltar a ligacdo que vejo entre o tambor e essas pessoas. Na entrevista com Orlando, ele
me mostrou uma fotografia dele com outro homem idoso que estava com um tambor e, a partir desta
fotografia, Orlando passou a trazer alguns cantos que ndo se lembrava antes de me mostrar a foto. Ele mesmo
reparou isso dizendo: “foi s ver a foto, que me lembrei”. Esta foto pode ser visualizada no anexo F.
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Figura 13: O Rei do Congo, Orlando,
no Ensaio de Promessa realizado na
colheita do Arroz Quilombola, na
comunidade de Casca, em 2007. Foto
gentilmente cedida pela pesquisadora

Josiane Wedig.

A partir desta explicagdo do Rei do Congo pode-se inferir que ha uma constante busca
ao passado por aquelas pessoas que participam do Ensaio de Promessa, trazendo a tona a
ligagdo com a ancestralidade. O fato que ele conta, de um padre “consumir’” com o livro sobre
0 Ensaio, entra em conex&o ao que outras pessoas tambeém mencionaram acerca da proibigéo,
pela Igreja, da atividade do Ensaio no municipio de Mostardas até a poucos anos. O Ensaio,
segundo contaram, era proibido pela Igreja do municipio, pois era considerado como
“batuque” pelos padres e outros sacerdotes catolicos.

Na tentativa de explicar o nome e a funcdo de um Rei do Congo, recorro ao que
Elizabeth Kiddy (2008) apresenta em um estudo historiografico sobre esses Reis no Brasil:

Os reis do congo desempenham um papel importante em festejos com nomes
distintos como congados, congadas, congos, cucumbis, maracatus, mogambiques e
quilombos que ocorreram de norte a sul do pais.

Os reis do Congo simbolicamente ligam afrobrasileiros as estruturas politicas
africanas e aos seus antepassados africanos e pretos velhos. Essa relacdo com um
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passado relembrado forja uma identidade compartilhada por membros da
comunidade, definindo, aprofundando e fortalecendo seus vinculos uns com o0s
outros e com sua ancestralidade (KIDDY, 2008:165-166).

Existe uma forte relacdo com o passado na comunidade pesquisada que expde 0
Ensaio como heranga cultural. Estas atividades que eram remetidas as coroagfes de Rainhas
de Angola e de Reis do Congo ou a uma promessa a santa padroeira dos negros sugerem uma
forma especifica de agradecimento por uma conquista.

O “Ensaio”, conforme um dos entrevistados, tinha também o carater de uma reuniao,

no passado:

E era um trogo muito bom, para quem queria festa. Tinha bebida, tinha chimarré&o,
tinha café, faziam aquelas dancas. Aquelas dancas eram diferentes de bailes, fazia
aquela promessa. Naquelas 'datas’, as pessoas tinham poucos encontros, mais
distantes, porque ficavam mais s6 nas chacaras e ndo tinham muito contato uns com
os outros. Nao € que nem hoje, que o 'cara’ pega um énibus ali, se embolam tudo, o
‘cara’ vem 14 da 'Casca’. Naquele tempo, nem conheciam a 'Casca’. Era mais um
meio de se reunir. Era um meio de buscar aquela gente, a maior parte. Mais era
isso: buscar aquela gente para uma reunido, para ter aquela coisa, eles faziam mais
para isso. Tinha esse sentido, o 'Ensaio’. Queriam prometer e dai fazia o 'Ensaio’,
faziam doce, churrasco. Porque naquelas ‘'datas’, as pessoas, a dois, trés
quilémetros, ndo se enxergavam ('Zé' Altair, Beco dos Colodianos).

Relacionando estes elementos do Ensaio de Promessa ao processo de reconhecimento
das coletividades negras da regido, como “remanescentes quilombolas”, posso inferir o que ja
foi indicado anteriormente acerca de territorio. Sendo entendido como um sentido expresso,
em que a coletividade negra utiliza de expressdes proprias para se apresentar enquanto
coletividade quilombola, este territorio perpassa por diversos espacos, significacbes e

identidades.
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Figura 14: Ensaio de Promessa realizado na atividade de colheita do Arroz Quilombola, na comunidade

de Casca, em 2007. Foto gentilmente cedida pela pesquisadora Josiane Wedig*.

A celebracdo do Ensaio de Promessa constroi elos de um intenso contato entre as
coletividades negras daquela regido estudada, que se mantém a partir da continuidade desta
atividade. Se o Ensaio pode ser compreendido como uma forma de expressividade de
territorio, é preciso suscitar a discussdo de que aquele territério negro ndo se define somente
ao espaco geogréafico, mas também é definido no momento de apresentacdo e de efetivagdo do
Ensaio, que pode ocorrer em uma das localidades da regido, mas que, no entanto, supfe a
presenca de muitas pessoas de diversas localidades, compreensdes e identidades.

Conforme apresentam Deleuze e Guattari (2007a), o territorio € um ato, que afeta 0s
meios e os ritmos. Segundo os autores, o territorio “lanca mao de todos os meios, pega um
pedago deles, agarra-os”. O territorio “comporta em si mesmo um meio exterior, um meio
interior, um intermediario, um anexado” (DELEUZE; GUATTARI, 2007a:121).

O ritmo expresso no Ensaio de Promessa (0 som, a musica, a danca, a lembranca, o
momento) reterritorializa a coletividade negra na regido pesquisada e desterritorializa uma
tradicdo - como a expressdao do municipio em que a coletividade negra esta inserida - que
invisibiliza a cultura negra e valoriza a cultura “agoriana”. Este ritmo retraduz, para aquelas
pessoas, um retorno ao passado, trazendo 0s cantos e as dancas que tiveram origem num
contexto escravista na regido.

Este retorno ao passado, que é invocado nos cantos, pode ser compreendido na esteira

43 Esta pesquisadora participou da atividade de colheita do Arroz Quilombola no ano de 2007.
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do que apresentam Deleuze e Guattari (2007a), acerca do ritornelo. Segundo estes autores, “o
ritornelo é o ritmo e a melodia territorializados, porque tornados expressivos — e tornados
expressivos porque territorializantes”. Ha, portanto, “um automovimento das qualidades
expressivas. A expressividade ndo se reduz aos efeitos imediatos de um impulso que
desencadeia uma ag¢do num meio” e, estas qualidades expressivas, “encontram uma
objetividade no territério que elas tragam” (DELEUZE; GUATTARI, 2007a:124).
Identificando as possiveis ligagdes entre o “Ensaio de Promessa” com as atividades do
Centro Umbandista, compreendi que, para as pessoas envolvidas em ambas as atividades
existe uma referéncia acerca das origens do Ensaio com a religiosidade afro-brasileira.

Segundo a mae de santo do Centro Umbandista, o “Ensaio de Promessa™:

E uma parte do Batuque! Ele é lindo! Tem uma parte que ele, realmente, é uma roda
de Batuque! Porque a minha terreira aqui, a gente faz terreira normal, mas depois
a gente faz a roda. A roda, o guia. O guia é um espirito! E um espirito de luz! O
guia é um espirito de luz! Tu vés que o guia tem que estar bem doutrinado, para ele
dar um passe! Porque se tu estds comegando, ndo vai atinar em dar um passe. Te
passar um conforto, vamos supor, te passar aquela paz. Se tu estads carregado, se
estd angustiado, tu tem que sair tranquilo daqui. Se tu vens numa casa, buscar
caridade e sair mais pesado do que tu estavas, entdo... entende? Entdo, é a mesma
coisa 0 Ensaio. Eu acho lindo, lindo! Aquelas dancas sdo quase a mesma danga do
Batuque! E quase igual (Irma, mae de santo, Mostardas)™*.

Outro interlocutor, que ndo faz parte do Centro Umbandista, entende que o Ensaio:

E quase como um batuque! Que no batuque tem que cantar para chegar aquelas
entidades e o Ensaio, cantam ali também, fazem umas coisas, mas a promessa € uma
cantiga, é quase um batuque! E o mesmo que se ficasse [fizesse] com a religido
catolica, uma missa, mas, porém, é mais puxado para o lado do batuque! Um jeito
assim, de tambor e coisas... (‘Z&' Altair, Beco dos Colodianos).

Este mesmo interlocutor referiu que, a ocorréncia dos “Ensaios”, no passado, era tida
como “um meio de se reunir. De buscar aquela gente para uma reunido, para ter aquela
coisa, um pouco eles faziam mais para isso”.

Ja, as referéncias que apresentei do Rei do Congo indicam, de certa forma, essa
ligagdo com a umbanda (“minha mae era filha de ‘saravd'”).

Afirmo que, além das ocorréncias do “Ensaio”, em que havia o sentido de religiéo,

havia o sentido de reunido. Estes dois sentidos do Ensaio podem ser compreendidos como

44 Os grifos sdo o entendimento que indico sobre a ligacdo entre o Ensaio de Promessa e a religiosidade afro-
brasileira. A mie de santo expde que o “guia”, referindo-se ao guia do Ensaio de Promessa, é um “espirito de
luz”. Assim, ela remete o processo que ocorre no Ensaio com similaridade ao processo ocorrido na sua
terreira de umbanda.
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outras formas de mobilizagéo e de reivindicacéo identitaria.

Como afirma Sodré (1988), a festa destina-se “a renovar a forga”. Na danga, “que
caracteriza a festa, reatualizam-se e revivem-se o0s saberes do culto. A danga, rito e ritmo,
territorializa sacralmente o corpo do individuo, realimentando-lhe a forga cosmica” que é
entendida pelo autor como “o poder de pertencimento a uma totalidade integrada” (SODRE,
1988:124).

Segundo Anjos (2004b), “os corpos que se agregam nos rituais religiosos e profanos e
se misturam no percurso ritmado das dancas sdo corpos que se dao para 0 grupo, Sdo corpos
socializados” (ANJOS, 2004b:105).

A partir do que obtive nos primeiros contatos com a comunidade, fui descobrindo
possibilidades de relacdes entre os territorios, as identidades, a mobilizacdo politica e as
sociabilidades. Infelizmente, ndo foi possivel que, durante o trabalho de campo, eu
vivenciasse alguma apresentacdo do “Ensaio de Promessa de Quicumbi”, mas obtive
referéncias, narrativas e lembrangcas do Ensaio das pessoas da comunidade, no qual
explicaram que, para a realizagdo do “Ensaio de Promessa”, “hoje em dia” é necessario uma
“grande quantia de dinheiro”, pois a pessoa que faz a promessa, que “cumpre a obrigacéo,
fornece a alimentacdo” durante toda a noite aos dangantes e “compartilna” a mesma com
varias pessoas. Além disso, ela deve disponibilizar um espago para realizar esta atividade.

Verifiquei que para muitas pessoas da comunidade, faltam recursos financeiros para
efetivar e continuar as suas praticas festivas e religiosas no meio rural, como o “Ensaio de
Promessa”.

Compreendo que a expressdo e a ocorréncia do Ensaio de Promessa se constituem
como pratica cultural fundamental para aquela coletividade negra e esta pratica pode ser
percebida enquanto expressdo de um territorio. Algumas pessoas referiram que a ocorréncia
do Ensaio pode contribuir a mobilizacdo pelo reconhecimento como quilombola.

Essa mobilizacdo pode levar em conta os aspectos festivos e religiosos e se reflete na
possibilidade e no desejo, por parte destas pessoas, de continuidade dessas expressoes
culturais negras naqueles territorios. O “Ensaio” estabelece a emanagdo de fins superiores que
Bakhtin (1987) explica como o sentido para a realizacdo das festas. A ideia do autor pode ser
relacionada ao contexto desta pesquisa, na medida em que ela sugere uma percepgdo quanto

ao sentido de fazer a festa, que possui elementos de outras esferas, como a devogéo e a cura.
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4.2 A religiosidade afro-brasileira

Na segunda parte deste capitulo, apresento algumas contribuicdes teoricas sobre o
espaco “terreiro”, a partir de pesquisas de Lody (2006), Sodré (1988), Goldman (2009),
Corréa (1992; 1994) e Oro (2008). Os dois Ultimos apresentam aspectos sobre a religiosidade
afro-brasileira, focando suas analises na religido praticada no Rio Grande do Sul. Aporto
também os aspectos da incorporacao, o processo de iniciacdo nesta religido e o entendimento
da incorporacdo como desterritorializacao.

O segundo item desta parte trata sobre a historia, origens e a organizacdo do “Centro
Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e seguidores do Sete Encruzilhadas”. No
terceiro item, exponho como ocorreram 0s preparativos para a Festa de Exu-Bara (foco final
do capitulo), aportando as compreensdes acerca da desterritorializacdo da identidade.

Sobre os terreiros Lody (2006) afirma que, das identidades que sustentam o
patriménio afro-brasileiro, destacam-se os polos de resisténcia historica aos valores e
conhecimentos, genuinamente africanos, e outros de solucdo e reflexo afro-brasileiros. Os
terreiros de candomblé, de xangd, os tambores mina-jeje e nagd, entre outros modelos de
religido que nuclearam, além dos rituais, um lastro da cultura ao qual se incluem as linguas,
os alimentos, a musica, a danca, o0 teatro, 0 artesanato/arte e tudo o mais, pode formar e
determinar um elenco substancial de motivos e de realizacGes do ser africano no Brasil e do
ser afro-brasileiro (Lody, 2006).

Para o autor, ¢ conferido aos terreiros a “guarda, a protecdo e a manutencdo de
conjuntos expressivos das culturas africanas”. Estas culturas que, “coordenadas pelos
principios religiosos, conseguiram preservar idiomas, tecnologias, musica, danca,
gastronomia, teatro, liturgias...” (LODY, 2006:13).

Os terreiros sdo lugares onde se preservaram determinados aspectos da cultura e da
religiosidade africana e que entraram em relagdes com outros aspectos culturais surgidos no
contexto diasporico no Brasil.

Para Lody (2006), o terreiro é um local de encontros, de reunifes e onde sdo
“reativados lagos de parentesco de santo, os lacos de parentesco consanguineo” e onde se
mantém os elos “necessarios ao culto dos orixas, suas liturgias, suas festas, comidas, dancas,
musica vocal e instrumental, posturas hierarquicas, sistemas de poder” e praticas de medicina.

O terreiro ¢ o local onde “a memoria afro-brasileira ¢ aquecida através dos rituais” (LODY,
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2006:65).

Sobre a memoria afro-brasileira ser “aquecida” nos rituais do terreiro, compreendo que
0 autor se refere a possibilidade de se refazerem momentos e praticas no quais se
reapresentam afirmacdes de identidade, além das lembrancas de formas de fazer, de
organizagéo, ancestralidade e de resisténcia.

Ja Sodré (1988) afirma que o terreiro € uma “forma social negro-brasileira”. Este local
passou “a conter-Se em apenas uma casa, as vezes numa parte da casa ou em uma pequena
sala anexa a um barraco residencial” (SODRE, 1988:75). O autor sugere que o terreiro “néo
deve ser entendido como um espaco técnico”, pois este local “ndo se confina no espago
visivel”. Mesmo sendo um espago comum, agregado a residéncia, ele sacraliza-se por meio de
“rituais adequados e pela presenca de representagdes mitico-religiosas de origem negra (eguns
e orixas reelaborados: preto-velhos, caboclos, boiadeiros, exus, encantados)” ou, também
santos, de origem “branco-catélica (Sdo Jorge, Cosme e Damido, S&do Sebastido e outros)
analogicamente aproveitada” (SODRE, 1988:75).

O terreiro, segundo Sodreé (1988),

Funciona na pratica como um ‘entre-lugar' — uma zona de intersec¢do entre o
invisivel (orum) e o visivel (ai€) — habitado por principios cdsmicos (orixas) e
representacdes de ancestralidade a espera de seus ‘cavalos', isto é, de corpos que lhe
sirvam de suportes concretos (SODRE, 1988:75).

Este entre-lugar pode ser entendido como interseccdo em que se relacionam tanto
pessoas como principios cosmoldgicos. E um espaco onde se configuram representacdes e
memorias sobre a ancestralidade negra e que opera enquanto um territorio existencial.

Goldman (2009) expde que a religido afro-brasileira, no contexto de pesquisa no
candomblé da Bahia, pode ser compreendida como um conjunto “heteroclito”, mas articulado,
“de praticas e concepgoes religiosas cujas bases foram trazidas pelos escravos africanos e que,
ao longo da sua historia, incorporaram em maior ou menor grau elementos das cosmologias e
praticas indigenas”, como também, do catolicismo popular e do espiritismo de origem
europeia. Para o autor, estes elementos se transformaram na medida em que sdo combinados
(GOLDMAN, 2009:106) uns aos outros. Assim como as outras religides, a afro-brasileira é
um complexo que “contém intimeras possibilidades ou virtualidades que se atualizardo com
maior ou menor for¢a segundo as situagdes” (GOLDMAN, 2009:110).

Segundo esta ideia de que existe um complexo de inimeras possibilidades, com
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origem africana, mas que incorporou diversos elementos de cosmologias e praticas, é que
analiso a religiosidade afro-brasileira nesta pesquisa.

No contexto de uma religido “afro-rio-grandense”, recorro a Corréa (1994) para
explicar que o termo “umbanda” ¢ muito ambiguo, pois se popularizou no pais inteiro, tanto
fora como dentro das religides afro-brasileiras, como uma designagdo genérica. Conforme o
autor, “pelo menos no Rio Grande do Sul, os terreiros de Linha Cruzada (ou qualquer
denominacdo tenham nos outros lugares) sdo a grande maioria. Mas ela continua sendo
chamada de Umbanda” (CORREA, 1994:17-18). Para 0 autor, a Linha Cruzada é uma forma
afro-religiosa que “reune aspectos tanto da Umbanda como do Batuque”. Conforme indica

Corréa (1994), na Linha Cruzada,

Uma casa tipica-ideal podera dispor de: a) um conga (da Umbanda), com pretos-
velhos, caboclos e orixds-da-umbanda, no interior do templo (...) b) do Batuque, um
pejé interno e a casinha do Bar, na frente do terreiro, além do balé, dos eguns; e ¢)
um quarto com exus e pombagiras variadas, além da casinha destes, na frente, junto
a do Bard (CORREA, 1994:34).

Corréa (1994) e Oro (2008) apresentam também alguns dados relativos a pratica desta
religido no Rio Grande do Sul. Segundo eles, estimam-se a existéncia de 30.000 terreiros
espalhados em todo o estado, com maior concentracdo na regido metropolitana de Porto
Alegre (CORREA apud ORO, 2008). Com relagdo ao nimero de praticantes, o censo do
IBGE, em 2000, aponta 121.180 pessoas (ORO, 2008). Mas para Oro (2008), “paira uma
davida sobre a porcentagem obtida pelo IBGE”. “Considerando a populagdo total do Rio
Grande do Sul em 2000, de 10.187,798 pessoas, 1,6 % que apresentou o IBGE, a soma
deveria ser 163.004 e ndo 121.180 pessoas” (ORO, 2008:11). Os dados do Censo de 2010,
sobre as religides no Brasil, ainda ndo havia saido até a finaliza¢&o desta dissertagao.

Anjos (2008a) afirma que a religiosidade afro-brasileira “vem expondo outra
possibilidade de articulacdo das diferencas étnico-raciais e essa emergéncia se constitui como
uma outra cosmopolitica divergente das que até aqui informam o sentido de nacao” (ANJOS,
2008a:92). Para o autor, a religiosidade afro-brasileira apresenta uma “cosmopolitica” de
racas e, “sob a pressdo de diferenca multicultural, o Estado brasileiro esta sendo chamado a
reconhecer formal e publicamente as necessidades sociais diferenciadas de grupos
socioculturais diferenciados”, tendo que equacionar direitos grupais. Entretanto, o autor expde
que, “timidamente, o Estado brasileiro tem assumido a possibilidade de desenvolver

estratégias de redistribuicdo visando segmentos socioculturais historicamente desfavorecidos”
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(ANJOS, 2008a:94).

O que estd em jogo é compreender que existem outras formas possiveis de
mobilizacdo social que os grupos negros podem forjar nos contextos de reivindicacdo politica,
seja pelo reconhecimento como quilombolas, seja pelo reconhecimento como afro-religiosos.

No contexto pesquisado, afirmo que podem surgir reivindicacdes politicas daqueles
grupos enquanto dancantes do Ensaio de Promessa, j& que por muito tempo estas praticas
citadas - a religiosidade e as festividades afro-brasileiras -, constituiram-se como atividades
proibidas e/ou colocadas a margem pelo Estado e pela Igreja Catdlica.

Sobre a questdo da incorporacdo, Anjos (2006) sugere que ela ¢ um “ato intelectual
desterritorializante, em que o sujeito residual cede o corpo e a consciéncia a uma entidade que

ndo mais coincide com o eu’:

A diferenca é carregada para dentro do sujeito a ponto deste ndo mais poder se
suportar como tal. Diz-se que quando o exu “se ocupa” ele “encosta” a consciéncia e
passa a comandar o corpo. O sujeito tem uma percepcéo vaga ou nenhuma do que
acontece ao longo do ritual. Trata-se de uma experiéncia radical de alteridade: o
“outro”, introduzido no “mesmo”. Que essa operacio tenha a ver com
territdrio, a linguagem émica o diz na expressdo “se ocupar” — 0 santo, 0 exu, 0
caboclo “se ocupa” da pessoa, faz de seu corpo um territério no qual pode
cavalgar — o corpo é o “cavalo-de-santo”, o terreiro é o lugar de sobreposicio de
territorios. O proprio corpo esta na encruzilhada do “eu cotidiano” e das entidades
que o “ocupam” (ANJOS, 2006:21)*.

O terreiro, para este autor, passa a ser o espaco da sobreposicdo de territdrios. Esta
ideia se conecta ao que Sodré (1988) aponta para o terreiro ser o entre-lugar em que se refaz,
constantemente, os esquemas ocidentais de percepcio do espaco (SODRE, 1988).

Concordo com estes dois autores para esta definicdo de territorialidade sobre o espaco
do terreiro, compreendendo-o como auto fundag&o de um grupo em diaspora (SODRE, 1988)
e como um local que faz das racas um patriménio simbolico que contém espacos para
percursos némades e desessencializados de identidades (ANJOS, 2006).

O que ocorre nos processos da religiosidade afro-brasileira pode ser compreendido
como desterritorializacdo, ja que neles “entidades muito diferentes em seus percursos
identitarios, em determinados regimes de enunciacdo ganham gradientes de percepcdo tdo
proximos que chegam a indiscernibilidade” (ANJOS ; ORO, 2009:42).

No processo de iniciagdo nesta religido, cada pessoa tem um orixa de cabeca e um

orixa de corpo. Anjos (2006) afirma que a personalidade da pessoa guarda caracteristicas que

45 A parte grifada por mim se conecta ao que abordarei mais adiante neste capitulo: o processo de identidade e
desterritorializagdo ocorrido na Festa de Exu-Bara.
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sdo atribuidas a seu orixa de cabeca e,

O processo de iniciacdo é concebido como um renascimento em que a pessoa e 0 seu
orixa de cabeca irdo crescer e adquirir a maturidade religiosa. Os contornos desse
processo de crescimento marcam a pessoa em constituicdo e o orixa que se vai
formando no mesmo processo. O orixa de cabega aprende, ¢ ‘“reensinado”,
“domesticado”, acostumado ao ritmo da casa.

O orixa e a pessoa se formam num mesmo processo “a iniciagdo”. Nas obrigacdes
subsequentes, as duas entidades “a pessoa e o orixa” se fortalecem mutuamente
(ANJOS, 2006:76-78).

Neste trabalho, busco identificar como ocorre este processo da incorporagdo e como
estas manifestacbes podem contribuir para o contexto de discussdo sobre a identidade,
estabelecendo um nexo a experiéncia radical de alteridade (ANJOS, 2006) que ocorre no
processo da incorporacédo, levando em conta as conceituacfes da religiosidade afro-brasileira
sobre as relagOes entre pessoas e deuses.

No contexto pesquisado, as atividades do Centro de Umbanda e 0s processos de
incorporacdo, ampliaram a compreensdo de uma construcdo de identidade. A partir da
abordagem tedrica sobre a desterritorializacdo, afirmo que é possivel operar esta categoria
qguando analisamos 0s processos de sobreposicdo de identidades que ocorrem no ato da

incorporacao.

4.2.1 O Centro Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e seguidores do

Sete Encruzilhadas

Este centro afro-religioso esta estabelecido dentro da residéncia da mée de santo, no
municipio de Mostardas. O espago onde acontecem os rituais religiosos localiza-se em uma
peca anexa a formacdo original da construcdo. Como Sodré (1988) explica, o espaco afro-
religioso se realiza em uma parte da residéncia ou em uma parte anexa.

Sobre a estrutura do Centro Umbandista, a mée de santo apresenta que o quartinho de
santo ¢ “0 quartinho onde fazemos os trabalhos. A gente 'arria’ os trabalhos”. Neste local ¢é
onde ocorre a iniciacdo das pessoas na religido. Elas devem permanecer ali por um periodo de
tempo.

Contando como iniciou o Centro, a mae de santo afirma que:

O Centro eu comecei assim: para mim foi uma experiéncia que peguei na vida.
Tinha a minha filha mais velha, morava 14 com a mée [na localidade de Beco dos
Colodianos], la fora. Minha primeira filha nasceu la. E a minha filha comegou a ter
uns problemas. Ndo dormia. No tempo dos antigos isso era bruxaria. Era bruxa!
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Aquela coisa toda. E eu ndo conseguia e a 'guria’ chorava a noite toda. Dormia de
dia e chorava a noite toda. Tinha aquele costume de virar a camiseta, porque
trocava o dia pela noite... E foi e dai tinha uma casa de religido aqui em Mostardas,
que eu estava 14 fora [Beco dos Colodianos] ainda. E trouxe a menina para benzer!
Ai a senhora [da casa de religido] disse: “Nao, que eu tinha que seguir na religido,
porque era para ajudar a minha filha”, aquela coisa toda e fui entrando e me
entrosando e fui gostando. Esta senhora, que ndo mora mais aqui, mora agora em
Bagé, me disse: “ndo, tu tem dom de religido. Para tu arrumar tua vida, ter uma
vida estavel, segue na religido.” Fui entrando. Esta senhora me deu uma forga.
Comecei numa peca pequeninha, na casa dela, numa 'pecinha’ e comecei a atender
o0 pessoal, fazer caridade. Aqui, até hoje, o que eu faco é caridade! Eu s6 cobro
quando ¢é trabalho. Benzedura eu ndo cobro nada. Me chamam qualquer hora para
atender uma crianca, uma pessoa, eu saio, é caridade. Se quiser me dar uma coisa,
eu aceito. Mas eu ndo cobro benzedura. Sé trabalho eu cobro. (Irma, mée de santo,
Mostardas).

O Centro existe ha trinta anos ¢ “vem pessoas da comunidade quilombola Beco dos
Colodianos” para participar das festas e outras atividades. Outras duas pessoas, uma delas que

faz parte da “corrente” do Centro, afirmam que a organiza¢ao do mesmo ¢ a seguinte:

Quando tem as festas todos ajudam. Fazemos as festas de Sdo Jorge, dos Preto-
Velhos, que é dia treze de maio, agora vai fazer-se a de Exu, depois tem da Oxum,
da Irma. Ela tem uma filha [de sangue] também que trabalha la. Essa [terreira] da
Irma é a da linha branca, ndo é a do batuque. Primeiro € a branca e depois é, tudo
numa noite s, a de Exu. S&o trés linhas. Eu sou da linha branca, mas ndo estou
pronta (Zilda, Beco dos Colodianos).

Mas que eu sei, nds faziamos o trabalho de 'cabeca’ (Claudino, presidente
Associacdo Beco dos Colodianos).

Faz! Depois que ja esta pronto, tem que fazer o trabalho de cabega (Zilda, Beco dos
Colodianos).

[Isto] é deitado no chéo, dias, no quartinho... (Claudino, presidente Associacao
Beco dos Colodianos).

Outra integrante da corrente refere-se que:

Ela [Irma] conseguiu fazer [o Centro]. Que era uma casinha ‘pequenininha’,
‘ruinzinha’. Os filhos da corrente ajudaram e ela fez ali.

Eu sempre a acompanhei, sempre fomos unidas. Nas horas ruins e nas horas boas,
ela sempre esta junto! Eu j& desenvolvi um pouco. Eu ja trabalho.

Tem duas linhas, como diz os antigos, tem a linha branca e tem a linha pesada, que
dai tem os Exus. E a linha branca é com os santos. Ela [Irma] mesmo, trabalha com
a mae Oxum. Oxum é a Nossa Senhora do Rosario. Eu trabalho com Ogum. Numa
parte, depois na outra, com Bara.

Tem gente da corrente [que €] la de fora [Beco dos Colodianos]: A Neusa, a Zilda...
(Orlanda, artesd, Mostardas).

Sobre cada pessoa possuir um orixa, Anjos (2008a) indica que:

Cada filho de xangb tem o seu xangd singular, e mesmo que dois filhos de santo
sejam filhos deste xang6 especificado como xangd abomi, ou xangd aganju trata-se
para cada um de uma intensidade diferente. Crianca, adulto ou velho, cada
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'passagem’' ndo é apenas uma fase de uma linearidade mitoldgica. E o orixa
singularizado num momento. Um mesmo nome — xangd — percorrendo diversas
'passagens’, se singularizando numa multiplicidade de passagens. E nesse sentido
que o ritual afro-brasileiro ndo é apenas uma pratica, mas também uma filosofia da
identidade (ANJOS, 2008a:85).

Entretanto, é possivel uma pessoa “trabalhar” em uma “linha” com um orixa e na
outra com outro. Este orixa € singularizado em varias passagens (velho, crianga). Ele percorre
varias intensidades diferentes.

Sobre a estrutura fisica, na frente do Centro, ha duas “casinhas”. Durante o “serdo”,
integrantes do Centro disseram que eram 0s espacos onde estavam os orixas “Exu, Bara Lodé
e Ogum-Avagad”. A primeira casinha®® se localiza préximo ao portdo de entrada da casa, no

patio frontal da mesma. A outra esta mais préxima da porta que da acesso ao saldo do Centro.

Figura 15: A primeira das “casinhas” existentes na

frente do Centro Umbandista em Mostardas. Foto

tirada antes de comecar o sacrificio ao orixa Bara-
Lodé. Julho de 2010.

46 O que me foi referido como “casinha” entendo que seja o que Lody (2003) apresenta sobre a “Casa de Exu”,
no seu “Dicionario de arte sacra & técnicas afro-brasileiras”: “Nos terreiros, proximo aos portdes, porteiras,
entradas, portas ou inicios dos terrenos, quartinhas, &rvores, ferros assentados ou casinholas, casas
miniaturizadas ou mesmo outras de tamanhos convencionais, sinalizam que ali estd e mora Exu — orixa
interpretado primordialmente como o guardido, dono da porta, cdo de guarda, dono dos caminhos, 0
inaugurador por exceléncia (...) poderdo ser pintadas interna ou externamente de vermelho e preto ou ainda
ostentar um simbolo indicador do orixa Exu” (LODY, 2003:124).
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A explicagdo émica “estd 0 Exu” pode ser referida a ideia de territorio quando estas
pessoas afirmam que os seres cosmoldgicos ocupam lugares (e também pessoas) e que estes
espacos sdo acionados em determinados rituais no qual se operam relacdes em que os fiéis se
dirigem aos espacos ocupados pelos orixas.

Por isso que, mais do que realizar o sacrificio aos orixas, este ato supde que o0 seja

realizado no local onde habitam os mesmos.

Figura 16: A segunda casinha no momento dos sacrificios para “o povo da rua”, no segundo dia do serio.

Julho de 2010.

: Figura 17: A esquerda, “gruta” situada no

Conga onde se localizam as imagens da orixa

Oxum e do orix4d Ogum, conforme explicou a

mée de santo Irma. Foto do pesquisador, maio
de 2010.
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Figura 18: A direita, o0 Conga com as imagens de
orixas, santos catélicos, quartinha e imagem do
caboclo “Sete Encruzilhada4 ” (esquerda, cCOm COpo
d'agua). Foto do pesquisador, em maio de 2010.

O “conga” ¢ o local onde se expdem diversas imagens de santos catolicos e de orixas,
como também de outras figuras (caboclos, indigenas e ciganos).

Sobre a realizacdo de alguns rituais, em 13 de maio, dia em que ocorreu uma das
reunides das comunidades quilombolas, a méde de santo contou que ela faria uma

“homenagem” aos “preto-velhos”:

Eu faco para o povo [pessoas] um docinho no dia 13 de Maio para o Preto Velho.
Vou fazer dia 15, porque vai ter [reunido das comunidades quilombolas] la na Tia
Zilda, entdo vai ser dia 15, que é no sabado, mas o dia dele mesmo é 13 de maio.
Vou fazer uma festinha para os negros. Eu preparo um feijao mexido, um bolo
bonito, a farofa. Deixo tudo no quarto de santo. Boto uma ‘toalhinha’ no chao, boto
tudo exposto ali, arrumadinho. Ai, chegam 0s negros, os preto-velhos, os africanos,
chegam os que trabalham, quem ndo trabalha fica olhando na volta, tem o
tamboreiro. Depois que 0s negros chegam, a gente serve 0s negros ali, 0s santos.
Quem quer comer come, quem ndo quer, depois que termina a gente serve, todo
mundo que esti aqui, ganha uma ‘ofertinha’, come e bebe. Um refrigerante, uma
cerveja. Quem gosta de uma 'cervejinha' a gente tem, para oferecer, depois dos
trabalhos. Se ndo, 'refri' com bolo. Quinta [dia 13 de maio], eu vou fazer na mata.
As minhas oferendas eu levo para a mata. Porque o dia mesmo é treze. A tia Zilda ja
ndo vem porque tem o evento [reunido] na casa dela. Entdo ela vem no dia quinze.
Eu sei que vem todo mundo do meu povo (Irma, mae de santo, Mostardas).

Estas referéncias sobre os aspectos cosmoldgicos contribuem ao entendimento acerca
da constituicdo da identidade neste contexto pesquisado. Compreendo que existem, assim
como nas referéncias sobre o Ensaio de Promessa, varias referéncias tanto a origem africana
destas atividades como também ao contexto diasporico e de escravidao.

Acerca da organizacgéo das atividades no terreiro, uma entrevistada indica que:

Todos trabalham juntos [no Centro]. A gente forma uma corrente. Cada santo puxa

47 Sobre a imagem do indigena apresento que, conforme Sodré (1988), o indio é, para o terreiro, “o dono
original da terra brasileira e, através daquela inscricdo simbdlica, é reverenciado do mesmo modo que 0s
antepassados ilustres da comunidade negra, os Eguns. O préprio culto do caboclo, apesar de toda a sua
simbologia indigena, ¢ uma reelaboragdo nacional do culto negro aos ancestrais” (SODRE, 1988:57).
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e cada um tem seu guia. Na hora de trabalhar, todos trabalham juntos. Se tu vai 1&
te benzer, vai te benzer comigo. Se eu achar que aquilo ndo é para mim, eu passo
para outro, para a chefe. Pois tem a chefe e os filhos da chefe que trabalham.
Porque tem uns que trabalham e outros estdo somente se desenvolvendo. Estédo
incorporados, mas ndo falam. Eles ndo falam porque tem que dar o 'axé de fala'.
Dando o axé de fala, ai sim. Tem uma forca... Se estd com um problema, se esta com
uma doenca, eles falam (Orlanda, artesd, Mostardas).

Corrente é 0 grupo de pessoas que fazem as atividades do Centro, que organizam o
mesmo e que trabalham durante as atividades festivas e nos preparativos. Duas pessoas

entrevistadas explicaram que a pessoa € da corrente quando tem:

O protetor. Cada um [da corrente] pega algum [protetor, orixa]. Um € Ogum, outro é
Oxum... (Zilda, Beco dos Colodianos).

A corrente é o seguinte: depende do ponto [tocado no tambor e cantado] que o ‘cara
pegar'... O 'cara' toca o ponto de Ogum, depois toca o ponto de Oxum... e de
Pombagira. Entdo quer dizer que, naquelas 'alturas’, se era o 'cavalo' do ‘cara’, o
‘cara’ pegou ali! [incorpora] (Claudino, presidente da Associagdo Beco dos
Colodianos).

Pega [incorpora] e sai girando. Somente isso, ndo esta pronto, ndo trabalha. O que
esta pronto, ja sai e sai conversando, tem que conversar, dizer qual é o protetor dele
[qual é o orixd] (Zilda, Beco dos Colodianos).

A corrente possui, aproximadamente, 12 integrantes. Na festa e nos dois dias de serdo
que vivenciei, eram praticamente as mulheres que faziam as atividades rituais, tanto as de
imolacdo dos animais que foram oferecidos aos orixds, bem como as dangas. As
incorporagdes ocorreram somente com as mulheres. Os homens integrantes do Centro
participavam como tamboreiros. Na festa, eram trés homens, que se revezavam nos atabaques

&% No serdo,

e um quarto homem - casado com a mae de santo do Centro -, que tocava 0 ag
na primeira noite, ndo havia tamboreiros, mas estava presente um homem que trazia 0s
animais que iriam para o sacrificio e 0 esposo da mée de santo, que auxiliavam as mulheres
no ritual da matanca, tocando as sinetas e cantando as musicas.

Da comunidade quilombola Beco dos Colodianos, além da méde de santo, havia no
serdo, mais trés mulheres oriundas desta coletividade e que fazem parte da corrente deste

Centro. Além disso, outras pessoas que moram atualmente na comunidade participam das

48 Por conversa telefonica com a mée de santo, dias antes do serdo, me ofereci para contribuir com algo para a
festa de Exu-Bara e ela me pediu que eu comprasse um agé, que € um instrumento de percussao idiéfono,
formado por uma cabaca (crescentia cujete), recoberta por rede de fios recebendo bulzios, sementes entre
outros materiais (LODY, 2003). Este, no caso, era recoberto por contas das cores vermelho e verde, conforme
Irma me pediu, respeitando as cores do orixa Ogum, que é um dos orixas que rege o Centro do qual ela é
chefe. Agé também é conhecido por “Afoxé”, segundo Lody (2003:64).
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atividades que o Centro realiza, como as festas ¢ os dias de “terreira™*®.

Este centro de religido afro-brasileira pode ser referido como um local onde ocorrem
atividades que unem diversas pessoas ao sentimento de pertencimento a um grupo, a uma
forma organizacional que estabelece vinculos entre fiéis e deuses, no caso, entre “filho(a) de
santo” e orixas.

Este processo de participacdo forja, também, vinculos internos ao grupo, como o fato
de 0 mesmo ser organizado e mantido pelas pessoas que, além do parentesco de santo,
possuem parentesco sanguineo.

O espaco do terreiro, no contexto pesquisado, é o local onde as pessoas poderdo se
encontrar e estabelecer relacbes ndo s6 com seus parentes e amigos/as. Também, elas podem
encontrar ali, apoio espiritual, a cura de doencas, conselhos, acesso a medicina nao

convencional, entre outros elementos.

4.2.2 Organizac¢ao do serao

Neste item, apresento como ocorreram as duas noites de serdo das quais participei,
referentes aos preparativos da Festa de Exu-Bara. Recorro a Corréa (1994) para explicar que €
na matanca (ou serdo), “ceriménia a que t€ém acesso apenas as pessoas da casa”, que “os
acutas® sdo retirados de suas prateleiras e colocados ao chdo. Neles serdo imolados 0s
animais, o que corresponde a 'alimentar' o orixd4” (CORREA, 1994:29). Em outro trabalho
(CORREA, 1992), o autor afirma que “a imolagio dos animais segue a ordem mitica dos
orixas, que se inicia pelo Bara Lodé, sendo feita a noite” (CORREA, 1992:108).

O primeiro serdo comecou por volta das 19 horas. Os dois primeiros sacrificios
ocorreram na casinha proxima ao portdo do Centro. Apds, as pessoas se dirigiram para um
local proximo ao portdo, onde ha uma espécie de buraco, “onde os orixds comem”. Cada

orixa recebe um galo, no caso de orixa macho ou, uma galinha, no caso de orix4 fémea. Cada

49 Dia de “terreira” significa, segundo o que me informou Irma, um dia que ha “atendimento de pessoas”, tanto
as que buscam “conselhos” como para quem vai participar e ter contato com os orixas. Neste dia, as pessoas
recebem benzeduras, indicacGes de procedimentos para a salde ou cura de doengas, apoio espiritual,
conselhos e demais ensinamentos junto aos orixds e pessoas da “corrente”.

50 Segundo Anjos (2008a), o “acutd ndo remete para um poder que do além se faz representar num mediador
simbdlico. O acutd — esta pedra sagrada aqui e agora — j& carrega de imediato a totalidade do ser da
divindade. Esta pedra sagrada, aqui e agora, ¢ o xangd, o ogum, a lemanja” (ANJOS, 2008a:89). Neste
contexto, 0s acutas eram todas as representacdes que haviam dos orixas naquele lugar, que foram retirados do
conga e colocados dentro de vasilhas de plastico para receber o sangue dos animais que foram sacrificados.



130

animal imolado segue também a cor dos orixds. Por exemplo, para a orixa Oxum, foi
sacrificada uma galinha de cor amarela. Na imolacdo é que o sangue do animal escorre pelas
imagens e demais objetos caracteristicos de cada orixd. No caso de Ogum, ha pequenas
espadas de metal dentro de uma bacia, junto a outros vasinhos pintados nas cores do orixa
(verde e vermelha). No momento em que ofereciam o sangue e o animal para cada orixa, séo
cantados pontos caracteristicos ao som de sinetas.

As pessoas seguem um processo ritual para essas matancas, pois segundo informaram:
“tem as matancas dos santos e tem as matancas dos Exus. Que a [matanca] dos santos é num

dia e a dos Exus, € no outro dia. Ndo pode misturar”.

Figura 20: Inicio do serdo no Centro Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e seguidores do Sete
Encruzilhadas, 28/07/2010. Foto do pesquisador™.

51 Nesta foto podemos ver os atabaques deitados num sofa. A mulher que esta no centro da foto é a mée de
santo que Irma menciona, em uma de suas falas, que é da cidade de Rio Grande.
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Figura 21: Estatuetas e outros objetos onde sera despejado o sangue das aves. Foto do pesquisador,
28/07/2010.

Segundo uma das interlocutoras “cada um [orixa] tem a sua comida. Tu pedes uma
forca para o Xangd, tem uma comida chamada Amala> e entéo, para o bem, tem um Amala,
que se faz com banana e um monte de coisas e ele é [feito] na gamela. A gente faz tipo um
mingau, mas leva [contém] carne e bota ali [na oferenda] e pede [para o orixa] o que quer”.

Para a religiosidade afro-brasileira o orixa também come. Ele se alimenta, tanto do
sangue do animal, como também da carne. Remetendo esta ideia do “comer”, compreendo
que se pode fazer conexdo com a territorialidade expressa nestas formas: o orixa se
alimentaria, também, de um espaco a percorrer.

Na figura nimero 21, é possivel ver as estatuetas dos santos, que aparecem ainda sem
0 sangue dos animais. A cada orixd que se oferecia o alimento, era entoado um canto
caracteristico, chamado de “ponto”.

A explicacdo de uma pessoa, sobre as caracteristicas de alguns orixas e também sobre

a caracterizacdo entre 0s orixas e os santos catolicos, é referida da seguinte forma:

Ogum é o Sao Jorge. Mas s6 que cada Ogum tem um nome: tem o Ogum Beira-mar,
0 Ogum-negé, mas todos sdo de S&o Jorge.

52 Sobre o Amala, Lody (2003) apresenta que “ainda no Batuque do Rio Grande do Sul o amala de Xangd
adquire conotagdes especiais, sendo um alimento formado por folha-de-mostarda, carne bovina, azeite-de-
dendé e pirdo de farinha de mandioca. O alimento é colocado preferencialmente em gamelas redondas e
alguidares, sendo acrescidas seis bananas do tipo caturra (...). O termo amala também designa alimentos
rituais das divindades afro-brasileiras. Prato comum no Candomblé, no Xangd e no Batuque. BA, RJ, SE, PE,
RS” (LODY, 2003:38).
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Os guias é como nds chamamos: A mae Oxum, por exemplo, que é a da chefe da
terreira, é a Nossa Senhora do Rosério. E cada um tem um nome. Tem Ogum de lei,
que é o da lei. Se tu queres alguma coisa com a lei, pede para ele evitar. E tem 0
Xangd, que é o Sdo Jodo Batista. O Xangb do livro pode prestar a atencdo que tem
um santinho sentado com um livro assim aberto. Aquele ali é o Xangd do livro, da
justica. Todas as coisas que tu queres com a justica, com as leis, tu pedes para ele.

A umbanda ndo impede a religido catélica, é a mesma coisa. Porque ndo impede
das pessoas irem na [igreja] catolica, por que os crentes [evangélicos] ndo vao a
catélica. N6s nao impedimos. Sé que na religido [umbanda], a Oxum para nos é a
Oxum e para a catolica é a Nossa Senhora do Rosario. A lemanja é aquela da praia
e é a Nossa Senhora dos Navegantes. Entdo é somente isso: troca como se fosse um
‘apelido’ (Orlanda, artesd, Mostardas).

Neste sentido o processo em que se operam as atividades religiosas afro-brasileiras
oferece um entendimento de que ndo ha, como na religido catolica, por exemplo, um
“mediador” entre o devoto e o Deus, mas sim um contato mais proximo, mais direto entre o
Deus e seu devoto.

Para a religido afro, o orixa estd no seu fiel. O fiel estabelece o contato com o seu
Deus num processo em que o Ultimo pode conectar-se com o primeiro no dia-a-dia, nas suas
relacGes sociais e pode ser sentido e se expressar durante alguma atividade ritual, como a
festa. Cada pessoa, sendo iniciada na religido ou ndo, tem 0 seu orixa.

Na segunda noite de serdo foram feitos sacrificios de galos e galinhas, mas desta vez,
foram feitos para o que chamaram de “outra linha” ou, conforme disseram no primeiro dia de
serao, “amanhd a gente mata para o povo da rua”. A explicagdo foi: “primeiro tem a linha
branca. Que é Ogum, é lemanja, o Xangd, a Mae Jurema... e a outra [linha] ja séo os Exus e
é diferente. Tem o Exu-Bara, Tranca-rua das Almas... e tem as Pombagiras, que atuam do
outro lado, dos Exus. E mais forte aquilo ali”.

Corréa (1992), ao descrever o orixa Bara e o orixd Ogum, afirma que o “Baré ¢ o dono
dos caminhos e dos ‘cruzeiros' (encruzilhadas), simbolizando o movimento. No Rio Grande
do Sul, hd uma relagdo ndo muito clara entre o Bara e o Exu”. J4 Ogum, “é o santo da guerra,
do ferro e das artes manuais” (CORREA, 1992:179-181).

Anjos (2006) afirma que, nesta cosmologia,

O exu situa-se no comego de todo o processo de agenciamento da subjetividade
afro-brasileira. Qualquer ritual afro-brasileiro tem seu inicio com um pedido ao exu
para que abra os caminhos. Para os tedricos do candomblé, o exu é o trikster, o
transportador da energia vital, aquele que faz a intermediacdo entre as divindades e
0s homens (ANJOS, 2006:17).

Segundo o autor, para “aquele que cruza as trés linhas, a encruzilhada pertence ao exu
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— na gira; ao bara — na nacdo; e ao Ogum, como orixa, como caboclo, como exu. A questdo
fundamental aqui € o jogo com as diferengas”. Em lugar de identidade definitiva e precisa, a
“linha cruzada apresenta uma multiplicidade para um nome-intensidade em metamorfose”
(ANJOS, 2006:18).

Na segunda noite, havia o tamboreiro que ficou tocando durante o seréo.
Diferentemente do primeiro serdo, este ocorreu maior parte do tempo na rua, em frente as
casinhas, onde elas chamam o “povo da rua”. Neste processo, chegaram alguns Exus e

algumas Pombagiras naquele terreiro:

O serdo percorreu o0s espagos da casa e da rua onde se localiza o terreiro, pelos
canticos e pelos toques de tambor, passando por uma série de pontos para diferentes
Exus, Pombagiras, para o “povo da rua” e para o “povo cigano” conforme me
relataram. Durante este processo, notei que trés mulheres estavam incorporadas,
uma delas identifiquei como sendo um Exu (Trecho do diério de campo, Dia 29 de
julho de 2010).

Este serdo teve uma duracdo maior que o primeiro. Nestes processos de incorporagédo
que ocorreram durante os dois dias de serdo e na festa que abordarei em seguida, compreendo
a identidade sendo perpassada pelo processo de possesséo.

Foi relatado, por algumas pessoas que no “dia dos Exus, tem o tambor”. Ha uma
grande influéncia dos instrumentos musicais e todo o cuidado que se tem na religiosidade
afro-brasileira com os objetos, principalmente com os instrumentos que sdo utilizados nos
seus rituais. O tambor comega a ser tocado sempre depois que a mae de santo “puxa” uma
cangdo e o tamboreiro acompanha o canto até o final de cada “ponto”. O toque do tambor
geralmente se intensifica na segunda frase da musica. Para a mde de santo do Centro

Umbandista, o tamboreiro “tem que ser mais especificado, que saiba 'puxar’ as rezas”.

Figura 22: O tamboreiro no momento
do serdo. Foto do pesquisador, em 29 de il
julho de 2010 .
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Encontro relacdo aqui entre o tambor utilizado neste processo da religiosidade afro-
brasileira, com a utilizagdo deste instrumento na festividade do “Ensaio de Pagamento de
Promessa”, na qual o tambor também ¢ o instrumento principal. Este instrumento opera como
um elo entre os festeiros e os devotos, no caso do Ensaio e, entre os umbandistas e orixas, no
caso da religiosidade afro-brasileira.

Isabel Botelho (2009), sobre as festas de Nossa Senhora do Roséario, apresenta que,
sendo um “elemento de origem africana”, o tambor estid “presente também nos terreiros de
candombl¢”. Para a autora, “ao som do toque, com batidas ritmicas especiais, iniciam-Se as
dancas e possessdes. Cada forma diferenciada de toque traz uma divindade especifica, e, para
cada divindade, um tipo de dan¢a” (BOTELHO, 2009:120).

Figura 23: O tambor de Orlando, Rei do Congo de Mostardas, utilizado no Ensaio de Promessa. Foto do

pesquisador, em janeiro de 2010.

Nas duas noites em que ocorreu o chamado serdo, pude analisar que ha diversos
elementos imbricados nas formas de fazer e de repasse da cultura e religiosidade afro-
brasileira que podem contribuir para o entendimento sobre a identidade. Existe, naqueles
elementos, referéncias a ancestralidade e aos aspectos cosmoldgicos que estabelecem
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repertorios para que sejam preservadas aquelas formas rituais e aquelas musicalidades, pois
elas importam no sentido de ligar os fiéis com as suas divindades.

4.2.3 “Aquele espirito da mae Oxum vem e toma aquela pessoa. E a todos”.

Festa de Exu-Bara: A identidade desterritorializada

Na parte final deste capitulo, analiso o processo das festas para a religiosidade afro-
brasileira, recorrendo aos aspectos que Bakhtin (1987) expde, sobre as celebracdes festivas
possuirem algo que ultrapassa o sentido ordinario, o sentido cotidiano da vida. Apresento
também a questdo da musica e da danca, analisadas por autores em outros contextos.

Conforme afirma Gilroy (2001), a historia e utilidade da mdsica negra,

Permitem que acompanhemos parte dos meios pelos quais a unidade entre ética e
politica tem sido reproduzida como uma forma de conhecimento popular. Esta
subcultura muitas vezes se mostra como a expressdo intuitiva de alguma esséncia
racial, mas €, na verdade, uma aquisicao histdrica elementar produzida das visceras
de um corpo alternativo de expressao cultural e politica que considera 0 mundo
criticamente do ponto de vista de sua transformacdo emancipadora (GILROY,
2001:99)

As musicas que fazem parte do processo expressivo da religiosidade afro-brasileira
podem ir além de caracteristicas essencialistas de preservacdo de uma forma especifica de
fazer musica, que fora herdada do passado. As musicas, neste contexto, que foram cantadas
pelos praticantes da religiosidade afro-brasileira, operam ligacGes entre 0 mundo visivel e o
invisivel. A musica €, junto com os instrumentos musicais e o sacrificio, o elo para ligar o0s
devotos com os deuses. Desta forma, além das musicas vocais, as dancas também operam
como expressdo do sacralizado e como territorializag&o.

Lody (2006) indica que as dangas “sdo formas expressivas de manifestar vivéncias e
situacdes de individuos, de grupos, de coletividades” e tém, “fundamentalmente, correlacdes
com festas, ciclos, festivais agrarios, devocdes religiosas”. Para o autor, “h4d um sentido de
socializag¢do no ato de dancar” (LODY, 2006:140).

Conforme apresenta Corréa (1994), as dangas “sdo a dramatiza¢ao dos mitos do grupo.
Visualizando 0s atos e caracteristicas dos orixas, a memoria ancestral € atualizada,
reforcando-se a identidade grupal, justamente fundamentada nestes mitos” (CORREA,
1994:31).

A memoria sobre aquilo que é ancestral percorre uma via que conduz a essa
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ancestralidade, formando uma identidade coletiva daquele grupo, pois inimeros aspectos
apontam que a religido afro-brasileira possui entidades que ja viveram na terra, no passado,
como por exemplo, os “pretos-velhos”, os “caboclos (Sete Encruzilhadas)”,os Exus e
Pombagiras (“Tiriri, Zé Pilintra, Maria Padilha, Maria Mulambo’’) que possuem histdricos
de vidas terrenas. Os caboclos possuem a designagdo de serem os “nativos”, os “indios”, os
ancestrais do continente americano e que se ligard ao ancestral africano, “preservado” no
pantedo religioso afro-brasileiro.

A ancestralidade passa por sucessivas geracoes, partindo de um genitor que possibilita
um percurso a geracgdo seguinte, incluindo e estabelecendo um lugar seu neste conjunto de
geracOes e recria as relacOes de sociabilidade entre os sujeitos, que se identificam por causa
desta ancestralidade comum e de um mito fundador.

Para a comunidade quilombola Beco dos Colodianos, existe a historia das pessoas que
afirmam o parentesco com a Colodiana, que foi a parteira, negra, da regido e que ganhou as
terras do seu antigo senhor. A referéncia ao passado e ao mito fundador da comunidade Beco
dos Colodianos é baseada na ancestralidade negra, assim como, no terreiro de umbanda,
existe um vinculo ancestral com um caboclo e com dois orixas.

Sobre a operacdo que decorre das dancas para a cultura negra, Anjos (2004b) afirma
que hd uma “dimensao simbolica da resisténcia ao escravismo”, que “certamente se encarnou
no corpo, num se reapropriar do corpo que fora obrigado ao trabalho. Tal reapropriacdo teve
na danga o principal meio de devolugdo do corpo a dimensdo ludica”. Além disso, “¢ essa
demonstracdo de uma resisténcia que adentra o tempo da escraviddo que ndo apenas a
memoria coletiva como discurso nos impde”, mas, sobretudo, ela ¢ “expressa como memoria
encarnada, performativa, a memoria que se faz ritual” (ANJOS, 2004b:111).

Os cantos do Ensaio de Promessa, como 0s cantos existentes na religiosidade afro-
brasileira, conformam determinadas praticas culturais negras que podem ser reconhecidas
enquanto conexao cosmologica. “Através da musica, quando o escravo se apropria do
processo de catequizagdo para ressignificar cancdes catélicas e inseri-las em uma gramatica
de culto a ancestralidade, cantar repetidamente ¢ se territorializar” (ANJOS, 2004:115).

Na festa de Exu-Bara>, primeiramente as pessoas da corrente entoaram 0s cantos e

realizaram as dancas para 0s orixas, com a luz acesa. Segundo as informacdes que obtive,

53 Fiz alguns pequenos filmes com a camera digital. Um destes videos estd gravado em um DVD, contido no
anexo G desta dissertacéo.
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quando as pessoas estdo festejando para os orixas “da linha branca”, ndo ha oferecimento de
bebidas alcoolicas.

Durante o processo inicial as pessoas dancavam e cantavam musicas caracteristicas a
cada orixd. Na Festa, ndo ha imolacbes de animais. Ha a presenca dos orixas, mas estes ndo
fazem conselhos para as pessoas neste dia de Festa. Logo, algumas pessoas que tiveram a
masica de seu orixd tocada no tambor e cantada pelas demais pessoas da corrente,
incorporaram. Os orixas comecaram a Se expressar naquelas pessoas e, a cada orixa que se
expressava, seguiam-se palmas das pessoas presentes.

Sobre a incorporacdo, duas pessoas entrevistadas disseram que, ha pessoas que
incorporam o santo, o orixa ¢ ha pessoas que s6 “giram”, pois ainda ndo possuem o “axé de
fala™:

Como uma pessoa que como eu ja iniciei, depois [que fala] eu ndo sei o que eu falei
contigo. Para mim falo, mas néo fica na minha mente (Orlanda, artesa, Mostardas).

E assim, como que para fazer as curas, se incorpora nela e ja ndo é mais ela
(Orlando, Rei de Congo, Mostardas).

E esse que é 0 'axé de fala'! Nesse 'axé', tem uns que d&o mel em fio e quente. E da
para a pessoa [incorporada] e a pessoa come e ndo se queima! Naqueles que ja
estdo 'tomados'. Se der para um que ndo esta tomado, esse se queima.

Porque ele [o santo, o orixa] vem, conversa e faz as coisas e tu nao sabes de nada.
Inclusive eu j4 fiz esse 'axé de fala' (Orlanda, artesd, Mostardas)>*.

Para as pessoas que passam pelo processo de incorporagdo e que possuem este “axé de

fala”, elas ndo se lembram o que passou durante aquele processo.

54 Orlanda nasceu na comunidade Beco dos Colodianos e é casada com Orlando, que é o chefe da Irmandade do
Ensaio de Pagamento de Promessa do Quicumbi de Mostardas. Ela tem como atividade profissional a
fabricacdo de cobertores e artigos de 1& de forma artesanal, com teares de madeira construidos por Orlando.
Ele esta muito enfermo, pois foi vitima de um AVC hé alguns anos.
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>3 Figura 24: A danca do orixa Ogum, na

primeira parte da Festa de Exu-Bara.

Foto do pesquisador, em julho de 2010.

As pessoas que incorporavam os santos/orixds, “assumiam” o carater destes. Por
exemplo, quem incorporou o orixad Ogum, orixa guerreiro, assumiu uma postura corporal de
combatente, como se empunhasse uma espada ou uma lanca. Isto foi percebido também na
segunda parte da Festa (destinada ao “povo da rua”). As pessoas que incorporavam Exus e
Pombagiras assumiam algumas caracteristicas, como as mdos em forma de garra e as
gargalhadas expressivas.

Segundo Corréa (1994), uma vez possuido pela entidade, “o cavalo comega a rodopiar
rapidamente” e, para o autor, “a possessdo se traduz por mudangas do comportamento do
possuido, que assume 0s comportamentos da entidade que o possui (CORREA, 1994:22).

No segundo momento da festa, as pessoas da corrente estavam com outro tipo de
roupa. Na primeira parte, as mulheres utilizavam cores suaves. Agora, a maioria usava um
tipo de roupa mais festivo e predominavam as cores vermelha e preta.

Na explicacdo sobre o Exu, recorro ao que Lody (2006) expde. Este orixa é a imagem
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modelar da liberdade religiosa, de uma n&o-padronizacdo de costumes, posturas e de atitudes.
Para 0 autor, 0 “signo da resisténcia marca a imagem mitica de Exu. E a submissdo ndo aceita,
é a projecdo da busca pela liberdade do negro africano”. O Exu seria entdo, segundo a
compreensdo do autor, “a presenca descompromissada com a rigidez formal e imposi¢cdo da
colonizagdo europeia” (LODY, 2006:111).

O Exu é uma marca de resisténcia que vai contra um sentido de ser pessoa e de se
fazer religido. O Exu €, no dizer de Anjos (2006), a “subversdo completa ao regime cristdo de
representacdo do sagrado”, assim como a Pombagira, que ¢ “o inverso da pureza da santa da
igreja” (ANJOS, 2006:87). A Pombagira®®, segundo referido em uma das musicas no dia da

Festa, € o “Exu mulher”.

Quando cada mulher da corrente incorporava Exu ou uma Pombagira, elas recebiam
um chapéu, um cigarro ou charuto e uma bebida alcodlica. Em clima de festa, as entidades
bebiam bastante e riam, abracavam as pessoas que participavam e uns aos outros, também
cantavam e dangavam.

Em uma tentativa de compreender o contexto de territorializacdo de um orixa analiso o

55 A Pombagira na religiosidade afro-brasileira é uma entidade que trata dos casos de amor, fazendo qualquer
tipo de unido amorosa e/ou sexual. Durante a Festa em que participei, algumas das Pombagiras falavam para
alguns casais que estavam presentes, sobretudo para os casais de jovens. Dirigiam-se para as mulheres e
diziam: “Tu toma cuidado com ele, sendo, eu o tomo de ti! Tu sabe!”.
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processo de incorporagdo da seguinte forma: no primeiro seréo, quando chegou 0 momento do
sacrificio para a orixa Oxum®®, orixa da mae de santo, ela incorpora. Ela segurou a ave que
era oferecida naquele momento e comecou a percorrer o saldo, girando o corpo. A orixa
Oxum alimentava-se ndo somente do sangue daquele animal oferecido, mas também do
espaco e percorria o territdrio.

Voltando a Festa, ja avancado da noite, chegou a hora de os Exus “receberem 0s
presentes”, que se constituiu no ato dos homens que participavam da Festa, levarem bebidas,
cigarros, charutos, rosas vermelhas para as Pombagiras e para o Exu no centro do saldo. Logo
apos, as Pombagiras dangaram com um bolo, chamado de “confeito”. Todas as Pombagiras e
0 Exu, desfilaram pelo saldo equilibrando o bolo na cabeca, com ajuda das méaos. Com 0s
tambores agitados e 0 agé, além de um canto caracteristico para esse momento, desfilaram
com o bolo.

Durante grande parte da Festa, ninguém comia ou bebia, com excecdo das mulheres da
corrente que estavam incorporadas, os tamboreiros e 0 outro homem que tocava agé que
bebiam. A comida s6 foi oferecida a todos os presentes apds o desfile com o bolo que as
Pombagiras fizeram.

Conforme Lameiras (1997), acerca do processo de sacralizagdo do alimento, “as
relagdes com o sobrenatural sdo mais um elemento constitutivo da trama de base que
compdem a sociedade, refletindo-se a experiéncia da sociedade nas formas de transacdo dos
humanos com a divindade” (LAMEIRAS, 1997:232).

Ja conforme Lody (2006), nos terreiros, “a comida ganha dimenséo valorativa, sendo
entendido o alimento do corpo e também do espirito. Comer, nos terreiros, € estabelecer
vinculos e processos de comunicagdo entre homens, deuses, antepassados € a natureza”
(LODY, 2006:89). O comer vai além da boca. E antes de tudo, se relacionar. Segundo o autor,
¢ acionar o axé, a energia e a forca fundamental e “equivale a viver, a manter, a ter, a
preservar, a iniciar, a comunicar, a reforcar memdrias individuais e coletivas. Assim, fundada
nesse principio, a vida é a grande celebragdo realizada entre os homens e seus deuses”
(LODY, 2006:93).

Mas é a partir de uma musica tocada e cantada no momento do desfile das mulheres

com o bolo, que compreendo ser possivel analisar o0 contexto desterritorializante que ocorre

56 Esta orixa esta relacionada a fertilidade, a riqueza e a sensibilidade.
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com a identidade. E possivel perceber, no processo de incorporagdo, uma
desterritorializacéo da identidade. Neste momento da danga com o “confeito” e da musica,

naquele ato, é que menciono certa concepc¢édo para a identidade. A musica dizia:

“Se ela ganhou este presente,
E porque ela é o Exu,
Se ela ganhou este presente,
E porque ela é o Exu.
Ela te agradece,
Muito obrigada na lei de Exu!”

(musica cantada durante o desfile que as Pombagiras efetuaram com um bolo na cabega, em homenagem a Exu-
Bara)>’.

Como apresenta o canto, a mulher incorpora o Exu. Ela, enquanto possuida pelo orixa,
agradece ao santo e a si mesmo. O orixa, que € 0 outro é, a0 mesmo tempo, si-mesmo. Ha, na
cosmologia afro-brasileira, orixas “machos” e “fémeas”, mas o Exu pode ser macho e fémea,
ja que muitas vezes ¢ referido como ele ou como ela. “Ela é 0 Exu”. O Exu, ou Exu-Bara, é o
primeiro orixa da hierarquia mitica, sendo conhecido como o mensageiro dos deuses. E quem
“abre os caminhos”.

Como diz outra cangdo “Ele é o Exu Mulambo”, que significaria o0 mesmo que a
Pombagira Maria Mulambo. O Exu “assume” os dois sexos, diferentemente de outros orixas
que possuirdo, essencialmente, um. Oxald, o orixa mais poderoso da hierarquia mitica, sendo,
muitas vezes, identificado com o Deus cristdo, também é um orixa sem uma definicao fixa de
Sexo.

Como apresenta Marc Augé (1999), sobre o ritual, que tem por objetivo essencial a

conjugacao e o dominio da dupla polaridade individual/coletiva, si-mesmo/outro, o Deus:

E apresentado ora como caindo de cima, ora como subindo das profundezas de seu
corpo e sempre como um ancestral longinquo fundador da filiagdo onde eles se
inscrevem, de sorte que se o si-mesmo se define pelo outro, do qual ele é
intimamente portador, o outro aparece, inversamente, como 0 modelo do si-mesmo.
Podemos dizer, indiferentemente do iniciado possuido, que ele é o0 si-mesmo e um
outro (um outro e o0 si-mesmo) ou que ele ndo € nem o Si-mesmo nem um outro: esta
linguagem em que a ambivaléncia e a ambiguidade se confundem exprime a
perfeicdo do ato ritual (AUGE, 1999:54-55).

Segundo a indicagdo de Anjos (2006), hd uma “experiéncia radical de alteridade” neste

processo da incorporacdo e isso tem a ver com o territério, j& que podemos referir a

57 Ha um pequeno filme que apresenta este momento, realizado pelo pesquisador e gravado em um DVD, no
anexo G.
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incorporacdo como “se ocupar”’. Concordando com o0 entendimento deste autor, a
desterritorializagdo ¢ “o fendmeno no qual dois territorios se sobrepdem no tempo. Um se
torna a imagem virtual do outro. A imagem-passado e a imagem-futuro coexistem num
presente que as torna indiscerniveis” (ANJOS, 2006:33).

A possessdo pode ser “analisada como um ritual desterritorializante, em que um
sujeito residual cede o corpo e a consciéncia a uma entidade que ndo mais coincide com o
eu”. E, para o autor, “o terreiro € o lugar de sobreposi¢ao de territorios” (ANJOS, 2008a:86).

Sobre essa possibilidade de dispersdo do sujeito e de um deslocamento da identidade é
que refiro, quando analiso a desterritorializacdo da identidade. O sujeito ndo estd mais em um
lugar. Os orixas e as pessoas se interconectam, se sobrepdem num processo indiscernivel.

As proprias concepcOes que as pessoas do contexto pesquisado ddo aos orixas
perpassam por este sentido da desterritorializacdo. Como apresentei nas narrativas, as pessoas
indicam que quando estdo possuidas, elas falam “mas n&o fica na minha mente”. Também
relataram que, “para fazer as curas, se incorpora nela [0 orixa] e ja ndo € mais ela”. Para

elas, “[o santo, o orixa] vem, conversa e faz as coisas e tu ndo sabes de nada”.

Figura 26: Seu Sete (Jalba, vestida nas cores verde e vermelha, incorporada como caboclo Sete

Encruzilhadas). Foto do pesquisador em 31 de julho de 2010.

A concepcdo acerca do devir, conforme Deleuze e Guattari (2007a) indicam, também
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pode contribuir ao entendimento de uma desterritorializacdo da identidade. Para os autores, ha
devires ndo humanos que extravasam por todos os lados os estratos antropomorficos e nao
possuem termo nem sujeito (DELEUZE; GUATTARI, 2007b):

O devir-animal é apenas um caso entre outros. Vemo-nos tomados em segmentos de
devir, entre os quais podemos estabelecer uma espécie de ordem ou de progressao
aparente: devir-mulher, devir-crianca; devir-animal, vegetal ou mineral; devires
moleculares de toda espécie, devires-particulas (DELEUZE; GUATTARI,
2007a:63).

Para os autores, “cantar ou compor, pintar, escrever ndo tém talvez outro objetivo”
sendo o de “desencadear esses devires” (DELEUZE; GUATTARI, 2007a:63). Assim, “o devir
ndo ¢ imitar algo ou alguém”. O devir ¢, a partir das formas que se tem, “do sujeito que se €,
dos orgaos que se possui ou das fungdes que se preenche”, “extrair particulas”, nas quais
“instauramos relacdes de movimento e repouso, de velocidade e lentiddo, as mais proximas
daquilo que estamos em vias de nos tornarmos, e atraveés das quais nos tornamos”
(DELEUZE; GUATTARI, 2007a:64).

O devir pode ser pensado sob o signo do desejo. Ele ndo é da ordem da semelhanca ou
da imita¢do. Ha realidade em existir um “devir-animal”, por exemplo, sem precisarmos,
necessariamente, nos tornar animal, ou um devir-mulher no homem e um devir-crianca no
adulto. Devir é entendido como algo em que se pode arrancar a identidade tida como
substancial e onde se torna possivel construir outro territorio existencial, outra significacao
acerca da identidade.

O devir auxilia esta analise na tentativa de perceber como a identidade pode ser vista
como relacional, na qual liga os aspectos da desterritorializacdo, tanto do sujeito como do
grupo. Utilizo esta categoria para compreender as diferentes formas que as identidades podem
ser expressas pelas pessoas no contexto de uma atividade afro-religiosa e para entender as
dindmicas do grupo e sua cosmologia.

Para Goldman (2006), o devir seria 0 movimento “pelo qual um sujeito sai de sua
propria condicdo por meio de uma relagdo de afetos que consegue estabelecer com uma
condicao outra”. Para ele, os “afetos ndo tém absolutamente o sentido de emocdes ou
sentimentos, mas simplesmente aquilo que afeta, que atinge, modifica” (GOLDMAN,
2006:31).

No contexto pesquisado, o cavalo de santo homem pode incorporar um Exu-Mulher,

bem como o cavalo de santo sendo mulher pode incorporar Exu “macho”. Um mesmo cavalo
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de santo, como foi visto, seja homem ou mulher, pode incorporar orixa de uma “Linha” e Exu,

Pombagira ou outras entidades de outra “Linha”.

Figura 27: Jurema. Primeira parte da Festa de Exu-Bara, na “Linha da Umbanda”, foto do pesquisador
em 31 de julho de 2010.

Recorro ao processo do devir para o contexto pesquisado, buscando entender a saida
que um sujeito opera de uma condicdo e que percorre para uma condicdo outra. O individuo,
naquelas circunstincias, ¢ afetado pela condi¢do de cavalo de santo a ser “incorporado” por
um orixa. O orixa é afetado na sua condi¢do de Deus por ter um corpo (cavalo de santo) e um
espaco (o terreiro) para percorrer, transitar, atuar e entrar em contato com fiéis.

Segundo Deleuze e Guattari (2007a), as relagbes que compdem, decompdem ou
modificam um individuo, correspondem a intensidades que o afetam, aumentando ou

diminuindo sua poténcia de agir, vindo das partes exteriores ou de suas proprias partes. Os
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afectos, para os autores, sdo devires (DELEUZE; GUATTARI, 2007a).

O devir se inter-relaciona com a questdo da didspora, ja que o primeiro conceito entra
em contato com a questdo da desterritorializacdo e o segundo € empregado como metafora
para a desterritorializacao.

Neste sentido, como Reis (2010) apresenta:

Quando se ousa propor o sentido abrangente de didspora o que se pretende é
provocar um deslocamento das analises que procuram a estrutura de uma identidade
fechada ou a ancoragem definitiva em elementos estabelecidos no papel ou na
histéria em direcdo a construgdo do desarranjo e dos deslocamentos de signos, num
movimento que possibilita a multiplicacdo de leituras, releituras e possiveis
significacbes em torno de questdes que envolvem identidades e identificacGes
(REIS, 2010:40).

Através desta concepc¢do de desterritorializacdo da identidade é que se pode operar um
deslocamento da analise sobre esta, focando na concepcao que a cosmologia afro-brasileira da
para 0 processo de incorporacdo. A partir desta categoria, compreendo ser possivel confluir
para uma dimensao que perceba as categorias nativas de entendimento acerca do mundo em
“pé de igualdade” com categorias criadas desde outro contexto na nossa sociedade.

Deste modo, concordo com Anjos (2008a), quando ele afirma que

Colocar uma filosofia ndo-ocidental numa posi¢cdo de simetria com as filosofias
ocidentais é fazé-la ressoar no interior do discurso antropoldgico. Na linguagem dos
terreiros seria fazer com que a filosofia nativa se ocupe da antropologia como um
espirito se ocupa de um cavalo de santo (ANJOS, 2008a:78).

Para o autor, fazer este exercicio ¢ “perceber uma outra logica de dissociagcdo entre o
mesmo ¢ a diferenca” (ANJOS, 2008a:80). Levar em conta essas filosofias ndo-ocidentais é
trazer a tona a existéncia de outras significacbes e de formas alternativas de organizacédo
social possiveis.

A Festa de Exu-Bara, apresenta elementos que podem ser compreendidos como sugere
Bakhtin (1987), “de outra esfera da vida”, pois exercem processos de integracdo entre devoto,
fiel e os deuses, 0s orixas e entidades que habitam outras esferas de vida, mas que mantém
estritas relagdes com a esfera cotidiana das pessoas.

Estes elementos ligam-se estreitamente com a questdo da identidade, ja que o0s
inimeros valores expressos nas manifestagdes culturais transferem para cada ser do coletivo,
desde o comego da vida em grupo, uma identidade grupal. Uma identidade que € entendida
ndo somente sendo daquele sujeito, mas que &, através dele, do grupo também.

No momento da festa e da possessdo, 0s orixas e demais entidades participam em
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conjunto aos fiéis, aos devotos e as filhas-de-santo, que operam como “terminais” onde os

deuses poderdo percorrer aqueles territorios.
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CONSIDERACOES FINAIS

Algumas coletividades negras rurais vém se mobilizando atualmente no sentido de
buscar o reconhecimento como ‘“comunidades remanescentes de quilombos” por parte do
Estado. Estes processos de mobilizacdo politica ocorridos nestas comunidades negras podem
promover formas de participacdo social, construindo dinamicas sociais de mobilizacao,
formas de sociabilidade e de engajamento politico.

Neste sentido, busquei compreender como ocorriam mobilizagcdes politicas que
poderiam resultar de atividades culturais e/ou religiosas, visualizando formas de expressdo da
identidade negra.

Procurei expor as condigdes historicas e sociais que estiveram presentes no contexto
de formagdo daquela comunidade, examinando os processos de mediagdo envolvendo a
Associacdo Quilombola e agentes estatais ou ndo estatais e compreendendo a ocorréncia de
festividades e os aspectos da religiosidade afro-brasileira contidos nagquele contexto.

No intuito de analisar a ocorréncia de praticas culturais e religiosas que poderiam ser
alocadas no escopo de mobilizacdo politica, chamo a atencdo para um fato que ocorrera em
um dos dias no qual realizava o trabalho de campo: houve, em Porto Alegre, um comicio do
Partido dos Trabalhadores (PT), no qual estavam a candidata a presidéncia, o Presidente, o
candidato ao Governo do Estado, entre outros politicos. O presidente do Sindicato dos
Trabalhadores Rurais de Mostardas me informou que sairia do municipio de Mostardas, um
onibus fretado pelo PT para a participacdo neste comicio e que alguns quilombolas iriam.

Na noite deste dia, ocorreu o segundo serdo no Centro Umbandista. Neste local,
conversava com o esposo da méde de santo. Enquanto aguarddvamos o inicio do serdo,
comentei com ele sobre o comicio. Ele disse que um professor da rede publica de Mostardas,
filiado ao PT, falou para ele que como filiado ao partido deveria ir ao comicio. Em resposta ao
professor, ele disse estar impossibilitado de ir “por causa do serdo” e “que ele era da religido
umbanda”. Afirmou que o professor “ndo entendeu, porque ele é de outra religido”. Ele
explicou-lhe sobre o ritual da Festa de Exu-Bara e disse que “ndo podia ir, pois ndo poderia
parar tudo e deixar pela metade o seréo...”.

Este relato sintetiza a relagdo existente entre 0s processos da vida cotidiana, da vida
politica e as atividades rituais. E preciso ver as relagdes que podem ser estabelecidas entre a

religido e a politica que tornam possivel visualizar a complexidade que constitui o ritual e o
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valor que essas atividades tém para aqueles que as realizam.

Para o filiado ao partido, ir ao comicio para saudar seus candidatos e concordar (ou
ndo) com o projeto de governo faz parte da politica. Mas compreendo que ha relagdes
politicas que se operam entre 0 umbandista e seus orixas. Em um determinado ritual, estariam
sendo encaminhadas “demandas” e realizados os demais preparativos para uma festa, para
saudar os orixas ¢ expressar a sua devogdo. Este umbandista ndo poderia “deixar pela metade
0 serdo” para ir ao comicio politico-partidario. Para o professor, filiado ao partido, participar
de um serdo da religido umbanda pode ndo ser tdo importante quanto a politica partidaria.
Compreendo que, para 0 umbandista, € um ato politico participar do serdo e continuar o
processo que ja estava estabelecido com as divindades.

Héa algo além do religioso nestes processos que envolvem a devocao. Assim como uma
crenca na politica partidaria ou na ciéncia, ha uma relacdo politica e um conjunto de
categorias precisas no interior da cosmovisdo afro-religiosa. Esta relacdo politica entre as
pessoas e 0s orixas, na religiosidade afro-brasileira, tonifica a vida cotidiana e os processos de
relacdo social.

Anjos (2008a) sugere que “existe uma forma desterritorializada de se fazer grupos e
politica que ndo deixa de reivindicar direitos e territdrios, mas o faz de um modo
essencialmente diferente da forma tradicional de se constituir enquanto grupo politico”
(ANJOS, 2008a:92). E deste modo que compreendo as atividades de cunho religioso e festivo.

Neste trabalho, trouxe o que as pessoas que moram ou participam das atividades
coletivas ocorridas na comunidade quilombola entendem acerca da categoria de identidade e
sobre a sua mobilizacdo social para o reconhecimento. Um destes entendimentos se refere ao
pertencimento enquanto categoria étnica e cosmoldgica.

A Colodiana, ex-escrava que ganhou as terras no século XIX, foi a parteira negra da
regido. Uma de suas filhas, Maria, mde de Irma, foi também parteira e benzedeira, ja no
século XX. Irma trabalhou como parteira no hospital do municipio de Mostardas por muitos
anos, tendo que enfrentar, segundo contou em entrevista, muito preconceito por ser negra. Ela
exerce, ha trinta anos, a chefia do Centro Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e
seguidores do Sete Encruzilhadas. Todo o processo que envolve as benzeduras que a
Colodiana e a sua filha Maria faziam no passado, além dos partos que as trés mulheres
faziam, operaram ligagGes com a religiosidade afro-brasileira presente na regiéo.

E preciso lembrar que a memoria se apropria de elementos conforme um critério de
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ajuste ao conjunto de fatos j& articulados no processo de construgdo da identidade e que a
etnicidade é uma forma importante de protesto politico (CUNHA, [1978], 2009). No contexto
pesquisado, ela funciona como o elo entre o presente atual de reivindicacdo quilombola e as
atividades que 0s negros exerciam no passado naquela regiao.

Jé& o territério quilombola pode ser considerado como projeto, como representacao e
como desejos. Pelas terras terem sido de Colodiana, desde meados do século XIX, elas séo
entendidas, pelas/os moradores do quilombo, como “terras comuns”. A organizagdo das terras,
neste caso, se da, praticamente, de acordo com o modo como sdo trabalhadas e sentidas,
muito mais do que uma divisdo restrita em “propriedades” ou em lotes individuais. Muitas
pessoas entrevistadas contaram da ndo-existéncia de cercas naquelas terras no passado. As
redes de relagbes de solidariedade, desde o passado, transcendem a unidade de troncos
familiares, o que estabelece e fundamenta a reciprocidade entre os membros do quilombo.

Apesar do carater instrumental da Associacdo Quilombola — formada com vistas ao
reconhecimento da situacdo dos quilombos e dos direitos por ela suscitados -, 0 que estd em
jogo ndo sdao meras mobilizacBes por terra ou por investimentos pablicos nas comunidades.
Entre outros aspectos, ha o fortalecimento de uma territorialidade, no qual tem por base 0s
entendimentos coletivos do que foi o passado da escraviddo, dos aspectos da religiosidade e
do sentido das festividades, sendo realizadas atividades que buscam o reconhecimento e a
defesa de um territério quilombola que possua as fontes necessarias para a sobrevivéncia da
coletividade em questdo e que, a0 mesmo tempo, contribuem para o reforco de uma
identidade coletiva baseada em aspectos étnicos, religiosos e culturais.

Como se mostrou no trabalho, a criagcdo da Associagdo Quilombola do Beco dos
Colodianos obteve o auxilio de agentes externos, como o Sindicato dos Trabalhadores Rurais
de Mostardas, o Movimento Negro e a EMATER. No entanto, esta criacdo também foi
impulsionada por lideres da propria comunidade, que obtiveram informacdes sobre as
mobiliza¢Ges e o reconhecimento de comunidades quilombolas em outras regides do estado e
do pais.

O apoio do Movimento Negro € fundamental para o processo de conscientizacdo
acerca do racismo, da memoria da escraviddo e da identidade coletiva, assim como da unido,
necessaria para as mobilizacdes reivindicatérias. Ao consolidar as comemoragfes ao Dia da
Consciéncia Negra, o Movimento Negro fez com que as comunidades negras e seus

apoiadores criassem oportunidades de publicizagdo e mobilizacéo politica dos quilombolas, a
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fim de concentrar aspectos de cunho cultural em suas comemoragdes ao dia 20 de Novembro.

J& sobre o processo no qual uma ONG - que ndo é da localidade e ndo faz parte da
dindmica e dos processos sociais da coletividade -, intenta desenvolver um projeto aportando
praticas e saberes autorizados, como lembra Chagas (2001), para implementar uma forma de
cultivo, consumo e comercializagdo de um produto que vem de fora da regido, analiso que tal
ONG ndo pode entender 0s processos que estdo em jogo para aqueles/as quilombolas.
Conforme lembram Anjos e Leitdo (2009), o “desenvolvimento do Outro ndo ¢ um ato isento
de implicacdes culturais, éticas e politicas intrinsecas ao gesto” (ANJOS; LEITAO, 2009:7).

Mesmo que o projeto Arroz Quilombola ndo tenha sido bem sucedido naquela
coletividade, é preciso lembrar que existiu, por parte deste projeto, uma forma de se fazer
conhecer estas comunidades quilombolas e fazer com que pessoas de fora busquem
compreender 0s processos organizacionais de tais comunidades.

Da mesma forma se d& a atuacdo do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas,
no que tange a uma constante busca deste 6rgdo e das pessoas de sua diretoria em oferecer
ajuda ou tentar promover a divulgacdo externa sobre a existéncia das coletividades negras
daquela regido, principalmente por ter como vice-presidente um quilombola. Esta tentativa e
apoio do Sindicato dos Trabalhadores Rurais sdo sentidas como algo positivo por muitas
pessoas da comunidade que foram entrevistadas.

Mesmo apresentando uma dificuldade na participacdo coletiva para as mobilizagoes,
os remanescentes de Quilombos re-significam conceitos (e agdes) como cidadania e
participacdo, a partir de suas reivindicacdes de acesso a infraestrutura basica (agua, luz),
titulacdo de terras, saude, educacéo e liberdade religiosa, onde os membros das comunidades
leem de forma plural as negociagdes, as demandas e as formulacGes oficiais.

As reunides e 0s momentos festivos e religiosos sdo vistos aqui neste trabalho como
formas de congregacdo, com sentidos de reencontros entre as pessoas, como troca de
experiéncias e de vivéncias.

As festas - seguindo uma ideia proposta por Bakhtin [1977] -, para serem consideradas
como tais devem possuir, no seu interior, um sentido que vai além da ordem cotidiana. Pelas
praticas que existem tanto no Ensaio de Promessa, como nas festas da religido afro-brasileira
e 0 rigor com que os/as devotos/as tém no trato com as divindades, tais atividades possuem o
sentido de assumir uma conex&o entre a vida cotidiana e a cosmovisao.

O terreiro € um exemplo desta interacdo entre cotidiano e ritual, pois possui uma
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forma de associagdo que congrega as pessoas e orixas, além de uma poténcia de resisténcia
daquela cultura, tendo em vista os processos de proibicdo pelos quais este espaco passou, por
parte tanto da Prefeitura como da vizinhanca.

As festividades e outros rituais coletivos, que se expressam como atos politicos,
reforcam a identidade negra daquele local. As festas constituem-se como oportunidades para
que as comunidades negras da regido se articulem, troqguem experiéncias e estabelecam
aliancas, além de consolidarem casamentos intercomunitarios e intra comunidades.

Além disso, como indica Gilroy (2001), “para o pensamento critico dos negros, a
autocriacdo social por meio do trabalho ndo é peca central das esperancas de emancipagdo”.
Segundo o autor, “para os descendentes de escravos, o trabalho significa apenas serviddo,
miséria e subordina¢do”. Neste sentido, corroborando com a ideia deste autor, pode-se dizer
gue a expressao artistica torna-se “o meio tanto para a automodelagem individual como para a
libertagdo comunal” (GILROY, 2001:100).

Aplicando esta ideia para o contexto pesquisado, constata-se que as manifestacoes
culturais desenvolvidas hoje, nas comunidades quilombolas e nos terreiros, sugerem formas
de emancipacdo do corpo e da mente para as pessoas envolvidas.

Segundo a proposta de Gilroy (2001), “as musicas do atlantico negro foram as
expressdes primarias da distingdo cultural que esta populacdo capturava e adaptava a novas
circunstancias” (GILROY, 2001:173).

As musicas que compreendem as festividades no contexto pesquisado sugerem formas
de distin¢do cultural que fazem uma imbricacdo entre o catolicismo popular e a crenca nos
orixas. Mais do que isto, estas manifestacbes culturais forjam, nos momentos coletivos,
praticas de liberdade que contém aquilo que Bakhtin [1977] apresenta como fins superiores.
H& o desejo coletivo de liberdade e autonomia no interior destas praticas culturais de
comunidades negras.

Existem diversos aspectos que seriam pertinentes para pesquisas no contexto da
comunidade quilombola Beco dos Colodianos. Cito, como exemplos para futuras pesquisas,
as formas de organizacdo do trabalho e da producéo agricola; as relagdes sociais e politicas
que existem entre a comunidade quilombola e seus vizinhos; os aspectos relativos aos
alimentos e as formas de fazer ancestrais; aspectos de linguagem, provérbios e,
principalmente, analises possiveis acerca das mdsicas, rezas, pontos e demais elementos

incluidos nas festividades e na religiosidade afro-brasileira.
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A preocupagdo central desta dissertagdo foi sobre os aspectos formadores de uma
reivindicacdo identitaria, observando-se elementos politicos e culturais, tendo-se como foco
tedrico a perspectiva pos-colonial para explicar o processo de construcdo politica de
identidade. Desta forma, foi examinado neste trabalho que a identidade quilombola “se
suspendeu”, ela percorreu o tempo e os territorios ali formados e foi perpassada por outras
subjetivacOes de identidades expressas em diversos momentos historicos.

A identidade ndo estd em uma base bioldgica, na cor da pele ou em uma esséncia. Ela
pode ter base em um fato historico, como a origem do quilombo, mas esta sendo (re)
elaborada, como um “processo dindmico de assimilagdo da condigao étnica e de significacdo
dos eventos politicos” (STEIL, 2002:203). Desta forma, ocorrem processos de enuncia¢ao que
se sustentam em uma referéncia, tanto de raca como de préaticas sociais, culturais e politicas.

Anjos (2008a) se refere a0 nomadismo das formas de organizacéo afro-brasileiras. E
possivel, seguindo a proposta deste autor, falar em cosmopolitica. Esta cosmopolitica é
entendida como a abrangéncia de discursos e dos modos de fazer politica em que mundos
diferentes estdo em contato, simetrizando e tornando ativas as relagdes entre as pessoas e 0S
Orixas.

Quando as comunidades se afirmam enquanto quilombolas por meio das atividades
coletivas, elas resistem aos contextos de preconceito e “esquecimentos”, resistem a opressao
historica, resistem como agricultores e agricultoras quilombolas, como negros e negras, como
festeiros/as, dancantes, devotos/as, afro-religiosos/as e, como orixas. E uma resisténcia
cosmoldgica que envolve complexos aspectos ndo visiveis, pois ndo ha somente elementos
humanos.

N&o é sb a terra que estes grupos demandam (embora também a terra), tampouco
querem somente os investimentos do Estado, as politicas publicas e as “vantagens” que a
caracterizacdo identitaria quilombola pode trazer. Muito mais do que isso, essas pessoas se
mobilizam pelo seu reconhecimento politico enquanto sujeitos que acontece na afirmacédo
politica desta identidade. Desta forma, o grupo busca o reconhecimento dos saberes, enquanto
uma particularidade de mundo e de formas de fazer, de sentir e de lutar.

Este € o esfor¢o que empreendi neste trabalho: apresentar como podemos compreender
as formas de organizacéo e de expressao de identidade que se mostram como experiéncias de
mobilizacdo politica, levando em conta o sentido que € expresso nas experiéncias locais,

manifestas em atividades religiosas e festivas, buscando analisar como se operam as praticas
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de reivindicagGes identitarias, que possuem sentidos politicos, para o reconhecimento
enquanto comunidades remanescentes quilombolas.

Enquanto forma de organizacdo politica e social — mesmo que seja intitulada como
clientelista, paternalismo ou alienacéo por aqueles que s6 enxergam um tipo de politica —, esta
organizacdo e mobilizagdo quilombola vai além do sentido econdmico, das vantagens, da
exploracdo e da alienacgdo. Esta identidade quilombola percorre e transcende as formas ditas
como puras de identidade e reaparece como mais uma possibilidade de reconhecimento e de

participacdo politica para este grupo.
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ANEXOS



1anos

do em Beco dos Colodi

lica

7

lonario ap

ANEXO A - Quest

Queslicnario Data: / /__  Local/Comunidade:
(1) Familia
Quantas pesseoas habitam a residéncia?

Nomes:
= ldade: Sexo: (} F ()M Estado civil: () Solt( ) C (JV () Sep () Outro Grau FParentesco:
Escolaridade: ( JFund. fne. { JFund. ( Méd. Ine. (Méd. { )Sup. ( !Ndo trequentou escolas { )Outra
idade: Sexo: () F ()M Fstado eivil: () Soit () C (V' () Sep ( ) Outro Grau Farentesco:_
Escolaridade: ( )fund. [ne. ( JFund. ()MSd. Ine. ( )Med. ( )Sup. { Nio frequentou escoles ( JOutra
= ldade: Sexo: () F{)M Estado civil: () Soit () € () () Sep () Outro Grau Parentesco:
Escolaridade: { )Fund. fnc. { Fund, ()Méd. Inc. ( Meéd. ( )Sup. ( !Ndo frequantou escolas ( )Outra
Idade: Sexo: (JF ()M Dstado civil: () Soit{ ) C (JV () Sep { ) Outro Grau Parentesco:
Eseolaridade: { JFund. Ine. ( JFund. { )Med. ne. ( )Med. { )Sup. ( INdo frequentou escolas { JOutra
Religigo de cada pessoa: Vs £ pé 4 / s
Oecupagdo profissional de cada:
/ S/ / 9 / 778 B 4
Quais sdo as atividades de cada um durante o dia em casa?  Qual a refagdo com os membros da familia que estdo morando fora da comunidade?
- h»..
/
- Ocarre visitas, enconiros? Quais as formas de contato com essa(s) pessoais):
}M-.
- /
Essa(s) pessoals) contribui financeiramente com & familia? Como?
g a‘w
Quaf a renda que a familia obtém no total (na comunidade ou fora dela)?
X \N..

Com quem as pessoas da familia se refacionam na sua sua vida cotidiana?
Quals as tarefas produtivas, de comercializacdo, as visitas, os jogos, as festas, os grupos, ete, que ocorrem estas relagdes?



Materiais utilizados nas construgdes:

FExiste alguém que more agui mas que trabalhe em outro focal? () Sim () Néo.

(2) Trabalho e ferra
Quantos hectares tem o Jocal?__ ha Quantas residéncias existem 1o local?__ O gso da terra é: () Coletive () Individual () Outro
Come foi adguirida a terra?

FExiste alguém que trabalfiou por um tempo el ouiro local? Quanto tempo, porque saiu? IHouve retorno desta pessoa?

Porque esta pessoa foi buscar um trabailho remunerado fora da comunidade?

Se sim, quantas pessoas, quem e onde trabalha?

Quals 530 as Quais sdo as
atividades didrias das = atividades didrias
mulheres? dos homens?

Quizais sdo as
atividades dos
majs jovens?

|

As crigngas, efas
participam do trabalho
na terra?

| Que cuftivos existem no

local? Tamanfio da drea
produtiva:

Criagdes
| existem?

do cabegas:

de  animars,
Quais? Nimero

Quals cultivos e manejos 530 preservados? De que forma?

Quais cultivos e formas de manejo foram adotados recentemente?

O que é para consumo proprio (C)? O que & vendido (V)? Hz algo trocade (T)? (Assinalar a legenda no quadro acimal)

Outros tipos de produgéo realizada pela familia (utensilios, artesanatos, alimentos processados, ete):

Recebem recursos de algum programa do governo (aposentadoria, bolsa famifia, PRONAF, etc.}? ()Sim, Quais?

Vaior: { Wao



(3) Atividades Coletivas
Cluens da casa participa de Feunides, debates, encontros e ciltras agoes da Assoclagio de Moradores da comunidade? Desde guando?

F da outros grupos ou reunides de dentro da comunidade? Desde quando?

Quiais atividades de cunho cultursl existem na comunidade? Alipuém participa? Desde quando?

Alguém participa de outros grupos ou associagies de fora da comunidade? Se sim, onde e em qual grupo ou assoclacio? £ desde quando?

Alguem participa de algum grupo refigiose? Quai? Desde quando?

Ocorre & participagio de criancas em quais atividades? Como? Desde quando participam, ou desde que idade comegam a participar?

£ a participagio de jovens, comeo ocorre e desde guando?

Alguém participa das atividades festivas? Quais? Com que fequéncia? Desde quando?

Alguem faz parte da organizagdo da Associacio de Moradores? De gue forma? Desde quando?

Alguém f2z parte da organizacao de outros grupos: cultural, poiitico, fostivo ou religioso? De que forma? Desde quando?

Havia algum grupo: refigiose, poiitico vy cultural do passado e gue nde exista mais? Qual e desde guando ndo existe mais? Voes sabe como foi criado taf
grupo e o porqué da sua dissciugio?




ANEXO B - Mapas da comunidade Beco dos Colodianos

Mapa feito pela Prefeitura de
Mostardas, onde localizamos a
lagoa que esta dentro da area
reivindicada pela Associacéo
Quilombola. Foto do pesquisador
em junho de 2010.

O mesmo mapa pintado em vermelho pelo pesquisador a partir da indicacao das pessoas que moram na
comunidade do que seria o tamanho original das terras da Colodiana. Junho de 2010.



Croqui construido junto com uma moradora e dois moradores da comunidade
guilombola. Nesta reunido, surgiram varias indicagdes das pessoas de que as terras da
comunidade eram bem maiores em extensédo do que se tem hoje. Foto do pesquisador,

fevereiro de 2011.



ANEXO C — Dados da Secretaria de Agricultura do Municipio de Mostardas

Produciio primaria por produto no ano base 2006. Valores considerados

em 23/04/2007.

' Produto UN| Quant. Quant. RS R$ | Diferenga RS

Entrada Saida Entrada Saida

Arroz Kg | 6.781.051| 188.571.124| 3.217.713,50| 82.559.744,30| 79.343.030,80
Bovinos Cb 61.440 140.374| 2.859.067,50 5.805.870,70| 6.141.079.03

| Madeira M3 2.234 267.082 39.680,93 6.298.941 34| 6.259.260.41

| Cebola K 6.290 3.884.250 1.920,00 1.150.865,90| 1.148.94.,.90

| Ovinos Chb 429 1.402 55.299,00 114.260,40 58.961.40 |
Camario Kg 240 53.544 1.280,00 53.621,22 52.341,22|
Outros animais | Cb - 58 - 44.328,79 | 44.228.79
vivos cachorro
La Kg 9.639 51.259 11.737.,00 46.713.91 34.976.91
Resina Pinus | Kg - 82.866 - 430.290,66 430.290.66
Eqiiinos Ch 34 131 9.680.,00 53.539,12 | 43.859,12 |
Mel K 4.500 5.520 10.350,00 13.940,00 [ 3.590.00
Milho Kg 9.659 9.064 4.238.50 4.058,50 | -225.00
Peixe Kg 5.202 30.935 5.872.50 70.292,00 | 64.419.50
Suinos K 292 91 15.640,00 7.800.00 -7.840.00 |
Batata Doce K 7.721 8.022 2.524,25 4.129.,60 1.605,35
Mandioca Kg 22.250 22.170 7.857,50 6.925,00 | -932.50
Feijdo K 3.625 35.220 5.406,00 18.324,50 | 12.918,50
Aves CB 37 157 251,00 942.40 691.4

| Ovos Dz 57 104,00 104.00
Outros Cereais | Kg 7.000 3.000,00 -3.000,00
Total 10.464.991,05 | 102.941.384,24 | 92.476.393.19
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ANEXO E - Copia do Estatuto da Associagdo Quilombola Beco dos Colodianos*

)
~

-
/ ESTATUTO DA ASSOCIAGAO COMUNITARIA
QUILOMBOLAS BECO DOS COLODIANO.

Capitulo | - Da Denominagéo, Sede e fins.

Art. 1° — A Associacéo Comunitaria Quilombolas Beco dos Colodianos, fundada
no dia 12 de junho do ano de 2006, é uma sociedade civil com personalidade
juridica e sem fins lucrativos de duragé&o indeterminada, com sede no Beco
dos Colodiano na localidade de Sdo Siméo, no municipio de Mostardas. Eo
6rgido representativo, reivindicativo e administrativo da comunidade
Quilombolas Beco dos Colodiano.

Capitulo Il - Da finalidade

Art. 2° — S&o finalidades da Associagé&o:

a) Promover os vinculos de solidariedade e cooperagédo entre 0s membros da

comunidade;

b) Efetuar convénios com 6rgdos publicos e privados municipais, estaduais,

federais e internacionais;

c) Resgatar e cultivar as tradigbes, costumes, crengas de povos afro-

descendentes, remanescentes de quilombos, como  também divulgar seus

trabalhos participando de politicas publicas visando o desenvolvimento

econdmico, solidario, sustentavel, social e ambiental da comunidade;

d) Preservar o ecossistema, apoiando a agropecuaria ecologica em regime de

economia familiar;

e ) Prestar assisténcia e orientag8o tecnolégica aos associados, diretamente,

ou através de convénio com os érgéos especificos, plblicos ou privados;

f) Promover a difusdo da doutrina associativa, visando a melhor educagéo e

conscientizacéo dos associados dentro dos principios associativos;

g) Encaminhar e reivindicar junto aos poderes publicos, iniciativa privada e

particular em geral, medidas que proporcionem melhores condigbes aos

Associados;

h) Incentivar e apoiar a proedugdo e comercializagdo direta dos Agricultores,

Artes&o e outros profissionais, em feiras, eventos, e outros espagos;

i) Difundir a cultura do Rio Grande do Sul através de produtos de qualidade e

representativos, buscando resgatar a cultura étnica da regido e técnicas

artesanais e culinarias, que se perderam no tempo.

i) Promover agdes para a melhoria da qualidade das habitagbes dos
associados.

Capitulo lll - Dos Associados

Art. 3° - Sao Associados natos todos os moradores que tiverem propriedade
fundiaria em area reconhecidamente como Quilombolas Beco dos
Colodiano, com atividades afins e participam da vida coletiva da

comunidade;

Art. 4° - Para ser admitido & Associagéo e permanecer em quadro social &
necessario que o Associado assuma o compromisso de respeitar e cumprir o
presente Estatuto, além de colaborar para que a Associagdo atinja suas
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Art. 5° - Os sbcios serdo admitidos mediante aprovagéo da Diretoria através
do preenchimento de proposta de admisséo, da qual devem constar 0 nome,
filiagao, data e local de nascimento, nacionalidade, estado civil, CIC,
endereco e assinatura;

Art. 6°- Os Associados ndo responderéo pelas obrigacdes e compromisso
em nome da Associagéo, quer solidéria, quer subsidiariamente.

Art. 7°- As penalidades ser&o aplicadas a critério da Diretoria, obedecendo
as disposicdes estatutarias e do Regimento Interno, depois de apuradas as
causas. Cabera, entretanto ao sécio envolvido, recursos a serem
apresentados e apreciados pela Assembléia Geral, sobre a decisdo tomada
pela Diretoria;

Art. 8°- As penalidades e multas seréo remetidas ao Regimento Interno
elaborado pela Diretoria e aprovado pela Assembléia Geral.

Art. 9° — Deveres dos Sécios:

a) Conhecer e cumprir o presente Estatuto, Regimento Interno e as
determinacoes dos érgéos dirigentes da Associagao;

b) Pagar as anuidades e outras contribuigbes. instituidas para o aprimoramento
da Associagdo nas suas finalidades;

¢) Comparecer as reunioes e assembléias.

Art. 10° = Direitos dos Sdcios:

E direito dos sécios, quando em pleno gozo de suas prerrogativas sociais:

a) Assistir as reunioes da Associagéo e debater 0S assuntos constantes no
temario; ’

b) Votar e ser votado;

¢) Propor a admissao de novos socios.

Capitulo IV - Da Organizagéo e da Administragéo

Art. 11° — Associagéo exercera suas fungdes através dos seguintes érgéos:
a) Assembléia Geral
b) Diretoria
c) Conselho Fiscal
a-1)Assembléia pode ser Ordinaria ou extraordindria, sera ordinaria nos
primeiros g0(noventa) dias de cada ano. A Assembléia Extraordinaria
havera sempre que se fizer necessario, com convocagéo de 10 (dez) dias uteis
de antecedéncia.
lt;m )A Diretoria é o 6rgéo responsével pela diregao politica da Associagéo,
em como pela articulagéo e integracdo de suas atividades.
¢-1)Conselho Fiscal € 0 érgéo de fiscalizagéo da Associacdo em todos 0s

atos e fatos administrativos.

Paragrafo Unico - Cada gestdo da Diretoria correspondera a um periodo
de 02 (dois) anos. Podera haver reeleicéo para qualquer cargo da Diretoria
desde que ndo exceda a 02 (dois)mandatos consecutivos.

Art. 12° - As Assembléias Gerais, serdo ordinarias quando convocadas para
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Art. 13° - A Assembléia Geral obterd aprovacdo de no minimo de 50%
(cinqienta por cento) mais um dos Associados presente na primeira
convocagéo, apés 30 (trinta) minutos segunda chamada com 20% (vinte por
cento) dos sécios e apds mais 30 (trinta) minutos com qualquer numero
presente.

Paragrafo Unico — Assembléia Geral Ordinaria de Prestacdo de Contas serd
realizada nos trés primeiros meses de cada ano.

Art. 14° — As Assembléias Gerais ser&o extraordinérias quando:

a) Requerida por 1/5 dos associados, no gozo de seus direitos, em que se
declaram os fins e os motivos da convocagéo.

b) Da Posse, aprovagdo do Regimento Interno, Alteracdo Estatutaria,
dissolucdo da Associagéo.

Art. 15° — A Diretoria é formada por o 6rgéc que dirige, administra e representa
a Associagéo e tera os seguintes membros eleitos: Presidente e Vice-
Presidente;  Secretario, Vice-secretario; Tesoureiro, Vice-Tesoureiro;
Coordenador de Eventos, Educagido e Promocgdes, Vice - Coordenador de
Eventos, Educagdo e Promogdes, Conselho Fiscal, suplentes do Conselho
Fiscal e Suplentes da Diretoria. .

Capitulo V - Competéncia da Diretoria

Art 16° - Compete a Diretoria:

a) Decidir a Convocagéo dos Associados para as Assembléias Gerais,
Ordinarias e Extraordinérias; :

b) Orientar, informar, organizar, assistir e reivindicar as direitos da
Comunidade, representa-la onde for necessario ou delegar poderes para
tal;

c) Determinar as maneiras de contribuicéo dos Associados, se em dinheiro ou
trabalho;

d) Apresentar em Assembléia os planos de atividades e balancetes mensaiis;

e) Analisar e Aprovar acordos e convenios;

Art. 17°- Compete ao Presidente:

a) Representar a Associagéo em Juizo ou fora dele;

b) Assinar a correspondéncia expedida bem como os convites da Entidade.

c) Assinar, com o Secretario, todas as Atas das reuniées de Diretoria e
Assembléias;

d) Convocar e dirigir as reunides da Assembléia Geral e da Diretoria;

e) Dirigir todas as atividades da Diretoria;

f) Assinar cheques juntamente com o tesoureiro.

Art. 18° — Compete ao Secretario:

a) Dirigir todo expediente redigir cartas oficios e outras Comunicagées;

b) Redigir e assinar, juntamente com o Presidente, as Atas das reunides da
Diretoria e Assembléias Gerais;

c) Participar de tarefas relativas a compra de material ou equipamentos
comunitéarios, fazendo registro dos mesmos.
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Capitulo VII - Das Elei¢ées

Art. 25° - As Eleicbes deverdo ocorrer dentro do prazo maximo de sessenta
(60) e no minimo e de trinta (30) dias antes do término do mandato. A
Assembléia Extraordinaria escolherd uma comisséo eleitoral de no minimo 3
(trés) componentes em pleno gozo de seus direito sociais que seréo regidos
pelo Estatuto, regimento interno e Coordenador de Eventos, Educagédo e
Promogées._ )

Paragrafo Unico - E vedado & participagéo de candidato a eleigéo, os socios
integrantes da Comissao Eleitoral.

Capitulo VIl — Patriménio

Art. 26°-A receita da Associagao é ordinaria e extraordinaria.
a) Constituem receita ordinaria:
a-1.) as anuidades dos sécios;
a-2.) a remuneragao pela prestacéo ou mediagdo de servigos;
a-3.) os juros provenientes de depositos bancérios realizados pela
Tesouraria, bem como de titulos incorporados ao Patrimonio;

b) Constituem receita extraordinaria:
b-1) as doagdes e subvengdes que venham a ser feitas & sociedade;
b-2) as rendas eventuais.

Art. 27°-A anuidade é a contribuicdo dos socios destinada as despesas da
manutengdo da sociedade:
a)O valor da contribuicdo sera fixado anualmente pela Diretoria, com
aprovagédo em Assembléia Geral,
b)A diretoria, ouvida a Assembléia Geral, podera facultar o parcelamento da
anuidade.

Art. 28°- O patriménio da Associagéo é constituido:

a) Dos bens iméveis que a sociedade possuir;

b) Dos moveis, utensilios e semoventes;

c) Das doagdes com destinagéo especifica para o patriménio da Assaociagéo;

d) Donativos provenientes de quaisquer fontes, desde que nao comprometam
a autonomia da Comunidade;

e) Recursos auferidos através de convénios e outros projetos,;

f) Doagdes, herangas e legados de pessoas fisicas ou juridicas.

Paragrafo Unico - A alienacgéo do patriménio no todo ou em parte s6 sera feito
com autorizacdo da Assembléia Geral, que para isso devera contar com 0O
minimo 2/3 dos sécios em pleno gozo de seus direitos.

Capitulo IX — Da Extingdo da Associagéo

Art. 29° - A extingao da Associagdo Comunitaria Quilombolas Beco dos
Colodiano, sé podera ocorrer no caso comprovado de néo mais cumprir com
suas finalidades Estatutérias por deliberagéo de no minimo 50% mais 1(um)
de seus associados, cabendo esta resolugéo a uma Assembléia Geral




Entidade de fins ngo econbmicos, de atividades idénticas ou semelhantes do
Municipio, designada em Assembléia Geral,

Capitulo X - Disposicdo Geral e Transitéria

Art. 31°- Disposicées Gerais

g) Os membros da Diretoria n&o receberzo remuneracéo pelas fungdes que
desempenharam na administragéo;

h) O presente estatuto s6 podera ser reformando  em Assembléia Geral
Extraordinaria, com a presenca de 50% mais 1(um) de seus associados
especialmente convocada para esse fim.

i) O ano social tera a mesma duracio do ano civil;

i) E expressamente vedada a AssociacZo discutir ou tomar partido em

com homologagéo da Assembléia Geral:

Art.32°  Serao suspensos os Associados que: -

I) Desobedecer o Estatuto, as decisdes da Assembléia Geral, Regimento
Interno e falar em nome da Associacio sem estar devidamente autorizado;

m) Deixar de pagar, sem justificativa, a anuidade oy qualquer contribuigio e
multa, fixada pela Assembléia Geral.

n) O sécio que persistir em prejudicar o bom nome da Associacdo em virtude
de falta grave, promovendo descrédito ou desunido entre seus membros;

Art. 33° - Aprovacéo Estatutéria

a) A diretoria elaborara o Regimento Interno no Prazo de 90 (noventa) dias, a
contar da data da aprovacéo do Estatuto.

b) O presente Estatuto entra em vigor na data de hoje, sendo aprovado pelos
sdcios fundadores, presentes na Assembléia Geral, realizada no Galpéo do
Olimpio, no Beco dos Colodiano na Comunidade de Sé&o Siméo, no dia 19
do més de agosto do ano de 2008,

Mostardas, 19 de agosto de 2006.

()fcwd, o © gl doc S U
Claudino Donelio da Silva.

CPF 286966110-04.

Presidente da Associacéo.

* A pagina contendo os artigos 19, 20, 21, 22, 23 e 24 estava perdida na ocasido que
fizemos as copias por meio de scanner.



ANEXO F — Foto de Orlando, Rei de Congo do Ensaio de Promessa de Quicumbi,
Mostardas:
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Janeiro de 2010.



ANEXO G - DVD contendo um dos filmes realizados pelo pesquisador na Festa de Exu-

Bara



ANEXO H — INSTRUCAO NORMATIVA INCRA

Revogada pela Resoluedo/CD n® 20 /2005

INSTRUCAO NORMATIVA N.° 16, DE 24 DE MARCO DE 2004.
D.O.Un"78, de 26.4.2004, segdo 1, p.64

Regulamenta o  procedimento  para identificagio,

reconhecimento, delimitagio, demarcagiio e titulagdo das

terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos

quilombos de que trata o art. 68 do Ato das Disposigies
i Constitucionais Transitérias.

O PRESIDENTE DO INSTITUTO NACIONAL DE COLONIZACAO E REFORMA
AGRARIA, no uso das atribuigdes que The confere o art. 18 do Regimento Interno, aprovado pelo
Decreto 5.011/2004:

DO OBJETIVO

Art. 1° Estabelecer procedimentos do processo administrativo, para identificagdo,
reconhecimento, delimitagdo, demarcagdo e titulagdo das terras ocupadas pelos Remanescentes de
Comunidades dos Quilombos.

DA FUNDAMENTAC?\:QLEGAL )

Art. 2° As agdes objeto da presente Instrugio Normativa tém como fundamento legal:
- Artigo 68 dos Atos das Disposi¢des Constitucionais Transitérias;

- Artigos 215 € 216 da Constituigdo Federal ;

- Lein®4.132, de 10 de setembro de 1962;

- Lein® 4.504, de 30 de novembro de 1964;

- Decreto n® 59.428, de 27 de outubro de 1966;

- Decreto n® 433, de 24 de janeiro de 1992;

- Lein® 8.629, de 25 de fevereiro de 1993 e alteragdes posteriores;

- Decreto n® 4.887, de 20 de novembro de 2003,

- Decreto n® 4.886, de 20 de novembro de 2003

- Convengdo Internacional n° 169, da Organizagio Internacional do Trabalho - OIT

DA CONCEITUACAO

Art. 3° Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, os grupos étnico-
raciais, segundo critérios de auto-atribuigdo, com trajetéria histérica prépria, dotados de relagdes
territoriais especificas, com presungdo de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a
opressdo histérica sofrida.

" Art. 4° Consideram-se terras ocupadas por remanescentes das comunidades de quilombos
toda a terra utilizada para a garantia de sua reprodugio fisica, social, econdmica e cultural, bem
como as dreas detentoras de recursos ambientais necessérios a preservagio dos seus costumes,
tradi¢des, cultura e lazer, englobando os espagos de moradia e, inclusive, os espagos destinados
aos cultos religiosos e os sitios que contenham reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos.



DAS COMPETENCIAS DE A’I:UACAO

Art. 5° Compete ao INCRA a identificagdo, o reconhecimento, a delimitagdo, a
demarcagdo e a titulagio das terras ocupadas pelos remanescentes das comunidades dos
quilombos, sem prejuizo da competéncia concorrente dos Estados, do Distrito Federal e dos
Municipios.

§1° As atribuigdes contidas na presente Instrugdo serdo coordenadas ¢ supervisionadas
pela Superintendéncia Nacional do Desenvolvimento Agririo — SD ¢ executadas pelas
Superintendéncias Regionais- SR ¢ Unidades Avangadas- UA do INCRA, através de Divisdo
Técnica, grupos ou comissdes constituidas através de ordem de servigo do Superintendente
Regional. ,

§2° Fica garantida a participagdo dos Gestores Regionais e dos Asseguradores do
Programa de Promogdo da Igualdade em Género, Raga e Etnia da Superintendéncia Regional em
todas as fases do processo de regularizagio das dreas das Comunidades Remanescentes de
Quilombos.

§ 3° A Superintendéncia Regional do INCRA podera, sempre que necessério, estabelecer
convénios, contratos e instrumentos similares com ¢rgdos da administragdo publica federal,
estadual, municipal, do Distrito Federal, organizagbes ndo-governamentais e entidades privadas,
observada a legislagio pertinente. - '

DOS PROCEDIMENTOS ADMINISTRATIVOS PARA ABERTURA DO PROCESSO

Art. 6° O processo administrativo terd inicio por requerimento de qualquer interessado,
das entidades ou associagdes representativas de quilombolas ou de oficio pelo INCRA, sendo
entendido como simples manifestagdo da vontade da parte, apresentada por escrito ou reduzido a
termo por representante do INCRA, quando o pedido for verbal.

§1° A comunidade ou o interessado devera apresentar informagoes sobre a localizagdo da
area objeto de identificagio.

§2° A Superintendéncia Regional incumbe fornecer a SD, de forma sistematica, as
informagoes concernentes aos pedidos de regularizagio das dreas remanescentes das
Comunidades de Quilombos ¢ dos processos em curso com vistas & inclusao dos dados no
Sistema de Obtengdo de Terras — SISOTE e no Sistema de Informagdes de Projetos de Reforma
Agréria - SIPRA, para monitoramento ¢ controle. '

RECONHECIMENTO

Art. 7° A caracterizagiio dos remanescentes das Comunidades de Quilombos serd atestada
mediante auto- definigdo da comunidade.

Pardgrafo Primeiro - A auto definigdo sera demonstrada através de simples declaragio
escrita da comunidade interessada ou beneficidria, com dados dé¢ ancestralidade negra, trajetoria
historica, resisténcia a opressao, culto ¢ costumes.

Paragrafo Segundo — A auto definigio da Comunidade devera confirmada pela Fundagdo
Cultural Palmares — FCP, mediante Certiddo de Registro no Cadastro Geral de Remanescentes de
Comunidades de Quilombos do referido érgdo, nos termos do §4°, do artigo 3° do Decreto
4.887/2003.



Paragrafo Terceiro - O processo que ndo contiver a Certiddo de Registro no Cadastro
Geral de Remanescentes de Comunidades de Quilombos da FCP serd remetido pelo INCRA, por
cOpia, dquela fundagéio para as providéncias de registro, ndo interrompendo o prosseguimento
administrativo respectivo.

IDENTIFICACAO E DELIMITACAO

Art. 8° A verificagio do territério reivindicado serd precedida de reunides com a
comunidade ¢ contardA com a participagdo dos seus representantes e dos técnicos da
Superintendéncia Regional do INCRA, no trabalho e na apresentagdo dos procedimentos que
serdo adotados. )

Art. 9° A identificagdo das terras ocupadas por remanescentes das comunidades de
quilombos consiste na caracterizagdo espacial da 4rea ocupada pela comunidade e serd realizada
mediante Relatério Técnico de Identificagdo, elaborado pela Superintendéncia Regional, a partir
da indicagdo feita pela propria comunidade, além de estudos técnicos e cientificos j& existentes,
encaminhados ao INCRA com anuéncia da comunidade.

DA ELABORACAO DE RELATORIO TECNICO

Art. 10. O Relatério Técenico de Identificagdo serd elaborado pela Divisdo Técnica e se
dara pelas seguintes etapas:

I - levantamento de informagdes cartogrificas, fundidrias, agrondmicas, ecolégicas,
geogrificas, socioecondmicas e historicas, junto as Institui¢es piblicas e privadas (Secretaria de
Patrimdnio da Unido - SPU, Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renovéveis -IBAMA, Ministério da Defesa, Fundagio Nacional do indio — FUNALI, Institutos de
Terra, etc);

11 - Planta e memorial descritivo do perimetro do territorio;

I - Cadastramento das familias remanescentes de comunidades de gquilombos,
utilizando-se o formulario especifico do SIPRA e contendo, no minimo, as scguintes
informagdes:

a. Composiciio familiar.

b. Idade, sexo. data e local de nascimento e filiagdo de todos.

¢. Tempo de moradia no local (territério)

d. Atividade de produgdo principal. comercial e de subsisténcia.

IV - Cadastramento dos demais ocupantes ¢ presumiveis detentores de titulo de dominio
relativos ao territério pleiteado, observadas as mesmas informagdes contidas nas alineas “a *“ a
“d” do inciso 1I:

V - Levantamento da cadeia domimal completa do titulo de dominio ¢ outros documentos
inseridos no perimetro do territério pleiteado; '

V1 - Parecer conclusivo sobre a proposta de territério ¢ dos estudos e documentos
apresentados pelo interessado por ocasido do pedido de abertura do processo;

PUBLICIDADE

Art. 11. A Superintendéncia Regional, apds concluir os trabalhos de identificagio,
delimitagdo e levantamentos ocupacional e cartorial, publicard por duas vezes consecutivas no



Diédrio Oficial da Unido e no Diario Oficial da unidade federativa o extrato do edital de
reconhecimento dos Remanescentes de Comunidades de Quilombos e notificagdo da realizagdo
de vistoria aos presumiveis detentores de titulo de dominio, ocupantes, confinantes ¢ demais
interessados nas 4reas objeto de reconhecimento, contendo as seguintes informagoes:

1- denominagdo do imével ocupado pelos remanescentes das comunidades dos
quilombos;

II - circunscri¢do judiciria ou administrativa em que estd situado o imével;
. III - limites, confrontagbes e dimensdo constantes do memorial descritivo das terras a
serem tituladas; e
IV - titulos, reglstros e matriculas eventualmente incidentes sobre as terras consideradas
suscetiveis de reconhecimento e demarcagdo.

§ 12 A publicagdo do extrato do edital sera afixada na sede da prefeitura municipal onde
esta situado o imével.

§ 2° A Superintendéncia Regional notificard os ocupantes e confinantes, ndo detentores de
dominio, identificados no territorio pleiteado, para apresentar recurso.

PRAZO DE CONTESTACAO

Art. 12. Os interessados terdo o prazo de noventa dias, apds a publicagdo e as notificagdes,
para oferecer recurso contra a conclusio do relatério, juntando as provas pettinentes,
encaminhando-as para as Superintendéncias Regionais e ou Unidades Avancadas do INCRA, que
as recepcionara para subseqiientes encaminhamentos.

Paragrafo Gnico. Para este fim, entende-se como provas pertinentes o previsto em lei,
cujo 6nus fica a cargo do recorrente.

CONSULTA A ORGAO E ENTIDADES

Art. 13. Apds os trabalhos de identifica¢do ¢ delimitagdo, conférme disposto no artigo 8°,
do Decreto 4.887, de 20/11/2003, concomitantemente com a publicagdo do edital, a
Superintendéncia Regional do INCRA remetera o Relat6rio Técnico de ldentificagdo aos 6rgdos ¢
entidades abaixo relacionados, para, no prazo comum de trinta dias, apresentar manifestagdo
sobre as matérias de suas respectivas competéncias:

I - Instituto do Patrimdnio Historico e Nacional - IPHAN;
11 - Instituto Brasileiro do Meio Ambiente ¢ dos Recursos Naturais Renovaveis - IBAMA;

III - Secretaria do Patriménio da Unido, do Ministério do Planejamento, Or¢amento e
Gestdo; :

IV - Fundagio Nacional do indio - FUNAI;
V - Secretaria Executiva do Conselho de Defesa Nacional;
VI - Fundagdo Cultural Palmares.

§1° No caso dos incisos V e VI, a Superintendéncia Regional procederd a consulta através
da Superintendéncia Nacional de Desenvolvimento Agrério.



§2° Expirado o prazo ¢ niio havendo manifestagéo dos érgdos e entidades, dar-se-4 como
técita a concordincia sobre 0 contetido do relatério técnico.

DA ANALISE DA SITUACAO FUNDIARIA DOS TERRITORIOS PLEITEADOS

Art. 14, A Supcrintendéncia Regional fard andlise da situagiio fundidria dos territorios
pleiteados, considerando a incidéncia de titulos publicos e privados, conforme descrigies a

seguir:

I - Quando as terras ocupadas por Remanescentes das Comunidades dos Quilombos
incidifem sobre terrenos de marinha, a Superintendéncia Regional através da Superintendéncia
Nacional do Desenvolvimento Agrario encaminharé os documentos 4 Secretaria do Patriménio da
Unidio — SPU para a expedigio do instrumento de titulagdo;

II - Quando as terras ocupadas por Remanescentes das Comunidades dos Quilombos
estiverem sobrepostas a unidade de conservagdo constituida, s dreas de seguranga nacional, i
faixa de fronteira e 3s terras indigenas, a Superintendéncia Regional, através da Superintendéncia
Nacional do Desenvolvimento Agririo, adotard as medidas cabiveis visando garantir a
sustentabilidade destas comunidades, ouvidos o Instituto Brasileiro de Meio Ambiente -IBAMA,
a Secretaria-Executiva do Conselho de Defesa Nacional, a Fundag#o Nacional do Indio - FUNA]
¢ a Fundagéio Cultural Palmares;

Il - Constatado que as terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos
quilombos incidem em terras de propriedade dos Estados, do Distrito Federal ou dos Municipios,
a Superintendéncia Regional propord a celebragio de convénio com aquelas unidades da
Federagfio para exccugdo dos procedimentos e encaminhard os autos para os entes responsdveis
pela titulagéo;

[V - Incidindo nos territdrios ocupados por remanescentes das comunidades dos
quilombos titulo de dominio particular ndo invalidado por nulidade, preserigao ou comisso, € nem
tomado ineficaz por outros fundamentos, serd realizada vistoria ¢ avaliagio do imével,
objetivando a adogiio dos atos necessdrios 4 sua obtengiio,

V - Constatado a incidéncia nos territdrios ocupados por remanescentes das comunidades
dos quilombos de drea de posse particular de dominio da Unido, scra feita a abertura de processo
administrativo para retomada da drea em nome do poder piiblico;

VI - Para os fins desta Instrugdo, o INCRA estard autorizado a ingressar no imovel de
propriedade particular, apds as publicagdes editalicias do art. 11 para efeitos de comunicagio
prévia,

DA MEDICAO E DEMARCACAO

Art. 15. Para a medigio e demarcagio das terras, serio levados em,consideragio critérios
“de territorialidade indicados no relatério técnico, devendo ser obedecidos os procedimentos
contidos na Norma Técnica para Georeferenciamento de Imoveis Rurais, aprovada pela
Portaria/INCRA/P/N® 1.101, de 19 de novembro de 2003, ¢ demais atos regulamentadores
expedidos pelo INCRA em atendimento a Lei 10.267/01,

Paragrafo dnico. Fica facultado & comunidade interessada apresentar as pegas técnicas
oriundas do processo demarcatério, desde que atendidas as normas ¢ instrugdo estabelecidas pelo
INCRA.
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DA TITULACAO )

Art. 16. Ndo havendo impugnagbes ou sendo elas indeferidas, a Superintendéncia
Regional concluira o trabalho de titulagdo da terra ocupada pelos remanescentes das comunidades
dos quilombos, mediante aprovagdo em assembléia.

Art. 17. A titulagdo sera reconhecida mediante outorga de titulo coletivo e pro-indiviso as
comunidades, em nome de suas associagdes legalmente constituidas, sem qualquer &nus
financeiro, com obrigatéria inser¢do de clausula de inalienabilidade, imprescritibilidade e de
impenhorabilidade, devidamente registrado no Servigo Registral da Comarca de localizagéo das
dreas.

Pardgrafo Unico. Aos remanescentes de comunidades de quilombos fica facultada a
solicitagdo da emissdo de Titulo de Concessdo de Direito Real de Uso, em cardter provisério,
enquanto ndo se ultima a concessio do Titulo de Reconhecimento de Dominio, para que possam
exercer direitos reais sobre o territério que ocupam. A emissdo do Titulo de Concessdo de Direito
Real de Uso ndo desobriga a concessio do Titulo de Reconhecimento de Dominio.

Art. 18. A expedigdo do titulo e o registro cadastral a ser procedido pela SR far-se-do sem 6nus
de qualquer espécie aos Remanescentes das Comunidades de Quilombos, independentemente do
tamanho da area.

REASSENTAMENTO

Art, 19. Verificada a presenga de ocupantes nas terras dos remanescentes das
comunidades dos quilombos, a Superintendéncia Regional providenciard o reassentamento das
familias de agricultores que preencherem os requisitos da legislagéo agriria.

DISPOSICOES GERAIS

Art. 20. Os procedimentos administrativos de reconhecimento dos remanescentes das
comunidades dos quilombos em andamento, em qualquer fase em que se encontrem, passardo a
ser regidos por esta norma.

Art. 21. A Superintendéncia Nacional do Desenvolvimento Agrdrio, ouvida a Fundagdo
Cultural Palmares, estabelecera as regras de transigio para a transferéncia dos Processos
administrativos ¢ judiciais anteriores a4 publicagdo do Decreto 4.887/03, num prazo de 60
(sessenta dias) apos publicagdo desta Instru¢ao Normativa.

Art. 22. A Superintendéncia Regional promoverd o registro cadastral dos imdveis
titulados em favor dos remanescentes das comunidades dos quilombos em formulirios
especificos.

Art 23. Fica assegurada aos remanescentes das comunidades dos quilombos a participago
em todas as fases do procedimento administrativo, bem como o acompanhamento dos processos
de regularizagio em tramite na Superintendéncia Regional, dirctamente ou por meio de
representantes por eles indicados.

Art. 24. As despesas decorrentes da aplicagio das disposigdes contidas nesta Instrugio
correrdo & conta das dotagBes orgamentarias consignadas na lei orgamentéria anual para tal
finalidade, observados os limites de movimentag@o, empenho ¢ pagamento,



Art. 25. A Superintendéncia Regional, através da Superintendéncia Nacional do
Desenvolvimento Agrério, encaminhara 4 Fundag¢@o Cultural Palmares, com vistas ao IPHAN,
todas as informagdes relativas ao patrimdnio cultural, material ¢ imaterial, contidos no relatério
Técnico de identificagdo territorial, para efeito de destaque e tombamento. '

Art. 26. A Superintendéncia Nacional do Desenvolvimento Agrario mantera o MDA,

SEPPIR e Fundagdo Cultural Palmares informados do andamento dos processos de regularizagio
das terras de Remanescentes de Quilombos.

»

ROLF HACKBART



ANEXO | — Certidédo de auto-reconhecimento Fundacédo Palmares

REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
MINISTERIO DA CULTURA
FUNDAC.&O CULTURAL PALMARES

Crisda peta Lei o 7.668 de 22 de agonto de 1963

Diretoria de Protecie 2o Patriménio Afro-Brasileiro

CERTIDAO DE AUTO-RECONHECIMENTO

OW&MWMM@&%M&G
Iegaiscaﬂetidasoeloatt.1°daLein.°7.6686e22chgosmm1988, art. 20,85 1%¢
20, an.3°,§4°®0eaetom°4.887de20demmode2w3,qseregmmo
pmdmmmmm,mm,m,wmemdas
mamwmmmmmawbm@quonss
doAtodasDisposicﬁsConsﬁhmniSTmsiéﬁaseaﬁgons,lav,§§1°e5°da
Constituicio Federal de 1988, CERTIFICA que 2
mmmmm,mmmmmmmmmm
CadaaroGerdn.°003,Reg‘saou253,f.59,noswmosdoDammamnerde0e
da Portaria da FCP n.? 06, deOldemaroodem,MnoDiénoOﬁdaldaUniéo
n.°43,deO4demaroodeZ(D4,Set;501, f.O7,EREMANE$CENT£DA$
COMUNIDADES DOS QUILOMBOS.

Declarante(s): Processo n°® 01420.001.227./2005-15

Eu, Maria Bernadete Lopes da Sitva (AsS.)....ccecennee
Di - Ye Protecio do Patrimonio Afro-Brasileiro, 3 :
junho de 2005.

O referido é verdade e dou fé
UBIRAT DE ARALDO
Presidente da Cultural Palmares

SBN Quadra 02 - Ed. Ceniral Brasilia — CEP: 70040-904 — Brasilia — DF - Brasil
Fone: (0 XX 61) 424-0106(C XX 61) 4240137 - Fax (0 XX 61) 326-0242
EMW.MB hitp /feww paimares.gov.br



TS/
MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO AGRARIO - MDA
INSTITUTO NACIONAL DE COLONIZACAO E REFORMA AGRARIA - INCRA
SUPERINTENDENCIA REGIONAL DO RIO GRANDE DO SUL - SR/11
GABINETE DO SUPERINTENDENTE

CERTIDAO

Certificamos, para os devidos fins, com fulcro no Artigo 25,
Alinea “a”, Inciso I11, da Portaria Interministerial N°. 127, de 29/09/2008, do
Ministério do Planejamento, Orgamento e Gestdo, da Fazenda e do Controle €
da Transparéncia que esta Autarquia instaurou o processo N°
54220.002304/2007-21, com vistas ao reconhecimento, delimitagao,
demarcagdo, desintrusdo, titulagio e registro das terras ocupadas por
remanescentes de Comunidade de Quilombo - Quilombo Beco dos
Colodianos, localizada no municipio de Mostardas, Estado do Rio Grande do
Sul, de acordo com o disposto no Art. 68 do ADCT da CF/88, Decreto N°
4.887/03 ¢ IN/INCRA/N®57/2009.

A referida comunidade foi certificada pela Fundagéo Cultural Palmares
através de publicagdo no Diario Oficial da Unido do dia 19 de agosto de 2005,

De acordo com o Artigo 17 do Decreto 4.887/2003, a titulagdo seréd
realizada pelo INCRA mediante a outorga de titulo coletivo e pro-indiviso em
prol da Associagdo da Comunidade Quilombola Beco dos Colodianos, com a
obrigatoria insergéo de clausulas de inalienabilidade, imprescritibilidade e de
impenhorabilidade.

Diante dos fatos acima descritos, manifestamos a concordéncia desta
Superintendéncia Regional do INCRA quanto a construgdio, pelos entes
federados, de benfeitorias e de servigos publicos como agua potavel,
saneamento basico, energia elétrica, habitagdo e outros, no territorio
quilombola, em area ocupada e a ser designada pela comunidade.

Porto Alegre, 19 de janeiro de 2010.

el

JOSE RUI TAGLIAPIETRA
Superintendente Regional Substituto



ANEXO J - Oficio feito pela Associacdo Quilombola entregue no MPF

Oficio: 02 /2010

lno St (a) )
Paulo Lduardo Nunes de Avila
Promator Pablico Municipal

Mostardas, 3! de maio de 2010

A Associagdo Comunitaria Quilombola Beco dos Colodianos,
vem através de sua diregdo solicitar a suspensdo imediata do Edital de Usucapiao: Processo de
Usueapido: 111/1.08.0000999-5, publicado no Jjomal de circulagio local Freguesia das Aguas
na pagina 3 do dia 21 de maio do corrente ano. movi

do pelos Srs® Ruy da Silva Collares ¢
Laurinda Velho Guerreiro Collares.

Pedimos providencia por as areas citadas no presente edital estarem encray
fazem divisa com a drea de terras da Comunidade, conforme informacdes dos mais anligos era
uma pritica dos mais aquinhoados de forma discriminatéria tomarem parte das terras ¢
aleerarem divisas muitas vezes de forma truculenta,

adas ou

A Associagdio de acordo com os preceitos constitucionais J& encaminhou aos orodos
competentes solicilando a abertura de processo para reconhecimento, demarcagéo e titulagao
da drea de terras da comunidade.

Em anexo pagina do jornal onde foi publicado o edital, sem mais para o momento.

Atenciosamente,

Llcud wuey Taoseakas s {2_'

Claudino Donélio da Silva
Presidente Associagao Comunitiria Quilombola Beco dos Colodianos
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MINISTERIO PUBIICO FEDERAL
PROCURADORIA DA REPUBLICA NO RIO GRANDE DO SUL
NUCLEQ DAS COMUNIDADES INDIGENAS E MINORIAS ETNICAS

TERMO DE DECLARACOES

Aos vinte ¢ seis dias do més de maio de dois mil ¢ dez. as 14h30min. compareceram
neste Niicleo das Comunidades Indigenas e Minorias Etnicas a Sra. Vanete Farias Lopes
(51 3212-7178), o Sr. Tadeu Cardoso da Perciincula (51 3673-1335/9811-1643), do
Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Mostardas, e o Sr. Nelson Dias Dieh] (51 3212-
7178), da OSCIP Guayi, em Porto Alegre, ocasido em que noticiaram a existéncia da
acdo de usucapidao n® 111/1.08.0000999-5 _ em tramite perante a Vara Judicial da
Comarca de Mostardas, proposta por Ruy da Silva Collares e Laurinda Velho Guerreiro
Collares, vizinhos da Comunidade Remanescente de Quilombo Beco dos Coloidianos.
Esclareceram que parte do terreno demandado pelos autores constitui drea de quilombo
¢ enwegaram copia do Edital de Citagio de Interessados, Ausentes. Incertos e
Desconhecidos, publicado no jornal Freguesia das Aguas, em 21/05/2010, a qual scgue
anexada ao presente termo. Solicitaram providéncias. Nada mais havendo a relatar. cu.
Célia Lisiane Angeli Buchs ‘/5 Técnica Administrativa, encerro ¢ presente termo.
Porto Alegre. 26 de maio de 2010.

\ f J
Vanete Fariag Yopes Tadeb—C/ardoso Pergfuncula
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