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O livro de Gilvan Barbosa discute o
(auto)reconhecimento das comunidades
quilombolas, as adaptagdes dos modos de
vida das comunidades tradicionais
perante a globaliza¢do, a defini¢do do
conceito junto com a comunidade e mais
os critérios para a titulacdo, suas
vantagens e desvantagens. Tudo isso é
importante, mas ndo se compara a licdo
que fica subjacente ao livro: o percurso do
pesquisador em busca de si mesmo, de
sua ancestralidade. Portanto, esta leitura e
interpretagdo da comunidade quilombola
alagoinhense é também um registro de
nosso povo sancofa, nossa gente
resistente, resiliente e preta. Salve 10i0!

Edil Silva Costa

Professora titular plena da Universidade
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[...]

Pra transcender a densa dimensao

da magoa imensa entfo, somente entfo passar além
da dor da condicdo

de inferno e céu nossa contradicio Nés temos que
fazer com precisdo entre projeto e sonho a distingéo
para sonhar enfim sem ilusao

o sonho luminoso da razao [...]

E se nos cabe s6 humilhacdo impossibilidade de
ascensdo um sentimento de desilusio e fantasias de
compensacao

E é sé ruina, tudo em construcio e a vasta selva, s
devastacgido ndo havera entdo mais salvacdo? Nio,
nao, ndo, ndo, nao...

[...]

Mas, se nds temos planos, e eles sdo

o fim da fome e da difamacao

por que ndo pod-los logo em agdo?

Tal seja agora a inauguracao da nova nossa
civilizacdo

tdo singular igual ao nosso @0 e sejam belos, livres,
luminosos os nossos sonhos de nagao.

(Ecos do 20, 2022)
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Prefdcio

Quilombismo e otimismo

Gravidez

Chegamos gravidos na barriga da serra
Gravidos da emocéo do reencontro.
Sou tomada pela memoéria ancestral

Das lutas do nosso povo.

Recordo o sangue negro derramado
Vejo o solo embebido e, em siléncio,
Saudo os irmaos massacrados.

Entramos gravidos na Serra da Barriga
Da forca desse povo que nos sustenta
E da palavra-grito que arrebenta

A barriga, a serra, as entranhas.

Enfim no quilombo
Chego.

Caminho por esse chéo e
Gravida,

Parto.

(Palmares, 2018)

Prefaciar o livro de Gilvan Barbosa é revisitar uma trajetéria que come-
¢amos a tragar ainda na década de 1990, quando o entdo estudante de
graduacdo em Histéria da Universidade do Estado da Bahia (UNEB) se
revelou um pesquisador organico, ao acompanhar nosso grupo de pes-
quisa nas incursdes a campo, em Alagoinhas e cidades circunvizinhas.
A caminhada foi avangando desde aquele distante periodo até seu ingres-
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so na primeira turma do Programa de P6s-Graduacdo em Critica Cultural
(Pés-Critica), no ano de 2009, com a orientacédo do colega Prof. Dr. Daniel
Francisco dos Santos. Nessa trajetéria, como ndo poderia deixar de ser,
os lagos que criamos foram se estreitando a medida em que o trabalho
avancava e nos conheciamos melhor. Mas, como bem poderia néo ser,
a proximidade proporcionou uma relacdo entremeada de sentimentos,
muitas vezes dubios que pendulavam do afeto puro a desafinidades e
repeitosa-irritacdo. No inicio, me aborrecia o modo como me chamava
de “sinha”, pois, mesmo nfo sendo um tratamento exclusivo, me parecia
descaradamente ir6nico e injusto. O costume e as modulagdes de voz me
fizeram ver a possibilidade do carinho que 14 no fundo poderia guardar
esse titulo tdo amargo. As vezes também o chamava de “i0i6” retribuindo
o afago-ir6nico. Amigos sdo para essas coisas.

Fui a primeira vez ao Catuzinho, na década de 1990, com Gilvan e
D. Maria, sua mae. Naquele momento, eles revisitavam lugares e pes-
soas me auxiliando a encontrar narradores que pudessem colaborar nas
pesquisas sobre narrativas orais tradicionais. Comecava ali uma longa
viagem dentre tantas outras viagens reais e simbdlicas que fariamos
juntos. Ainda por forca da pesquisa do Ntcleo de Estudos da Oralidade
(NEO) e do Acervo de Memoria e TradicGes Orais da Bahia (AMTRO), visi-
tamos comunidades de terreiro em Alagoinhas, Catu, Pojuca, Mata de
Sao Jodo, Inhambupe. Independente do viculo com a UNEB, fizemos por
nossa conta viagens a Canudos, por ocasido do Centendrio da Guerra, e
ao Quilombo dos Palmares, em 2018.

Mas eis que estou aqui postumamente escrevendo sobre uma obra
que vi no nascedouro, cujo autor me fez pensar na condicdo do negro
na sociedade e na academia. O dificil dessa — que poderia ser prazero-
sa — tarefa é justamente separar e superar: separar a pessoa da obra e
superar a lembranca da perda que me faz engasgar a todo momento a
producdo desse texto. O movimento que proponho é fazer a leitura a par-
tir do sujeito que a escreveu, vivendo e performatizando sua condicio de
homem preto senhor de sua histéria.

A pesquisa de Gilvan Barbosa, defendida como dissertacdo de mes-
trado em 2011, e intitulada Comunidades quilombolas: o reconhecimento e
a autoidentificagdo frente ao processo de globalizacdo e a massificacdo cul-
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tural aborda a comunidade quilombola Catuzinho, no municipio de
Alagoinhas, Bahia, reconhecida oficialmente em 2005, por uma pers-
pectiva da critica cultural. Em resumo, o livro nos permite compreender
como um quilombo contemporaneo conserva seus modos de vida e cul-
tura, enfrentando os desafios que lhe sdo impostos. A folclorizacao nas
datas comemorativas como o 20 de novembro e as praticas de socializa-
¢do dos jovens sdo exemplos de transformacdes sociais que apontam a
implosdo da cultura popular tradicional e a absorcao da cultura massiva.
Outros aspectos colocados em evidéncia sdo o autoreconhecimento dos
membros da comunidade e as estratégias de combate ao racismo, seu
acesso tardio a modernidade e pressoes da inddstria cultural que sem
duvida interferem na configuragéo de seus novos modos de vida.

Nao obstante a relevancia dessas questdes, entrar na comunidade do
Catuzinho é também para o pesquisador Gilvan Barbosa o reencontro
consigo mesmo. Pesquisar a comunidade, local de origem de sua mae,
enderego de parentes proximos ou distantes, quilombolas que lhe mos-
traram o que ¢ ser quilombola, foi um exercicio delicado de identidade/
alteridade. Portanto, essa leitura e interpretacdo da comunidade quilombo-
la alagoinhense, exercitando o quilombismo, conceito que nos foi ensinado
por Abdias do Nascimento, ndo foi s6 uma escolha, mas uma missao.

A obra, muito bem tracada, inicia-se com a parte histérica das comu-
nidades quilombolas contemporaneas formadas no periodo pds-aboli¢do
e se presta a discutir como a Primeira Reptblica implantou uma politica
de branqueamento da populacido brasileira que resulta em varias seque-
las, porém impulsionando o movimento de resisténcia negra organizada
entre as décadas de 1930 e 1980. Para compreendermos esse momento
de nossa histéria, coloca-se em evidéncia o mito da democracia racial
como modo de apagamento das diferencas e sufocamento da rebeldia.
O lado de historiador analisa a realidade nacional do século XX, lem-
brando que o pais viveu nesse periodo duas longas ditaduras, o que
retardou em muito a reparagio as populacdes negras cujos direitos
foram cruelmente colocados como favores ou privilégios. Dai a demo-
ra em reconhecer oficialmente comunidades quilombolas por parte do
Estado brasileiro e a costura de um discurso oficial que insistia no fragil
mito da democracia racial e da cordialidade. Para problematizar as bases
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de nossa identidade, traz o pensamento de Abdias do Nascimento, Steve
Biko, Kwame A. Appiah e Paul Gilroy, autores que ddo o tom a uma opgao
pelo viés contracolonial, embora na época em que foi escrito o livro ain-
da ndo se falava na academia desse conceito hoje ja mais popularizado a
partir da circulacao das ideias do mestre quilombola piauiense, Anténio
Bispo dos Santos (Nego Bispo).

Adotando o conceito de cultura como modo de vida, a partir de
Raymond Willians, o Gilvan Barbosa procura definir uma cultura qui-
lombola para compreender as formas de organizagdo comunitaria
do Catuzinho, seus modos de ser-fazer, festejar, cultuar os deuses, ali-
mentar-se, transmitir conhecimento. Uma cultura quilombola aqui
apresentada para que possamos conhecer modos de vida que foram
colocados a margem e desvalorizados para a acomodagio dos poderes
hegemonicos. Assim, o fazer académico se tece desafiando os discuros
de poder, promovendo rasuras no texto oficial e preenchendo lacunas.
A opcao politica de falar dos nossos lugares, junto com os sujeitos que
construiram anonimamente a sociedade brasileira vem do incomddo
sentido na pele, na carne, na alma do homem preto.

Para falar desse lugar pouco confortavel, o autor coloca a nu o autor-
reconhecimento. Nao se trata apenas de receber um documento do
Governo que diz que o sujeito ou o territério é quilombola, mas de se
enxergar como parte da populacédo diaspérica africana. O segundo capi-
tulo nos mostra que esse movimento remexe feridas mal cicatrizadas
porque faz relembrar e assumir publicamente a histéria do povo escravi-
zado no Brasil. Assim, para ter acesso as politicas publicas de reparagio
¢ necessario mais uma vez revirar as tramas que o mito da democracia
racial procurou esconder.

O movimento seguinte leva o leitor a pensar nas comunidades tra-
dicionais na contemporaneidade e que caminhos poderao ser tracados,
tendo em vista o bem viver dessas comunidade e a luta por justica social.
E a pratica do quilombismo, reaprendido nas formas de solidariedade
das comunidades tradicionais, um caminho possivel. O quilombismo,
trazido como uma eficiente forma de articulagéo sociopolitica, basea-se
nos modos de vida tradicionais de solidariedade e compadrio que forta-
lecem os lacos sociais e nos permitem avancar.
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Os quilombos com suas formas de organizacdo nfo sio apenas
nucleos de resisténcia e protenc¢do a vida daqueles que romperam com o
modelo de civilizacao imposto pelo colonizador, mas podem nos trazer
os operadores tedricos essenciais para a descoberta de novos caminhos
de enfrentamento de uma organizagio social que exclui a diferencas.
O quilombo é sobretudo um outro modo de interacdo com o mundo que
privilegia o bem viver, o compartilhamento. Um lugar onde as formas de
relacdo com o trabalho seguem o fluxo da necessidade e nao do exceden-
te. Os modelos de convivéncia que privilegiam o equilibrio e a interagéo
com o meio, ndo a exploracdo e a expropriacdo. Desse modo, sdo orga-
nizacdes que comprovam que é possivel construir uma sociedade mais
plural. Nosso olhar atento pode se voltar para as alternativas que nos
oferecem.

Por outro lado, inseridos no universo global e fortemente afetados
pela cultura de massa, hegemodnica e homogénica, as comunidades qui-
lombolas contemporaneas, cada vez mais formatadas nos modos de vida
urbanos, vdo se reinventando. O texto aqui chega no limite ao apontar
os desafios futuros sem cair no saudosismo ou no salvacionismo. Encara
com clareza as transformacoes da dindmica social e nos oferece mais
temas para reflexdo sobre as tensdes das comunidades de tempo lento
absorvendo a seu favor o ritmo do outro, ainda que tenha que abrir méo
de aspectos considerados importantes e reorganizar suas identidades,
construindo seu futuro ancestral, expressio titulo do livro do pensador
indigena Ailton Krenak.

Ao questionar o autoreconhecimento, Gilvan Barbosa nos mostra a
forma como moradores do quilombo hesitam em se declarar quilombo-
las por terem uma ideia equivocada do que seja quilombo, compreendido
como “lugar de negro fugido”. A partir dai ja percebemos o quanto o tema
precisa ser analisado com cuidado, pois estamos diante de um Brasil que
nao se conhece e que sem se conhecer ndo hd como se resolver. O abis-
mo é enorme entre as camadas da populacio que foram posta a margem
e as elites que desde os primeiros anos de colonizacdo firmaram a ferro
e o fogo seu lugar e lutam ainda hoje para o manter, mesmo que para
isso tenham que desafiar o estado democratico, construindo sua prépria
nocdo de “justica social”.
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As experiéncias trouxeram para a vida académica de Gilvan Barbosa
o compromisso para com as comunidades e o comprometimento de uma
pesquisa que tivesse uma devolutiva a curto prazo aos seus colaborado-
res. Esse dedicado trabalho que agora ganha forma de livro é pioneiro
na apresentacdo da comunidade do Catuzinho, mas ndo se propos a
fazer etnografia. As insercdes nas comunidades resultaram em um fazer
coletivo. Como desdobramentos desse movimento temos a organizagdo
do Estatuto da Unido das Comunidades Quilombolas de Alagoinhas e
Regido (UNICQA), o que nos revela a clareza nos posicionamentos e obje-
tivos. Sua atuacao na Educacao Basica, assim como lideranca sindical e
comunitdria, abriu espagos para amadurecimento e formacao de outros
sujeitos implicados com as comunidades.

Percebemos que o texto inicia uma trajetdria, mas jd se soma a outras
vozes e faz avancar os estudos sobre o tema. Temos hoje néo s6 o interes-
se crescente de jovens, mas também a projecio de textos produzidos por
intelectuais organicos que adentram o sistema académico para dialogar
conosco, provocando a diversificacdo de assuntos e abordagens. A escuta
das oralidades dos povos tradicionais, a observacdo cuidadosa do meio
em que vivem, o respeito as leis que conformam seus modos de vida,
tudo isso é necessario para se configurar uma metodologia capaz de dar
conta de questdes tdo complexas. Isso por sisé ja é um avango, pois mos-
tra que néo s6 possivel como necessario desvios do ocidentalismo com
seu pensamento excludente e apartado da vida e a abertura de outros
caminhos construidos em parceria.

Dessa forma, caminhar junto, ir as rocas, participar da farinhada,
do manejo com a criagdo, sentar nas mesas de bares ouvindo a musica
alta das radios locais ou o samba de roda dos mais velhos; transitar das
igrejas evangélicas aos terreiros de candomblé, conversar com as pes-
soas. O pé descalco que pisa a terra do terreiro, faz a poeira subir, aciona
a memdria e faz a conexio do sujeito que ora procura com o sujeito ha
muito achado. Assim, no chfo do terreiro, tecer o método de pesquisa
que se contrdi em interagdo com os sujeitos pesquisados e que exige do
pesquisador uma entrega consciente. A pesquisa néo é a simples coleta e
interpretagido de dados, mas a participagdo efetiva do homem que tenta
aprender mais sobre um tema de interesse e para isso se deixa levar em
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simbiose, recebendo as informacdes e vivenciando-as para as traduzir na
linguagem académica, porque a academia exige a sistematizacao.

Por tudo isso é que concluo que a obra que agora vem a publico
traz as contribuicoes de um pesquisador organico para as reflexdes
contemporaneas sobre o tema e os avancos na area, transitando den-
tro e fora da academia. A descricao do contexto pesquisado, com suas
casas de farinha, suas lavouras de subsisténcia, a economia solidaria,
o plantio de eucaliptos e seus prejuizos para as nascentes... A geogra-
fia humana que nos permite perceber a sacralizacido dos espagos por
gentes encantadas. Sobrepondo-se as representagoes, ressignificamos
os Pretos Velhos, nossa ancestralidade, os i0ids e sinhds recolocados
em seus lugares. Abordando a comunidade a partir de suas narrativas,
espaco fisico, producio cultural popular, atividades econémicas, ou seja,
numa diversidade de dngulos, ampliamos nosso olhar sobre os modos de
vida quilombolas e tudo isso podera a curto prazo trazer resultados na
Educacio e na Saude.

O texto de Gilvan Barbosa nos convida a olhar o passado para proje-
tar o futuro, enfrentando o racismo académico que elege “bons temas”.
Revela o amadurecimento do pesquisador e as dificuldades estruturais
nas academias brasileiras, notadamente as nordestinas. Ele nos mos-
tra que a pesquisa militante se fortalece quando, amparada fortemente
em tedricos consistentes e em experiéncia visceral, traz resultados que
impactam nas comunidades.

Os problemas de saude, primeiro um aneurisma, depois a covid,
interromperam a trajetéria desse pesquisador inquieto que abriu cami-
nhos e picadas, mas que nevagava em direcdo a um “porto sempre por
achar”.! A fragilidade da vida deixou-nos diante dos inacabamentos,
porém prenhe de ideias e possibilidades, tal qual sentimos quando aden-
tramos a Serra da Barriga, em Unido dos Palmares, Alagoas. Diante de
uma quantidade imensa de informacdes e sentimentos que o encontro
com sitio histérico do maior quilombo do Brasil nos provocou, siléncio.

1 Citagdo de um verso de Fernando Pessoa, no poema “Padréo”, do livro Mensagem (1934).
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Como foi dito, o livro de Gilvan Barbosa discute o (auto)reconheci-
mento das comunidades quilombolas, as adaptagdoes dos modos de vida
das comunidades tradicionais perante a globalizagdo, a defini¢do do con-
ceito junto com a comunidade e mais os critérios para a titulacao, suas
vantagens e desvantagens. Tudo isso é importante, mas ndo se compara
a licdo que fica subjacente ao livro: o percurso do pesquisador em busca
de si mesmo, de sua ancestralidade. Portanto, essa leitura e interpreta-
¢do da comunidade quilombola alagoinhense é também um registro de
nosso povo sancofa, nossa gente resistente, resiliente e preta. Salve [0i0!

Edil Silva Costa
Alagoinhas, julho de 2023.

20 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



Apresentacdo

Ainda grassava a pandemia da covid-19, mortal para muitos terrdqueos e
ameacadora para outros tantos, mundo a fora, quando a professora Iraci
Gama Santa Luzia, entdo vice-prefeita e secretaria de Cultura Esporte
e Lazer (Secel), reine um grupo de pessoas interessadas e/ou envolvi-
das em alguma medida na tarefa de estudar e/ou pesquisar a cidade de
Alagoinhas, sobretudo, no que tange a sua histdria e a sua memoéria, no
sentido de produzir um trabalho que pudesse refletir aquelas inquie-
tacoes, com o fito de os reunir em uma obra, que, segundo ela, seria
organizada por um dos participantes do grupo por ela criado.

Era setembro de 2020, quando a professora Iraci apresentou aque-
la proposta aos seus convidados, reunidos em torno de si no chamado
“espaco colaborar”, na sede daquela secretaria, instalada no prédio da
biblioteca municipal Maria Feijé, onde funcionara até o inicio dos anos
1990, a Faculdade de Formacdo de Professores de Alagoinhas. Ali, a
professora apresentou, em linhas gerais, qual seria a tarefa do grupo,
tracando as principais diretrizes daquilo que idealizara, que consistia
na “producao de uma obra que” contasse “a histéria de Alagoinhas, a
bem conhecida FFPAs, com o fito de a tornar acessivel a diversos grupos
sociais: estudantes, professores, pesquisadores e que pudesse ser tornada
publica em formato de livros, cartilhas, quadrinhos e quaisquer outros
suportes que permitissem a difusdo do conhecimento histérico da cida-
de para um nimero maior de pessoas, em diversas faixas de idade e/ou
formacao escolar.

Ainda conforme a professora, sua proposta era a publicacdo de uma
obra organizada em formato de coletdnea de textos. Este autor - apon-
tando a existéncia de trabalhos de pesquisa ja concluidos, levados a cabo
por professores/pesquisadores formados pela Universidade do Estado da
Bahia (Uneb), campus 11, Alagoinhas e principalmente tendo a Histéria
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desta cidade como objeto de suas reflexdes - sugeriu a ampliacdo para
uma cole¢do, contemplando um maior nimero de aspectos abordados,
propondo que os aludidos trabalhos fossem publicados juntamente com
a “coletdnea”, acrescidos de duas obras autorais inéditas, sem carater
académico. A ampliacdo do escopo inicialmente proposto foi do agrado
da professora e dos demais participantes do grupo, ficando entdo acor-
dado que se faria as tratativas necessarias para a viabilizac¢do do arrojado
projeto.

Assim, naquela mesma reunido de finais de setembro de 2020, este
autor foi convocado a assumir a tarefa de organizar e coordenar a cole-
¢do de obras autorais e coletivas que tem por objetivo precipuo focalizar
“a Histdria e a Cultura de Alagoinhas”, com o fito de tornar conhecido de
estudantes, professores e demais interessados, os elementos constituti-
vos desta que é a cidade onde vive-se o “mourejar” de cada um dos seus
habitantes, sobretudo, a partir do seu processo de elevagdo a condicéo de
Freguesia (1816) passando pelas demais etapas do seu desenvolvimento
urbano e socioecondémico, até os tempos hodiernos.

Para tanto, estd em vias de publicagdo pela Editora da Universidade
Federal da Bahia (Edufba), a colegdo composta de sete volumes, com um
titulo que servira para abrigar esses volumes, “Nem ‘vultos’ nem ‘feitos’
um construto de Histdérias e Memdrias, através de diversas trajetorias”,
sob o qual estarao inseridas as partes, permitindo o bom entendimen-
to do todo. Portanto, alguns professores e pesquisadores, com diversos
perfis académicos, foram convidados para construir junto com este
coordenador, os volumes e os textos que formarao o arrazoado proposto.
Desse modo, os sete volumes que constituem a obra estdo dispostos da
seguinte forma:

Volume 1: Alagoinhas entre Historias e Memdrias: aspectos econdmicos,
sociais, politicos e culturais de uma cidade em constante movimento (em ela-
boracéo). Trata-se de uma coletdnea organizada por José Jorge Andrade
Damasceno, a quem caberd a tarefa de escrever um dos capitulos e o tex-
to introdutdrio - tanto da cole¢do como um todo, quanto do volume em
apreco. Os autores convidados para compo6-la foram os seguintes: as pro-
fessoras Maria José Oliveira Santos, Keite Maria Santos do Nascimento
Lima, Jocelia Novaes Gongalves, Marilécia Oliveira Santos - em coau-
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toria com o professor Thiago Machado Lima -, Marleide Lima de Brito
Souza, Geiza Brunelle Almeida Santos, Tatiane Figueiredo Araujo; os
professores Raimundo Nonato Pereira Moreira, Wagner Souza Pimentel;
e o pesquisador extra-académico Anténio Carlos Freitas Dorea.

Os volumes 2, 3, 4 e 5, sdo frutos de pesquisas académicas, realiza-
das no Ambito das Universidades Publicas, e, apresentados e avaliados na
forma de dissertactes de mestrado, a saber:

Volume 2: Comemoragoes e adesoes ao golpe civil-militar de 1964 em
Alagoinhas-Bahia, cuja autora é a professora Elisangela Alves Almeida;

Volume 3: Os comunistas e a formacdo da esquerda Em Alagoinhas nos
primeiros anos do terceiro quartel do século XX, de autoria do professor Ede
Ricardo de Assis Soares;

Volume 4: Entre a ferrovia e o comércio: urbanizacdo e vida urbana em
Alagoinhas (1868-1929), que tem como autora a professora Keite Maria
do Nascimento Lima;

Volume 5: Comunidades quilombolas: o reconhecimento e a autoidentifi-
cagdo frente ao processo de globaliza¢do e a massificacdo cultural. Esse quinto
volume foi pensado para atender a exigéncia do Conselho de Cultura e,
ao mesmo tempo, conseguiu-se encontrar um trabalho que, além de
atender aquela exigéncia, se pudesse prestar uma homenagem pdstuma
ao pesquisador Gilvan Barbosa da Silva, mestre em Critica Cultural pela
Uneb, Campus II, Alagoinhas, reconhecendo o seu trabalho de pesquisa
dedicado ao tema do “negro”, da “negritude”, envolvendo a comunidade
do Catuzinho. Alids, saliente-se de passagem, que o referido pesquisador foi
uma das mais de seiscentas mil vitimas ceifadas pela covid-19 no Brasil, desde
2020. Assim, acredita-se contemplar o parecer emitido pelo Conselho Municipal
de Cultura e, reconhecer o trabalho de longos anos de Gilvan Barbosa da Silva,
que contribui satisfatoriamente com o propdsito desta colecdo, que pretende
abordar as muitas “faces da Histéria” da cidade de Alagoinhas, onde a referida
pesquisa foi desenvolvida.

Volume 6: Rumos e trajetérias de uma imprensa local? A “artilharia do
pensamento” como fonte para pesquisa histérica (em elaboracdo), que tem
como autor o professor Roberto Magno Santos;

Volume 7: A Alagoinhas quando “menina moga”: algumas histérias e
diversas memdrias da cidade, pelos escritos de Maria Feijo - 1930-1950 (em
elaboragdo), cuja autoria é do professor José Jorge Andrade Damasceno.
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O volume que o leitor tem diante de si é resultado da conjuncédo de
preocupagOes manifestas por diversas geragdes de alagoinhenses, no
sentido de fazer conhecer a Histéria de sua cidade em suas diferentes
facetas, uma vez que poucos daqueles que vivem na referida urbe conhe-
cem a sua origem, o seu desenvolvimento, bem como as implicacdes
destes e outros aspectos sociais, econémicos, politicos e culturais que
conformam o fazer histérico. Nesse sentido, apds algumas tratativas no
ambito da secretaria de Cultura Esporte e Turismo, foi possivel empreen-
der a producdo de um conjunto de tratados que viesse a promover a
reducdo da enorme lacuna de obras historiograficas que ensejem trazer
conhecimento da histdria de Alagoinhas ao ptblico em geral, a despeito
da existéncia de um curso de licenciatura em Histéria e de um programa
de pés-graduacio nessa area.

Alagoinhas, novembro de 2023

Professor José Jorge Andrade Damasceno

Coordenador da Colegédo
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Introducgdo

Eu, um pesquisador? Oh, ndo empregues tal palavral...
Sou apenas muito pesado, de muitos quilos!

Caio, caio sem descanso, para chegar, finalmente,

ao fundo.

(NIETZSCHE, 2002)

Desde que formalmente se estabeleceu no Brasil - mais precisamente
a partir do encontro da Associacao Brasileira de Literatura Comparada
(Abralic) em 1998 - os estudos culturais se constituiram em mais uma
possibilidade de compreensdo e complexidade sociocultural brasileira
na medida em que suas abordagens metodolégicas é um somatério de
varias disciplinas a exemplo da antropologia, sociologia, ciéncias poli-
ticas, economia, histéria, psicologia, pedagogia, literatura e linguistica.
Isso sem mencionar novos ramos das ciéncias exatas como € o caso da
etno-matematica, ou mesmo a etno-biologia como preocupacdes ético-
-ambientais.

Multidisciplinar por natureza, esse novo campo do conhecimento
primeiro se instituiu na Inglaterra ligado as acGes da New Left que nos
anos de 1950 buscava alternativas aos rumos que o socialismo soviético,
desde Stalin, havia tomado. Com a preocupacgido de fornecer formagao
académica aos adultos, a cultura ganhou uma centralidade paradigma-
tica na criacdo dessa nova disciplina o que de certa forma gerou um
conflito intelectual com aqueles que defendiam a economia como o
Unico caminho para a interpretagdo das conjunturas sociopoliticas: os
marxistas ortodoxos.

O conceito de cultura que desde muito tempo vinha se transfor-
mando ao sabor das conjunturas sécio-histéricas, ganha a partir dai
um sentido inequivocamente socialista e democratico. Entre os varios
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tedricos dessa fase, destaco o pensamento de Raymond Willians? que ao
conceber cultura como modo de vida criou possibilidades metodolégicas
para realizar a pesquisa a que me propus e que culmina no texto que ora
apresento.

Em certa medida, muito do que Willians previu a partir de seu mate-
rialismo cultural, sé hoje pode ser visto com maior clareza. Néo foi facil
para seus contemporaneos - e até hoje ndo é - aceitar o materialismo
histérico de Marx como uma teoria incompleta, e é incompleta justa-
mente por ndo ver na cultura a relevincia para as transformacgdes sociais.

Na teoria de Williams, a cultura transita entre aquilo que Marx cha-
mou de base e superestrutura, isto faz do seu principio dialético da
determinacdo algo completamente sem sentido. A ideia marxista de uma
base determinante e uma superestrutura determinada choca-se com os
principios do materialismo cultural, pois esse “determinar” também
pode significar “prefigurar, prever e controlar”, ou seja, induz a uma
nocao de inércia contraria aos principios revoluciondrios defendidos
pelos préprios marxistas, ou seja, “[...] o modelo base/superestrutu-
ra deixa entrar pela porta de tras a nogédo de reflexo, cara ao idealismo
expulso pela frente”. (CEVASCO, 2001, p. 138-139)

Essas rusgas académicas se estenderam até os anos 1960 periodo em
que eventos sociopoliticos e culturais abalaram o mundo e propiciaram
a guinada paradigmatica. No caso do Brasil, com o engessamento acadé-
mico devido a Ditadura Militar, foram necessarias mais algumas décadas
para institucionalizacdo dos estudos culturais. Hoje, os marxistas e os
estudiosos da cultura parecem ter encontrado um ponto de equilibrio
entre suas abordagens, como, alids, ironicamente observa Cevasco
(2003, p. 134): “[...] a questdo do didlogo entre o marxismo e a teoria da
cultura, ndo ha grandes frissons: tudo agora é muito cool e podemos todos
nos confraternizar na academia globalizada”.

O reconhecimento, que a cultura tem um carater concreto que pro-
duz significados e valores que impactam diretamente na dindmica social,
n#do deple contra os marxistas, pois foi a partir do préprio Marx que

2 Juntamente como Richard Hoggart e Edward P. Thompson, Raymond Williams é considerado
o fundador dos Estudos Culturais na Inglaterra.

26 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



Williams estruturou sua teoria. Trata- se, antes de tudo, de visdes com-
plementares e ndo antagonicas. A tendéncia é que, de agora em diante,
os estudos culturais e marxismo possam dialogar francamente a fim de
ndo perderem a oportunidade de compreender melhor o objeto comum
sobre o qual se debrugam, qual seja a sociedade contemporanea. Num
mundo cada vez mais globalizado, essa jungio tedrica é fundamental vis-
to que a associagdo cultura/capital seja uma realidade.

Atualmente na efervescéncia do nosso capitalismo tardio, o link
entre cultura e economia se torna cada vez mais evidente em meio
aos processos materiais de produgido e reproducdo. Nao hd em nosso
tempo quem possa gabar-se de estar isento dos reflexos da industria
cultural, da comunicagdo de massa ou dos meios eletrénicos de comu-
nicagdo. Definitivamente a cultura é uma forca produtiva e, “o objetivo
do materialismo cultural é definir uma unidade qualitativa do processo
socio-histérico contemporéaneo e especificar como o politico e o eco-
nomico podem e devem ser vistos nesse processo”. (CEVASCO, 2003,
p. 114) Seria um erro tentar separar ou hierarquizar essas instancias que
sobrevivem na interdependéncia e que explicam a prépria natureza mul-
tidisciplinar dos estudos culturais.

Uma das vantagens do materialismo cultural é que a medida que ele
“radiografa” o funcionamento da cultura na sociedade, vai estabelecen-
do significados e desnudando praticas e instituigées hegemonicas, o que
por sua vez possibilita um posicionamento critico acerca do devir social
- coisa que, alids, a tradigdo histérica sempre procurou evitar, ainda que
muitos historiadores marxistas acreditem numa vivéncia socialista pds-
-capitalismo.

Em linhas gerais, o materialismo cultural considera a coexistén-
cia dindmica de trés formas de significados e valores: a dominante, a
emergente e a residual. As formas hegemoénicas possuem mecanismos
de mutagdo proprios que processam e incorporam as formas dissiden-
tes que possam ameacar o estabelishment. Instituicoes como a familia, a
escola, a empresa — além das pressoes exercidas pelo peso da tradi¢do
cultural quase sempre apresentadas como imutaveis - sfo alguns dos
mecanismos presentes na transmissao das formas dominantes. Todavia
isso néo significa que nao haja espago a agéncia humana em prol da
emergéncia de praticas revoluciondrias.
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Existe, nas sociedades contemporaneas, uma quantidade signifi-
cativa de tragos que apontam para uma cultura comum que perpassam
as diferencas socioecondémicas, e mesmo étnico-raciais, que estfo inti-
mamente ligadas a um desejo de mudanca radical rumo a uma vivéncia
ético-democratica que socialize o patriménio cultural que fora gera-
do por/para todos e ndo apenas por/para um segmento hegemonico.
A singularidade dessa cultura em comum, pautada nos principios da
solidariedade e de instituicGes cooperativas, é antessala da plenitude da
cultura plural e diversificada do porvir, mas que depende de alteracoes
imediatas na organizacao econémica dessas sociedades.

Essa cultura comum pouco tem a ver com o severo processo de
massificagdo cultural que tende a plasmar todo e qualquer tipo de diver-
sidade em favor das demandas mercadoldgicas do mundo globalizado.
Essa massificagdo tem gerado uma cultura comum artificial que atenta
contra as praticas historicamente constituidas cuja funco socioantropo-
légica é a de cimento social que garante a existéncia das comunidades.
Nesse sentido, as politicas econémicas de carater “neo-liberal” sio com-
pletamente incompativeis com a cultura - no seu sentido amplo e com
as tradicoes.

Nessa encruzilhada na qual o “neo”, o “pré”, o “pds” se encontram, o
“entre”, 0 “ndo lugar” acaba dando nome a tudo aquilo que néo estd aber-
to a demonstracdes racionais. Como, entdo, se posicionar criticamente
diante da complexidade do mundo concreto que se prolonga para além
dos limites da linguagem? Creio que isso s0 seja possivel através daquilo
que Williams chamou de estrutura de sentimentos, ou seja, “a inter-rela-
¢Oes entre estruturas sociais e as maneiras menos tangiveis em que elas
marcam a subjetividade dos agentes sociais e dos produtos sociais que
lhe dio concretude [...]". (CEVASCO, 2003, p. 152) E através da estrutura
de sentimentos que evidencio meu lécus de enunciagédo que se encontra
no entre-lugar de um quilombola universitdrio que tentando fugir do dis-
curso panfletdrio, acreditando que

[...] levar o melhor que se pode produzir em termos de tra-
balho intelectual até pessoas para quem esse trabalho nio é
um modo de vida, ou um emprego, mas uma questdo de alto
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interesse para que entendam a pressdo que sofrem, pressdes
de todos os tipos, das mais pessoais as amplamente politicas
- se estivermos prontos para assumir esse tipo de trabalho e
revisar os programas e a disciplina da melhor maneira possi-
vel, nos locais que permitam esse tipo de troca, entao os estu-
dos culturais tém um futuro efetivamente notdvel. (CEVASCO,
2003, p. 156)

Vivemos hoje a era da informacéo, da alta tecnologia que também é a
“era da cultura” caracterizada pela comunicag@o de massa e pelo desvio
dos conflitos politico-econdmicos para a esfera sociocultural. Do ponto
de vista macroeconomico, pode-se afirmar que tais transformacdes sdo
decorrentes do atual estagio da globalizacdo e podem ser compreendidas
através de um raciocinio simples: para que haja consumo de mercadorias
- justificativa da produgéo - é preciso que haja um eficaz convencimento
ideoldgico de falsas necessidades (marketing) - ainda que o alvo dessa
acdo nem sempre tenha condi¢des materiais para satisfazé-las - para
isso a massificagdo cultural é pega fundamental na medida em que é
utilizada para alienar e nivelar “ocidentalmente” sociedades dispares e
vender o velho sonho de ascensdo capitalista (a feliz-cidade), em tese,
acessivel a todos. Ou seja, para o bem ou para o mal é a cultura, e ndo tdo
somente a economia, que subjaz a nova ordem mundial.

Na atualidade, ndo ha um s6 setor de nossas vidas, nenhum sé ramo
do conhecimento que néo seja afetado por essa ldgica, pois ninguém estd
isento dos progressos técnico-cientificos, da interagdo da democracia
com a industria, e da extensdo das comunicacdes de massa. Entretanto,
como o dominio da cultura ndo é uma via de mao Unica, abre-se ai o
espago para contestacOes e reapropriagdes pressupondo-se que a cul-
tura seja o resultado da convivéncia, o somatdrio das experiéncias de
todos e que dispensa uma classe social para normatiza-la. Nas palavras
de Williams (2011 apud CEVASCO, 2003, p. 156): “a cultura é de todos,
em toda sociedade e em todos os modos de pensar”. Assim, é nesse cam-
po que os embates politico-ideoldgicos contemporineos se dardo, como
uma resposta aqueles que acreditavam que com a queda do muro de
Berlim havia-se decretado o fim da histéria e das ideologias.
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Marcada por uma mercantilizacdo sem precedentes na histéria da
humanidade, a contemporaneidade altera a forma que pensarmos nos-
sas experiéncias de modo que as referéncias positivas do passado sdo
perdidas na modelagem de nossas pretensoes futuras, tanto no ambito
pessoal quanto das instituicoes. O imediatismo das atuais relacdes socio-
politicas e econdmicas rouba o tempo de amadurecimento do “vivido”
que se perde num pseudo-continuum que muitas vezes nada mais é do
que o antigo revestido de “neo” fechando um ciclo deletério de adven-
tos que a humanidade nfo consegue superar, a exemplo da fome, da
devastacdo ambiental, do trabalho escravo, do racismo, da xenofobia, da
homofobia, do machismo, da intolerancia religiosa, dos genocidios e do
terrorismo.

[...] Vivemos em uma época pés-moderna onde tudo estd em
permanente descentramento, dos sujeitos individuais as no-
¢Oes de tempo e espaco embaralhadas pelo presente perpétuo
das mercadorias e pela horizontalizacao dos espagos, excluin-
do, é claro, a distribuicéo do poderio econdémico, esta cada vez
mais centralizada. E como se, em um momento de extrema
concentracdo de poder e de dinheiro, pensassemos cada vez
mais em dispersao, em diferenca, em ultrapassar nosso tempo
e simultaneamente conserva-lo, ndo nos termos de uma dialé-
tica mais antiga, que pensava a unido incessante de contrarios
em uma sintese provisdria, mas nos termos de uma posicdo
‘entre’, que nfo estd portanto em lugar nenhum. (CEVASCO,
2003, p. 132)

Diante desse quadro hd que se fazer algumas revisdes de natureza
tedrico- metodoldgicas, pois muitos conceitos que o senso comum absor-
veu e cristalizou como verdades incontestaveis, além de nao possuir
nenhuma concretude, sdo apenas expressdo do elitismo conservador da
hegemonia. A proépria plasticidade do termo cultura, e suas variacoes
de sentido ao longo da histéria, ilustra bem isso. E comum, por exem-
plo, que algumas pessoas confundam a cultura popular com a cultura
de massa, ou mesmo que oponham a cultura popular - em tese pura e
ingénua por ser povo - a cultura erudita - refinada, superior, portan-
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to inacessivel aos néo iniciados. Tais confusGes ndo sdo obras do acaso.
Trata-se da producdo de intelectuais orginicos a servi¢co da determina-
¢do hegemonica das nossas elites econoémicas.

O que se convencionou chamar de cultura de massa sdo produtos
pré-selecionados (revistas, jornais, novelas, musicas etc.) pelas classes
hegemonicas e dirigidos as ditas “massas” como parte de suas estraté-
gias de dominacdo. Todavia, contrariando a ldgica dessa estratégia, essas
“massas”, o povo, tanto absorvem esses produtos quanto os resignificam e
reprocessam em produgdes proprias e invariavelmente os devolvem as eli-
tes naquilo que Carlo Ginzburg (1996) chamou de circularidade. O trajeto
urbano-rural-urbano das quadrilhas juninas seria um bom exemplo disso.

Em esséncia, tanto “massa” quanto “povo” sdo termos poucos expli-
cativos em suas referéncias, pois se bem analisados, tanto podem incluir
setores das elites quanto excluir o lado mais carente da sociedade: os
miseraveis (analfabetos, ndo consumidores).

As andlises que ora apresento dizem respeito a uma fracéo especifica
destas “massas”, os quilombolas, que de nenhuma forma estdo isentos
desses processos de massificagdo cultural, sobretudo neste momento his-
térico em que se encontram, em que as perspectivas de um futuro melhor
estdo dramaticamente ligadas a manutencéo de seus territérios e, por con-
seguinte, de sua identidade cultural e de sua histéria. Paradoxalmente,
a nogdo de diversidade sociocultural nunca fora tdo importante quanto
na atualidade. Em toda parte do mundo verifica-se movimentos de (re)
afirmacgdo das identidades étnico-raciais e/ou nacionais pautados nas
suas respectivas referéncias histdrico-culturais como resposta aos apelos
homogeneizantes da globalizacao e do neoliberalismo.

Assim, cultura enquanto modo de vida € a tonica deste trabalho. Ao
debrugar-me sobre os significados de um modo de vida quilombola pude
mensurar melhor até que ponto os bens materiais refletem os meios que
os produziu. Pude observar também as estratégias das comunidades em
cuja luta com/contra as instituicdes e as convencdes utilizam ferramen-
tas que vdo desde a linguagem - como expressdo da consciéncia pratica
- as praticas artisticas ligadas as suas tradi¢oes. E o mais surpreenden-
te de tudo: a valorizacdo dos meios eletronicos de comunicagdo como
formas de subsisténcia.
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Esse novo modo de se compreender as “culturas”, com ¢ mintsculo e
no plural, é a medida necessdria para conciliar o passado dessas comu-
nidades com o futuro. Assim achar o equilibrio entre as tradicGes e as
novas tecnologias passa a ser o grande desafio e, ao que parece, isso ja é
um consenso entre os quilombolas que veem nos meios de comunicagdo
de massa (as novas midias) e de produgao (as cooperativas manufaturei-
ras) possibilidades de enfrentamento as forcas seculares que ameacam a
conservagao de suas propriedades e identidade.

Embora desconhecam os pressupostos marxistas da base/superes-
trutura ou mesmo o materialismo cultural de Raymond Willians, os
quilombolas tém a exata compreensao de que a cultura ndo se limita a
expressoes artisticas sendo, a um s6 tempo, produto e meio de producéo
e que, em tempos de globalizagio, ela passa a ser um escudo eficaz con-
tra o achatamento das forcas que pretendem eliminar qualquer forma
de diversidade em favor de um mercado cada vez mais voraz e que igno-
ra quaisquer tipo de limites, sejam eles fisicas (as fronteiras nacionais),
subjetivos (os valores ético-morais) ou tradi¢bes culturais.

A cultura é o campo das lutas relevantes sobre as quais se desataram
os “nds” que impossibilita uma vivéncia verdadeiramente democratica
no que diz respeito a raga, a sexualidade, ao género e a classe.

[...] Podemos entdo afirmar que a dominagdo essencial de uma
determinada classe na sociedade mantem-se nao somente -
ainda que certamente, se for necessario - por meio do poder, e
ndo apenas - ainda que sempre - por meio da propriedade. Ela
se mantém também, inevitavelmente, pela cultura do vivido:
aquela saturagdo do habito, da experiéncia, do modo de ver,
continuamente renovada em todas as etapas da vida, desde a
infancia, sob pressoes definidas e no interior de significados
definidos, de tal forma que o que as pessoas vém a pensar e a
sentir é, em larga medida, a reproducéo de uma ordem social
profundamente arraigada, a que as pessoas podem até pensar
que algum modo se opde, e que, muitas vezes, se opoe de fato.
(WLLIAMS apud CEVASCO, 2003, p. 56)
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Assim, afirmar a identidade quilombola enquanto elemento dife-
renciador da comunidade seria o primeiro passo para se neutralizar a
alienacdo identitaria que se processa - ainda que ndo exclusivamente
- através dos meios de comunicacdo de massa. Cabe, porém, salientar
que esses, enquanto meios, ndo tém necessariamente um carater nega-
tivo, ndo ha nenhum determinismo tecnolédgico que justifique sua sanha
alienadora. Mas a medida que propagam aquilo que alguns criticos
classificam como “lixo cultural” impedem um posicionamento politico
condizente com a situacao de exclusdo social a que estas comunidades
estdo historicamente submetidas.

N#o existe nenhum glamour nas memdrias da escraviddo pelo con-
trario, elas sdo muito doloridas. E ao que parece o desejo do ex-cativo
era o de esquecé-las. Entretanto hoje, mais de 120 anos apds a Aboli¢éo,
afirmar a identidade quilombola é, em linhas gerais, aproveitar a bre-
cha legal (constitucional) que possibilita aos descendentes dos escravos
entrarem na sociedade pela porta da frente. Nesse sentido a Fundagéo
Cultural Palmares®tem feito um trabalho grandioso mantendo aberta
esta porta que a elite conservadora brasileira tenta a todo custo fechar.

Tal como as ideias de Williams foramanalasidas na obra de Cevasco
(2003, p. 70), “Acredito que o sistema de significados e valores que a
sociedade capitalista gera tem de ser derrotado no geral e no detalhe
pelo trabalho intelectual educacional continuo”. Assim acredito que o
apoio institucional da Fundacao Cultural Palmares deva se aprofundar
nesse caminho sem volta que os quilombolas comecaram a trilhar.

Hoje é praticamente impossivel intervir na sociedade se concebermos
a cultura separada da organizagdo social. Assim o uso do materialis-
mo cultural, enquanto suporte tedrico-metodolégico possibilitou-me
compreender melhor, além da histéria, a organizagdo sécio-politica e
econdmica sobre as quais se estruturam seu “modo de vida” quilombo-
la. Desse modo, guiado pela teoria de Williams este trabalho analisa as

3 Criada em 13 de maio de 1988, na comemoragdo do centenario da Aboli¢do da Escravatura
pelo presidente Sarney “[...] Com o objetivo de receber o apoio da populagdo negra, Sarney
expressou que a Fundacdo iria ‘tornar possivel uma presenca negra em todos os setores de
liderangas deste pais’. (TELLES, 2003, p. 71)
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formas sdcio-histéricas e artisticas das comunidades quilombolas na
estruturacdo de sua identidade a partir da:

a) Experiéncia concreta do vivido, que informa suas praticas cultu-
rais;

b) Formalizagéo dessas praticas em produtos simbdlicos; e
¢) Estruturas sociais mais amplas que determinam esses produtos.

Com esses objetivos em mente, concentrei a pesquisa etnograficamen-
te na comunidade Quilombola do Catuzinho (Alagoinhas-Ba) na qual por
mais de um ano acompanhei sistematicamente o cotidiano da comunida-
de dentro e fora de seu territério. L, conforme argumento no segundo
capitulo, procurei me certificar de anteméo se haveria de fato elementos
que garantissem a existéncia de uma cultura quilombola enquanto modo
de vida. E para minha surpresa ndo apenas confirmei o “problema” de
minha pesquisa como também vi aberto um leque de possibilidade de pes-
quisas no campo das ciéncias humanas, tamanha a riqueza de vivéncias e
memorias.

A escolha do modo de vida das comunidades quilombolas, enquan-
to objeto de estudo, é uma oportunidade impar para se entender como
determinado segmento social diferencia-se e coloca-se em oposi¢do ao
estabelishment. No Quilombo do Catuzinho, onde ndo por coincidéncia
nasceu minha m#e e viveu até os 16 anos de idade, tive a oportunidade
de confrontar teorias e praticas e solidificar as conclusdes que apresento
no final deste texto.

O Catuzinho esta localizado entre os municipios de Alagoinhas e
Aramari (Bahia) num pequeno territdrio que desde os anos de 1980 estd
ilhado pela plantation de eucalipto. Mas, ao contrario do que sugere tal
situagéo, as 134 familias (BRASIL, 2005), que hoje compde sua popula-
¢d0, ndo estdo e nem nunca estiveram isoladas dos centros urbanos e
seus respectivos contextos. “O quilombola nunca foi um isolado, mas um
elemento que se compunha e se articulava socialmente como os demais
segmentos oprimidos [pelo] escravismo”. (MOURA, 2003, p. 61) A comu-
nidade do Catuzinho é uma das centenas que se formaram no contexto
da sobrevivéncia pés-abolicdo e ndo se reconhece enquanto “terra de

34 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



negro fugido”. Mas, tal como em Palmares, sempre estiveram antena-
dos as movimentagOes sociopoliticas da circunvizinhanca, sobretudo
em Alagoinhas principal destino de sua producédo agricola. “Quilombo
ndo significa escravo fugido. Quilombo que dizer reunido fraterna e
livre, solidariedade, convivéncia, comunhdo existencial. Repetimos
que a sociedade quilombola representa uma etapa do progresso
humano e sécio-politico em termos de igualitarismo econémico [...]".
(NASCIMENTO, 1980, p. 263)

De modo geral, nessa comunidade concentrei esforcos a fim de veri-
ficar:

1. Quais os tracos que diferenciam uma comunidade rural quilombo-
la de outras em seu entorno?

2. Existe de fato uma consciéncia ou cultura quilombola?
3. Quais sdo os elementos que estruturam a identidade quilombola?

4. Como essas comunidades se relacionam entre si e com os elemen-
tos da contemporaneidade?

5. Quais os efeitos da industria cultural (cultura de massa) sobre a
organizacdo e manutencdo da comunidade?

6. Qual o futuro dessas comunidades num mundo cada vez mais glo-
balizado?

Na tentativa de responder essas questdes ndo poupei esforcos para
estabelecer trocas no que se refere a conscientizacdo e a acdo politica.
A pesquisa tornou-se imperativamente uma pesquisa-acao, visto que
para eles eu ndo era apenas mais “pesquisador de fim de semana” como
muitos que rondavam a comunidade atrapalhando suas vidas com pes-
quisas universitarias que quase nunca davam algum retorno para a
comunidade. Mas, sendo eu um quilombola-académico as coisas tinham
que ser necessariamente diferentes, e foram.

Assim como Cevasco (2003, p. 114), acredito que “Explicitar significa-
dos é explicitar de que lado dos conflitos nos colocamos. No caso de uma
teoria da cultura implica direcionar a investigacdo, possibilitar certas
indagacGes e barrar outras”. A participagdo nas reunides de moradores
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e com entidades me garantiu uma compreensao melhor da secular luta
quilombola. Esse “laboratério” serviu para mensurar a aplicabilidade do
materialismo cultural numa dimensdo pratica. Apds uma investigagio
sistematica, lentamente foi se desvendado as implicacées da mercantili-
zagdo, do consumismo, da comunicacao de massa e das novas tecnologias
sobre a construcado da identidade negra/quilombola.

Em suma: “identidades, produtos culturais, modos de vida nédo sdo
produzidos em condicdes livres e essas condigdes apresentam limites e
exercem pressoes que ndo desaparecem sé porque intelectuais escolhe-
ram ndo as enxergar”. (CEVASCO, 2003, p. 165) A compreensdo de um
modo de vida possibilita aos estudiosos da cultura teorizar acerca das
diferentes maneiras como a sociedade e a arte se materializam uma vez
que tanto os processos artisticos quanto os intelectuais sdo constituidos
pelos processos sociais. Assim, desde sua origem, os estudos culturais
tendem a ser moldados pelas realidades sociais que buscam compreen-
der, explicar e modificar.

Particularmente, acredito que boa parte das observagdes que fiz no
andamento da pesquisa acerca das comunidades quilombolas podem
ser estendida a outras ndo- quilombolas, pois, para o bem e para o mal,
ha um traco cultural comum cingindo os varios segmentos da socieda-
de brasileira e que serve para elucidar os processos de exclusdo e de
manutencdo de determinadas ordens. Dito de outra forma: as comuni-
dades quilombolas - enquanto laboratério - e o quilombismo - enquanto
movimento - ddo as condi¢Oes necessarias para o conjunto da sociedade
brasileira se reinventar tendo como principios norteadores dessa revo-
lugdo a solidariedade cooperativa e o respeito a diversidade cultural tdo
cara ao modelo de democracia em curso.

Para melhor externar esses pontos de vista, apresento no primeiro
capitulo “A Identidade Quilombola” um breve histdrico das comunidades
quilombolas contemporaneas formadas a partir do periodo imediata-
mente ap6s a Abolicdo (1888-1930) e que, ndo por acaso, coincide com a
Primeira Republica ou Republica Velha. Situo ai também a problematica
do darwinismo social e politica de branqueamento da populagéo brasi-
leira. Em seguida evidencio a resisténcia negra entre as décadas de 1930
e 1980, periodo em que, apesar do pais atravessar duas longas ditaduras,
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n#o se deixou de sustentar o mito da democracia racial. Por fim, chego
ao atual movimento de reconhecimento oficial das comunidades qui-
lombolas por parte do Estado brasileiro em que apresento o pensamento
quilombista de Abdias do Nascimento dialogando com outros autores a
exemplo de Steve Biko, Kwame A. Appiah e Paul Gilroy com o intuito de
problematizar as bases dessa identidade. Concluo o capitulo especulan-
do acerca da existéncia de uma cultura quilombola fruto da identidade
que os singularizam. Nessa empreita busco auxilio no conceito de habi-
tus de Bourdieu e de hibriddcion de Garcia Canclini numa tentativa de
definir pela negacao a cultura quilombola.

No segundo capitulo “O reconhecimento e o processo de autoidentifi-
cacdo das comunidades quilombolas” me aprofundo mais no movimento
de reconhecimento das comunidades tomando por base no quilombismo
de Abdias do Nascimento, ou seja, um movimento reivindicatério mais
amplo que diz respeito ndo apenas a titulacdo dos territérios quilombo-
las, mas que se estende a todo o conjunto da populacao negra brasileira
- e da “didspora” africana - na sua busca por justica sociopolitica. Ainda
neste mesmo capitulo, trago para o centro das discussdes minhas vivén-
cias etnograficas na Comunidade Quilombola do Catuzinho na qual pude
testar, confrontar e aprofundar as referéncias teéricas em que me funda-
mento, no tocante a autoidentificacéo e os reflexos do reconhecimento
oficial por parte da Fundacao Cultural Palmares.

Tendo em vista o futuro das comunidades quilombolas e do préprio
quilombismo, enquanto possibilidade de articulacdo sociopolitica, no
terceiro capitulo “As comunidades quilombolas e a comunicagédo de mas-
sano mundo globalizado” situo a problemdtica da comunicagdo de massa
na autoidefinicdo identitdaria. Nesse sentido, transitando entre bind6mios
como modernidade/pés-modernidade; global/local; tradicional/moder-
no, busco evidenciar o que estd posto pela contemporaneidade como
desafio a (re)existéncia das comunidades Quilombolas.

Por fim, nas “Consideracdes finais”, retomando o ideario de Abdias
do Nascimento, traco em linhas gerais o “quilombismo” enquanto gesta-
¢do de um movimento revolucionario, silencioso, ressematizado a partir
da constituicdo de 1988 e que esta prestes a explodir servindo de modelo
para o desenvolvimento nacional.
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Capitulo 1 - A identidade
quilombola

[...] ‘o passado ndo é uma verdade sobre a qual

se constréi, mas uma verdade que se busca, uma
rememorizacio sobre a qual se luta’. [...] a histéria
ndo é um registro de eventos, mas a interacdo de
uma estoria recontada. O passado e a histéria,
portanto, sdo lugares onde se travam batalhas sobe
memorias individuais e coletivas e seus significados.
[...] ainteracdo da memoria coletiva e individual [...]
deve ser entendida menos como uma transmissao
de uma meméria intacta de uma geracdo para outro
ou mesmo como um processo constante dentro de
um grupo étnico, do que um processo continuo de
negociacao entre os atos de rememorizacao e de
esquecimento.

(WALTER, 2008, p. 43-44)
Durante mais de trés séculos (1549-1850), o Brasil colonial e imperial,

recebeu legalmente um contingente de aproximadamente 4,5 milhoes de
africanos escravizados que correspondia a cerca de 40% do total dos que
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conseguiram sobreviver a travessia do Atldntico rumo a América. Esses,
juntos com indigenas e outras tantas variedades de mestigos, formaram
as forcas produtivas que geraram a acumulagdo primitiva de capitais so-
bre a qual se desenvolveu a riqueza da sociedade contemporanea.

No Brasil, os principais polos receptores aglutinadores e distribuido-
res dos africanos escravizados inicialmente foram as capitanias da Bahia
e de Pernambuco. A dindmica politico-administrativa da colonia através
dos seus “ciclos econdémicos” espalhou o negro por quase todo territ6-
rio nacional. Da lavoura canavieira a cafeeira, passando pela mineragéo,
foram quase quatro séculos de escraviddo, sem consideramos ai a rela-
cdo de serviddo e semisserviddo que se arrasta até os dias de hoje, como
bem assinala o historiador Clévis Moura (2003, p. 51-52):

Os descendentes dessas linhagens de traficantes e contra-
bandistas de escravos, ainda exercem consideravel influéncia
nos seios das elites baianas o que demonstra o imobilismo da
sociedade brasileira e da baiana em particular, durante esses
trezentos anos de estratégias dos traficantes e de senhores de
escravos que absorviam a populacao contrabandeada.

Entdo, falar dos quilombos é falar das relacées sociopoliticas e eco-
noémicas do presente. A resisténcia negra a escraviddo comegava ainda
mesmo em solo africano, prosseguia nos tumbeiros e se espalhava por
todo continente americano em episédios dramaticos de rebeldia coleti-
va ou individual. Naquele contexto, tanto o suicidio quanto a fuga eram
fatos corriqueiros. Os levantes e a formagao de quilombos em toda exten-
sdo da col6nia sdo provas incontestes de que os negros foram elementos
ativos no sistema escravocrata desde o trafico até a Abolicio.

No Brasil a escraviddo se estendeu até fins do século XIX, sendo a
ultima nagfo americana a extingui-la. Essa persisténcia em manté-la se
explica pelo conservadorismo de nossas elites que ainda hoje pode ser
sentido nas institui¢cGes politico-administrativas e judiciais bem como
nas relag0es sociais mais corriqueiras nas quais o preconceito racial, que
antes se manifestava com contundéncia, se escamoteia sutilmente em
praticas que nega ao ofendido a minima possibilidade de reagdo. Esse
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conservadorismo ja estava implicito tanto nas campanhas abolicionis-
tas como na prépria Lei Aurea que “concedia” liberdade aos escravos ao
mesmo tempo em que lhes negava condi¢des minimas de subsisténcia.

A origem das comunidades quilombolas
contemporaneas

Nos artigos “Trajetéria da aboli¢do em Sao Paulo: do quilombo radical
a conciliagdo” e “Quilombagem e abolicionismo: divergéncias e con-
vergéncias”, ambos publicados na década de 1980, o historiador Clévis
Moura traca um interessante quadro acerca do escravismo tardio em Sdo
Paulo que, em seus aspectos gerais, considero extensivo ao resto do pais.
Segundo ele, o movimento abolicionista estaria dividido em duas fases: a
primeira, a que ele chamou de “proto-abolicionismo” ou “abolicionismo
negro” fora inteiramente protagonizada pelos préprios escravos coleti-
va ou individualmente; a segunda se inicia em meados do século XIX,
momento em que os abolicionistas moderados movidos, por motivos di-
versos, se posicionaram ao lado dos escravos na sua luta por liberdade.
Essa intervencdo branca teria refreado o impeto revoluciondrio dos ne-
gros escravizados que ficou dependente da agado desses “bem-feitores™
que salvaguardaria sua fuga para Jabaquara, um quilombo artificialmen-
te criado como forma de pressionar e apressar o fim da escravidao.
Jabaquara, em si, ja é um forte indicio da complexidade simbdlica
dos quilombos. Para quem néo esta ambientado com essa problemati-
ca é dificil compreender que um dos maiores quilombos que existiu no
Brasil® - depois de Palmares, é claro - fora criado por brancos. Tendo em
vista sua formacao, organizacio e fungéo, ndo seria um exagero chamar
Jabaquara de um “antiquilombo”. O pensamento que fundamentou a agao
de seus organizadores, os chamados caifases, ¢ o mesmo que o politico

4 Esse protagonismo branco e a passividade negra foi bem retratado na telenovela Sinhd Moca
da Rede Globo.

5 Segundo Clovis Moura (2003), as vésperas da Abolicdo o quilombo de Jabaquara possui em
torno de 20.000 refugiados, ou seja - ainda segundo ele - 2/3 de toda populagdo escrava da
provincia.
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mineiro, Antonio Carlos Andrada, usaria 50 anos depois, na Revolugdo
de 1930: “Fagamos a Revolugdo antes que o povo [os escravos] a faca”.

Ceder os anéis para conservar os dedos era uma saida honrosa para
os escravocratas que, na contramao da modernidade, ja ndo conseguia
manter o sistema caduco. Além disso, “[...] o temor da sublevagdo ou a
vinganca individual era uma constante no pensamento da classe senho-
rial a medida que a quilombagem se dinamizava”. (MOURA, 2003, p. 64)
“Uma possivel tomada do poder pelos negros foi sempre um pesadelo per-
turbando o sono tranqiiilo das classes dominantes e governantes do pais,
durante todo decorrer de nossa histdria [...]". (NASCIMENTO, 1980, p. 23)

Com seus ataques e fugas, a quilombagem cobrava pesados tributos
n#o s6 de natureza econémica, mas também militar, social e psicolégica.
E foi justamente o medo de que a massa negra fizesse do Brasil um novo
Haiti que fez com que setores progressistas (e moderados) a se adiantas-
se no processo de libertagdo dos escravos tanto em Sdo Paulo como no
resto do pais. A quilombagem

[...] era uma forca que procurava destruir, com as energias
sociais que dispunha, o sistema escravista. Era uma forca di-
namica nfo institucionalizada, mas operante. Constituia um
fator de desestabilizacdo permanente do sistema escravista.
Mesmo n#o sendo capaz de estabelecer um projeto social
global (o que os abolicionistas moderados da tltima fase do
Abolicionismo néo fizeram) esse movimento sub-repticio foi
um elemento de desgaste social, econémico e militar perma-
nente contra o estatuto da escraviddo em Sdo Paulo. Lutando
sozinhos, tendo contra si todo aparelho repressor do Estado,
o quilombola e o escravo insurreto nos seus diversos niveis de
rebeldia, teve um papel muito grande nesse processo de mu-
danga social. Foram os abolicionistas que mais trabalho de-
ram ao sistema escravista. Esse pano de fundo de lutas sociais
dos escravos deve ser resgatado e recolocando como o instru-
mento mais importante do plano abolicionista até o advento
das correntes liberais que deles se apossaram e deram conti-
nuidade conciliadora. (MOURA, 2003, p. 68)
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Esse ardil haveria de comprometer o destino das populacées afro-
-brasileiras. O escravo - em S3o Paulo - havia renunciado o conflito da
primeira fase e aderido a acomoda¢do da segunda. Ironicamente a rebel-
dia negra tinha forca para travar as engrenagens do escravismo, mas ndo
lhe tinha condicdes politico-ideoldgicas para articular um novo projeto
de ordenagdo social pés-Aboli¢do. Assim, depender da boa vontade dos
abolicionistas moderados, com o tempo, redundou numa dupla exclu-
sdo: racial e econémica. “[...] nenhuma reforma foi feita na sociedade
brasileira. Era o inicio da marginalizacdo do negro apds a abolicdo que
continua até nossos dias”. (MOURA, 2003, p. 71)

[...] as conseqiiéncias de como a Aboli¢éo foi feita, o trauma
gerado na populacio de ex-escravos abandonada a prépria
sorte e barrada por uma série de mecanismos ideoldgicos, po-
liticos e mesmo policiais é problema que gerou uma discussio,
historiografica, sociolégica e politica que néo terminou nem
sabemos quando terminara. O certo é que a grande populagao
negra egressa das senzalas ndo encontrou ainda uma patria,
porque praticamente ndo tem cidadania, possuindo apenas
uma cidadania simbdlica, ou, na melhor das hipéteses, é um
cidaddo de segunda categoria. (MOURA, 2003, p. 75)

No periodo imediatamente apds Abolicao (1888-1930), nao houve
nenhuma politica de Estado que garantisse a inser¢édo dos ex-cativos na
Republica recém-instituida. Pelo contrario, a populacdo negra s6 eralem-
brada enquanto ameaca degenerativa da heranca humanista europeia.
Assim os néo suditos do Império tornaram-se néo cidaddos da Republica.
Uma vez marginalizados pelo Estado “invisibilizaram-se” socialmente
embrenhando-se nas matas “as margens” das fazendas ou subindo os
morros “4s margens” das cidades criando dessa forma os quilombos con-
temporaneos (rurais e urbanos) cuja caracteristica fundamental seria
a subsisténcia e ndo mais a fuga. Esse processo de invisibilidade social
foi tdo profundo que hoje muitas dessas comunidades realmente nao se
sabem quilombola, e precisam se reinventar na construcao de suas iden-
tidades.
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Naquele periodo, as ideias eugenistas, em voga na Europa, cairam
como luva nas maos da elite intelectual brasileira. As teorias de Arthur
de Gobineau, Linneus e Lombroso, entre outros, dava a certeza de que
o futuro da jovem nagéo brasileira dependia necessariamente da elimi-
nacdo progressiva do atraso representado pela inferioridade dos negros,
indios e toda sorte de mestico. Mas o maximo que a substituicdo dos
escravos negros por trabalhadores europeus assalariados somada a
politica branqueamento da populacdo conseguiu, em longo prazo, foi
transformar os “marginais” em bandidos.

No Brasil a teoria eugenista do branqueamento racial teve o médico
maranhense Raymundo Nina Rodrigues como um de seus maiores ided-
logos, mas talvez tenha sido Joao Batista Lacerda o seu maior entusiasta.
Segundo ele num espaco de cem anos, de 1912 a 2012, através de suces-
sivos cruzamentos com os imigrantes europeus a populacdo brasileira
teria o seguinte perfil: “80% de brancos, 3% de mestigos, 17% de indios
e nenhum negro”. (TELLES, 2003, p. 46, grifo nosso) Porém, 12 anos antes
de findar esse periodo, em 2000, uma pesquisa realizada pelo laboratd-
rio Gene da Universidade Federal de Minas Gerais provou que 33% da
populacdo brasileira, que se declara branca, possui DNA mitocondrial
advindo de maes indias. (NARLOCH, 2011, p. 47)

Em outra pesquisa realizada recentemente, em 2008, desenvolvida
com 594 estudantes da Universidade Catdlica de Brasilia que se auto-
declararam brancos e pardos, constatou-se que a ancestralidade média
do genoma daquela amostragem populacional era de 68,55% euro-
peia; 17,81% africana; 8,64% amerindia e de 4,87% de outras origens.
(NARLOCH, 2011, p. 46-47)

Ainda segundo dados do IBGE (apud CENTRO PASTORAL AFRO PE.
HEITOR, 2010),

Em 2007, a populacdo residente no pais era composta por
48,4% de pessoas brancas, 43,8% de pardas, 6,8% de pretas
e 0,9% de amarelas e indigenas. Um ano depois, houve uma
elevacdo de 1,3 ponto percentual na proporcdo de brasileiros
declarados pardos e uma reducdo das populacdes pretas (0,7
ponto percentual) e brancas (0,8 ponto percentual).
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Isso deixa claro a complexidade relativa a identidade étnico-racial do
cidaddo brasileiro. Concorrem para essaimprecisio fatores que sé podem
ser considerado multidisciplinarmente pela Histéria, Antropologia,
Sociologia e psicologia. Jamais pela biologia. Creio que semovéncia em
questdo seja reflexo direto da politica de A¢des Afirmativas em curso.

Tudo isso derruba qualquer ilusdo de pureza racial, por conseguin-
te cultural, no Brasil. Ndo hd como discordar de Nascimento, a politica
de branqueamento é de fato genocida. E como assinalou Fanon (2008,
p. 95-96):

O negro nao deve mais ser colocado diante deste dilema: bran-
quear ou desaparecer, ele deve tomar consciéncia de uma nova
possibilidade de existir; ou ainda, se a sociedade lhe cria difi-
culdades por causa de sua cor, se encontro em seus sonhos ex-
pressdo de seu desejo inconsciente de mudar de cor, meu obje-
tivo néo serd dissuadi-lo, aconselhando-o a ‘manter distdncias’,
ao contrario, meu objetivo serd, uma vez esclarecida as causas,
torna-lo capaz de escolher a agéo (ou passividade) a respeito
da verdadeira origem do conflito, isto é, as estruturas sociais.

A ascensio e a queda do mito da democracia racial

De 1930, ano que em que foi criada a Frente Negra, até aproximadamen-
te 1978, ano em que se instituiu o Movimento Negro Unificado Contra a
Discriminacédo Racial, o pais foi palco de duas longas ditaduras que, de
modo geral, secundarizaram as questdes raciais entre as prioridades das
politicas de Estado. Ainda assim aconteceram grandes embates politico-
-intelectuais no que se refere a situacéo do negro brasileiro.

Foi nesse periodo, ainda durante a chamada Era Vargas, que surgiu e
ganhou corpo o mito da democracia racial e que foi adotado como propa-
ganda ideoldgica estatal. Na verdade a democracia racial nada mais era
do que uma tentativa deliberada de se impor uma ideia de nagdo com-
posta por uma diversidade de contextos socioculturais, cujo convivio

harmonico serviria de exemplo para o resto do mundo. Nada mais falso.
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Costuma-se associar o mito da democracia racial a figura de Gilberto
Freyre com seu livro Casa-Grande & Senzala (originalmente de 1933),
mas, talvez seu grande mérito esteja apenas em sistematizar as ideias
que circulavam desde antes mesmo da explosdo vanguardista da Semana
de Arte Moderna de 1922 na qual a necessidade de redefinicdo da iden-
tidade nacional teria sido a tonica. Todavia Freyre se distinguia dos
“rebeldes” modernistas ndo apenas pela criacdo da doutrina lusotropica-
lista,* mas também por uma parte ainda obscura de sua biografia. Pouco
tempo antes dessa fase, Freyre tanto era um ardoroso entusiasta com a
politica de branqueamento quanto flertava academicamente com as pra-
ticas da Ku Klux Klan.

[...] O antropdlogo afirmou, por exemplo, que o Brasil deve-
ria seguir a Argentina e clarear a populagdo. ‘Temos muito
que aprender com nossos vizinhos do sul’, escreveu ao rese-
nhar o livro Na Argentina, de Oliveira Viana, um dos grandes
defensores da eugenia no Brasil. ‘Parece que neste ponto a
Republica do Prata leva decida vantagem sobre os demais pai-
ses americanos. Em um futuro néo remoto sua populagio serd
praticamente branca’ [...].

Em Vida Social no Brasil nos Meados do Século 19, sua disserta-
¢do de mestrado apresentada na Universidade de Columbia,
nos Estados Unidos, em 1922, ha afirmac¢es mais comprome-
tedoras. No trabalho académico, o brasileiro elogiou o esforco
dos ‘cavaleiros da Ku Klux Klan americana’ - grupo que na-
quela época ja executava negros -, chamando-os de ‘uma espé-
cie de magonaria guerreira’ criada pelos sulistas americanos
contra as humilhagoes imposta pelo Norte. Em 1964, quando a
dissertacdo foi publicada, os trechos condescendentes com a
KKK foram retirados. Nessa ocasido, Freyre divulgou o estudo
como o embrido de Casa-Grande & Senzala. (NARLOCH, 2011,
p- 123-124, grifo do autor)

6 Teoria segundo a qual, a colonizagdo portuguesa foi a Unica, entre as europeias, a criar uma
nova civilizagdo nos trépicos, devido a sua tolerdncia no tocante a problematica racial.
(TELLES, 2003, p. 51)
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Como emergéncia da Escola Sociolégica de Sdo Paulo, nos anos de
1950 a militancia negra ganhou um suporte académico para desmas-
carar tal mito que, no entanto, ainda se arrastaria por décadas com o
respaldo do senso comum. Mesmo defendendo teses que hoje sdo
consideradas controversas (SANTOS, 1997), a escola socioldgica pau-
lista - através da produgdo de intelectuais consagrados, a exemplo de
Florestan Fernandes, Octavio Ianni, Fernando Henrique Cardoso entre
outros - concluiram, para a surpresa de seus patrocinadores da Unesco,
que a origem de muitos problemas sociais brasileiros esta no preconceito
racial. Assim, desmascarava-se “cientificamente” o mito da democracia
racial de Freyre.

Cabe registrar que Floresntan Fernandes controversamente culpava
“[...] os préprios negros pelos efeitos sociais e psicoldgicos da escravidio,
dada a sua inabilidade de competir com os brancos no recém-industria-
lizado mercado de trabalho”. (TELLES, 2003, p. 59) Ainda segundo Telles
(2003, p. 60), a influéncia de Abdias do Nascimento em seu trabalho
explica a pouca importincia dada a mistura das racas entendida como
parte da campanha de branqueamento da elite que desejava eliminar os
negros da populacdo brasileira.

[...] A democracia racial fundamentava-se analiticamente em
indicios, cuja conclusdo era de que a raga tinha pouca relevan-
cia para a sociabilidade, ou seja, para as relacdes humanas ho-
rizontais no Brasil, situacdo esta muito superior a americana.
Entretanto, a democracia racial comeca a ser contestada por
socidlogos brasileiros no final dos anos 50, com base sobre-
tudos nas relacGes raciais verticais, que de forma deploravel
excluiam os negros quase totalmente. Assim, as discordancias
entre as duas geracoes de académicos materializou-se basica-
mente na respectiva énfase dado ao aspecto horizontal [...].
(TELLES, 2003, p. 63)

Entretanto, as demandas histéricas dos movimentos sociais, sobre-
tudo do negro, sé fariam eco no centro do poder a partir da Assembleia
Constituinte de 1987, em que, como resposta a dureza da Ditadura Militar,
foi gestada a mais cidada das constitui¢es brasileiras.
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A Carta de 1988 destaca-se por conter no seu bojo os principios da
tdo sonhada transformacao social, ainda que muitas dessas conquistas
n#o tivessem prazo para serem regulamentadas. Esse “pequeno detalhe”
serviu de estimulo a militdncia dos movimentos sociais na busca da efe-
tivacdo de seus direitos e, nas dltimas décadas, ja é possivel contabilizar
alguns avangos:

a) O Estatuto da Crianca e do Adolescente, o Estatuto do Idoso e a Lei
Maria da Penha ainda que a Assisténcia Social neste campo seja
uma ficcéo;

b) A demarcacio e ampliacdo de “reservas” indigenas ainda que sem a
Reforma Agraria pleiteada pelo Movimento dos Sem-Terra (os néo
indios e ndo quilombolas);

¢) Aprovagdo das cotas nas universidades para afrodescendentes, a
Lei n° 10.639/2003 que torna obrigatdrio o ensino da histéria e da
cultura africana e afro-brasileira nas escolas, o reconhecimento
oficial de comunidades quilombolas e mais recentemente a apro-
vacdo do Estatuto da Igualdade Racial ainda que depois de 10 anos
de tramitacéo onde foram mutilados seus principios basicos.

Em suma, no Brasil, foi necessario exatamente um século (1888-
1988) para que ap6s a Abolicdo da escravidio, fossem concebidas leis que
reconhecessem o minimo de direitos sociais para os afrodescendentes e,
ainda assim, ha os que se colocam contra tais iniciativas tardias.

A partir dos anos 1990 a academia voltou-se mais seriamente para a
problematica do negro brasileiro. Hoje, ha uma enorme produgéo biblio-
grafica que da conta dos “quilombos histéricos” e mesmo do negro no
pos-Abolicdo, mas poucas trataram com a devida profundidade as espe-
cificidades das comunidades quilombola contemporinea. Essa é uma
tematica relativamente nova que se dinamiza institucionalmente através
da acdo da Fundacdo Cultural Palmares; pela militancia dos “movimen-
tos negros” em todo pais e pela agdo dos prdoprios quilombolas disposto
a retomar a luta de seus antepassados. Esses trés segmentos se articu-
lam para lembrar ao Estado brasileiro que ha uma conta a ser paga: a
Reparacdo.
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Ns, os negros, temos sido forcados a esquecer nossa histéria
e nossa condicdo por um tempo demasiadamente longo. Por
que ficamos quietos, silenciosos e perdoamos ou esquecemos
o holocausto de milhdes sem conta [...] de africanos (homens,
mulheres, criangas) friamente assassinados, torturados, estu-
prados e raptados por criminosos europeus durante a escravi-
ddo e depois dela? (NASCIMENTO, 1980, p. 21)

Os quilombolas contemporaneos - que néo sdo os sem-terra — néo
pleiteiam apenas o titulo das terras que tradicionalmente habitam. Além
dessa garantia constitucional também militam direitos inerente a qual-
quer cidaddo brasileiro, quais sejam, politicas publicas principalmente
nas areas da satde, educacio e habitagio.

Os mais de trezentos e cingiienta anos de escraviddo, a poli-
tica de embranquecimento do pais na organizacdo do Estado
Republicano, as politicas que impediram a cidadania plena do
negro, a tentativa de sua reducio simbdlica a numérica a ‘mi-
noria inevitavel), a agdo imobilizadora do mito da democracia
racial, a desqualificacdo da acdo politica dos afro-brasileiros, o
medo de possiveis reacdes coletivas as desigualdades, a cons-
tante exigéncia de intermediacGes entre os negros e os pode-
res instituidos de forma a impedir a acéo politica desse grupo
humano e a exploracdo no processo de producao de riqueza,
sdo fatores que, somados, representam um histérico dramati-
co, que resulta, juntamente com as desigualdades de género,
na pirdmide social injusta e comprometedora para a nacao.
(PEREIRA, 1988, p. X)

Se de um lado o territério e as pessoas - juntamente com sua cultura,
memborias, tradi¢Ges e historia - determinam concretamente a existéncia
dessas comunidades especificas, conforme o que preconiza a Associagdo
Brasileira de Antropologia (ABA), de outro essa concretude se pulveriza
através das estruturas de sentimentos que enlaca a maioria dos afro-
descendentes da Didspora. Assim, contemporaneamente, quilombola
deveria ser quem assim se declarasse e que buscasse tal identidade den-
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tro do espectro daquilo que de forma ampla Paul Gilroy (2001) chamou

heuristicamente de “Atlantico negro” ou dentro daquilo que de forma

tenaz Abdias do Nascimento (1980) chamou de quilombismo. Todavia, a

Instrucdo Normativa (IN) Incra n° 49/2008 é bem especifica na determi-

nacdo técnica dessa categoria.

Tabela 1 - Nimero de comunidades com processos titulagdo por regido e por estado

REGIAO ESTADO QUANT. % REGIONAL % NACIONAL
Alagoas 4 0,86% 0,40%
Bahia 85 18,28% 8,53%
Ceara 23 4,95% 2,31%
Maranhao 214 46,02% 21,49%
Paraiba 23 4,95% 2,31%
Nordeste
Pernambuco 43 9,25% 4,32%
Piaui 48 10,32% 4,82%
Rio Grande do Norte 10 2,15% 1,00%
Sergipe 15 3,24% 1,51%
Subtotal 465 100,00% 46,69%
Amapa 16 16,67% 1,61%
Amazonas 2 2,08% 0,20%
Norte Para ; 48 50,00% 4,82%
Rondonia 5 5,21% 0,50%
Tocantins 25 26,04% 2,51%
Subtotal 96 100,00% 9,64%
Goias 27 25,00% 2,71%
Centro-Oeste Mato Grosso 68 62,96% 6,83%
Mato Grosso do Sul 13 12,04% 1,31%
Subtotal 108 100,00% 10,85%
Espirito Santo 8 3,81% 0,80%
Minas Gerais 126 60,00% 12,65%
Sudeste Rio de Janeiro 29 13,81% 2,91%
Séo Paulo 47 22,38% 4,72%
Subtotal 210 100,00% 21,08%
Parana 36 30,77% 3,61%
sul Rio Grande do Sul 67 57,26% 6,73%
Santa Catarina 14 11,97% 1,41%
Subtotal 117 100,00% 11,75%
BRASIL TOTAL 996 100,00%

Fonte: elaborada pelo autor com base em dados da Comissdo Pré-indio de S&o Paulo.
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Tal instrucdo deixa clara que governo e sociedade civil concebem

os quilombolas de prismas diferentes. Para os militantes a iniciativa do

governo federal apenas burocratizou o processo de titulagdo tornando-o

menos célere. Seu argumento se baseia no direito a autoidentificacéo

garantido pela Convencao 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho

(OIT) e que IN n° 49/2009 estaria desrespeitando. Assim, um ano

depois, uma nova IN n°56/2009 foi publicada de modo a dinamizar o

processo. Todavia, 13 dias depois, a IN n° 56/2009 fora repentinamente

revogada em favor da publicagdo da IN n°57/2009 que na verdade era a IN

n°49/2008 reeditada.’
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Figura 1 - Comunidades quilombolas identificadas por mesorregiao
Fonte: Carvalho (2013).

7 Ver: http://www.cpisp.org.br/terras/html/pesquisa_porque_governo.asp.
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Segundo a Comissdo Pré-Indio de Sdo Paulo, os principais entraves

causados pelas instrugdes normativas sdo:

a) Desrespeito ao direito a autoidentificacdo que acabaria gerando
uma desnecessaria duplicidade de estudos por parte do Instituto
Nacional de Colonizagéo e Reforma Agraria (Incra) e da Fundacéo
Cultural Palmares;

b) Entraves para a identificacio do territério pois Incra tem se mos-
trado moroso e burocratico ao acrescentar topicos desnecessarios
ao relatdrio antropolégico que compdem o Relatério Técnico de
Identificacdo e Delimitacdo (RTID);

¢) Restri¢Oes para convénios e contratagdes que impede, por exem-
plo, a participacao das universidades na agilizagdo dos processos
de identificacdo e reconhecimento;

d) Novos procedimentos de consulta a 6rgdos publicos que antepde
os 6rgaos federais e estaduais no processo de elaboragdo do RTID
o que certamente pode gerar conflito de interesses, pressoes e
constrangimentos no andamento dos processos;

e) ContestagOes passam a ter efeito suspensivo com o abusivo prazo
de nove meses e mais seis para o Incra julgar.?

O entdo procurador federal Alcides Moreira da Gama, quando em
exercicio na Fundagdo Cultural Palmares/Ministério da Cultura (FCP/
MinC), partindo da vacuidade do artigo 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitérias (ADCT), elaborou 16 questionamentos -
classificados por ele como “dividas” - que verdadeiramente formam
o ponto central de toda problematica para a regulamentagdo do artigo
num viés juridico-formal.

1) O que se deve entender por comunidade remanescente de
quilombo? 2) O direito de propriedade abarcaria somente des-

cendentes de comunidades que se formaram antes da aboli¢édo

8  Ver: http://www.cpisp.org.br/terras/html/pesquisa_porque_governo.asp.
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da escraviddo ou seriam beneficiados também descendentes
de comunidades que tiveram origem apds o ano de 18887 3)
Qual o sentido do termo ‘que estejam ocupando suas terras’
constante no art. 68 do ADCT? 4) Qual critério utilizado para
definir um grupamento social como remanescente de qui-
lombo? 5) O texto constitucional tem aplicacdo imediata ou
dependeria de lei posterior para ter eficacia plena? 6) Norma
infraconstitucional pode prever critérios restritivos de identi-
ficacdo das comunidades quilombolas? 7) A regulamentagao
do procedimento e das atividades das entidades responsaveis
podera ser feita por decreto ou é obrigatéria a edicdo de lei?
8) De que maneira pode dar-se o inicio do procedimento? 9) E
legitima a auto-intitulacéo da comunidade como descendente
de quilombo? 10) O direito de propriedade é concedido, indi-
vidualmente, aos integrantes quilombolas ou a comunidade
como um todo? 11) Depois de concedida a propriedade, pode-
ria a comunidade ou integrante desta praticar atos de dispo-
sicdo, tais como vender, trocar, doar? 12) As terras definidas
como sendo de comunidade quilombola estdo sujeitas a usu-
capido? 13) Se as terras ocupadas forem de dominio de Estado,
Distrito Federal ou Municipio permanece o direito de proprie-
dade das comunidades? 14) E garantida também a propriedade
quando as terras ocupadas incidirem em terrenos de marinha,
marginais de rios, ilhas e lagos? 15) Sendo a terra habitada pe-
los quilombolas unidade de conservagio constituida, ou des-
tinada as areas de seguranga nacional, a faixa de fronteira e
as terras indigenas, como proceder? 16) E se o imdvel for de
propriedade particular, como fica a situacao dos que sdo por-
tadores de titulo legitimo? (GAMA, 2007)

Tais questionamentos traduzem a complexidade dessa problemati-
ca que ndo sera resolvida se o Estado brasileiro nao se empenhar para
neutralizar as forcas reacionarias que estfo no seu &mago desde sua for-
macdo. Resolver as questdes fundidrias é condicdes sine qua non para
que se superem alguns entraves sociais, sobretudo no que se refere aos
quilombolas.
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Naverdade o artigo 68 da ADCT foi concebido no afd da comemoragio
do centenario da Aboligdo, ndo tendo os legisladores, tal como a Princesa
Isabel e sua Lei Aurea, a preocupacio de sistematizar mecanismos para
sua efetivagdo. Tudo levava a crer que o artigo 68 do ADCT tratava-se de
mais uma “lei para inglés ver”. Sem pressio da militincia negra e uma
dose de boa vontade do poder publico os avancos serdo minimos.

Esses descompassos entre governantes e militantes apenas refor-
¢am, como foi dito, a laténcia do quilombismo, ou da quilombagem,
enquanto movimento que certamente nao se esgota na definicdo de um
conceito. Talvez esses conceitos apenas atualizem a nogao de Negritude,
s6 que dessa vez com o radicalismo que ndo deixa espago para criticas
como a de Stanilas Adotevi que via no movimento de Aimé Cesaire ape-
nas uma forma branca de ser negro. (MUNANGA, 1986) Decorre dai a
postura dubia do Governo Federal que através do FCP e do Incra, na
questao quilombola age como um corpo com duas cabecas: uma ativa
e outra reativa. Dito de outra forma: a histérica rebeldia negra versus o
secular conservadorismo institucional.

O quilombismo e a consciéncia negra

Abdias do Nascimento através daquilo que chamou de quilombismo, e
que se confunde com sua prépria biografia, traz uma nocao de cultura
quilombola que pode ser entendido como a afirmacdo da identidade
negra referenciada nas experiéncias dos tempos da escraviddo (o qui-
lombo) e que, ressignificada positivamente, dizem respeito as demandas
e 4s articulacgGes sociais das populagGes negras atuais diante das secula-
res investidas das forcas hegemonicas que marginalizam o povo negro
onde quer que ele se encontre.

O pensamento de Nascimento (1980) estd sintetizado no livro O qui-
lombismo: documentos de uma militdncia pan-africanista, que como ja esta
explicitado no titulo trata-se de uma coletdnea compostas de sete artigos
(documentos) que dao conta de boa parte de sua vida militante que infeliz-
mente acabou antes da conclusdo deste trabalho. Logo no inicio da obra a
epigrafe com o pensamento de Amilcar Cabral - “a luta pela liberdade é,

54 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



antes, de tudo um ato cultural” (CABRAL, 1973 apud NASCIMENTO, 1980,
p. 120) - deixa clara sua sintonia com os estudos culturais que no Brasil
dos anos 1970 ainda era um ilustre desconhecido. Adiante, no capitulo 7
intitulado “Quilombismo: um conceito cientifico emergente do processo
histérico-cultural das massas afro-brasileiras”, outra epigrafe, agora de
Florestan Fernandes, dd mostra de seu radicalismo propositivo:

[...] uma verdadeira revolugio racial democratica, em nossa
era, s6 pode dar-se sob uma condicdo: o negro e o mulato pre-
cisam tronar-se anti-branco para encarnarem o mais puro radi-
calismo democratico e mostrar aos brancos o verdadeiro senti-
do da revolucdo democratica da personalidade, da sociedade e
da cultura. (FERNADES, 1972 apud NASCIMENTO, 1980, p. 246)

Mas além de propostas a obra esta recheada de dentincias de como
a populagdo negra brasileira (e da Didspora) tem sido linchada fisico e
ideologicamente pela supremacia branca.

A publicacio deste livro teria como alvo fender esse bloqueio
que nos isola, contribuindo, ainda que limitadamente, para
iluminar e compreender os processos e as diversas estratégias
pelas forcas que nos exploram, oprimem e alienam. Para o
restabelecimento da integridade de nossa familia - a familia
africana, no continente e fora dele - é imprescindivel os refor-
¢os de nossos vinculos ideoldgicos e culturais, como condigéo
previa de sucesso [...]. (NASCIMENTO, 1980, p. 17)

Adiante ele complementa:

Este trabalho é creditado a dedicacdo e competéncia de alguns
africanos preocupados com a destruigdo secular que a raca
negra tem sofrido face a civilizacdo capitalista euro-norte-
-americana. [...] A memoria do negro brasileiro é parte parti-
cipe nesse esforco de reconstrucdo de um passado ao qual to-
dos afro-brasileiros estdo ligados. Ter um passado é ter uma
conseqiiente responsabilidade nos destinos e no futuro da
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nacdo negro-africana, mesmo enquanto preservando nossa
de edificadores desse pais e de cidaddo genuinos do Brasil.
(NASCIMENTO, 1980, p. 248)

O quilombismo de Nascimento ndo é uma mera lucubragio intelec-
tual-filosofica. Ele guarda fei¢Oes praticas “manifestas” em seu carater
panfletdrio. Por exemplo, em uma das suas reivindicacdes fica delineado
aquilo que trés décadas mais tarde se converteria na Lei n° 10.639/2003:

A memoéria dos afro-brasileiros, muito ao contrario do que
afirmam aqueles historiadores convencionais de visdo curta
e superficial entendimento, ndo se inicia com o trafico es-
cravo nem dos primérdios da escraviddo dos africanos, no
século XV. [...] nunca em nosso sistema educativo se ensinou
qualquer disciplina que revelasse algum aprego ou respeito
as culturas, artes, linguas e religido de origem africana [...].
(NASCIMENTO, 1980, p. 247)

O conceito de quilombismo de Nascimento tem a mesma tenacidade
do da consciéncia negra de Steve Biko, sendo que a consciéncia negra é a
premissa basica do quilombismo enquanto movimento. De modo geral,
podemos considerar os termos como sinénimos ainda que guardem
entre si uma sutil diferenca que nfo altera seu efeito pratico.

A consciéncia negra parte do amplo para o especifico, é uma ideia
de coletividade que institui a unidade negra em oposi¢dao a hegemonia
branco-europeia e que pretende resgatar o individuo que perdeu seus
referenciais em meio as relagOes sociais marcadas pelos racialismo. Nas
palavras de Fanon:

[...] comeco a sofrer por ndo ser branco, na medida em que
um branco me impd&e uma descriminagio, faz de mim um co-
lonizado, me extirpa qualquer valor, qualquer originalidade,
pretende que seja um parasita no mundo, que é preciso que
eu acompanhe o mais rapidamente possivel o mundo branco,
‘que sou uma besta fera, que meu povo e eu somos um esterco

ambulante, repugnantemente fornecedor de cana macia e de
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algoddo sedoso, que ndo tem nada a fazer no mundo’. Entdo
tentarei fazer-me branco, isto é, obrigarei o branco a reconhe-
cer minha humanidade [...]. (FANON, 2008, p. 94)

A dialética que me introduz a necessidade de um ponto de
apoio para a minha liberdade expulsa-me de mim préprio. Ela
rompe minha posicéo irrefletida. Sempre em termo de cons-
ciéncia, a consciéncia negra é imanente a si propria. Ndo sou
potencialidade de algo, sou plenamente o que sou. Ndo tenho
que recorrer ao universal. No meu peito nenhuma probabili-
dade. Minha consciéncia negra ndo se assume como a falta de
algo. Ela é. Ela é aderente a si propria. (FANON, 2008, p. 122)

Ja o quilombismo seria o somatdrio das ‘insurgéncias’ pessoais
contra as injusticas sociais, fruto das mesmas relacdes sociais
racializadas que gerou, e gera, convergéncias e tensao social
visto que enseja movimentos de resisténcia aos preconceitos,
a discriminagdo racial e a conseqiiente marginalizac¢do social.
[...] Os quilombos resultam dessa exigéncia vital dos africanos
escravizados, no esforco de resgatar sua liberdade e dignidade
através da fuga ao cativeiro e a organizacio de uma sociedade
livre. A multiplicagdo dos quilombos fez deles um auténtico
movimento amplo e permanente. Aparentemente um aci-
dente esporadico no comeco, rapidamente se transformou de
uma improvisacido de emergéncia em metddica e constante
vivéncia das massas africanas que se recusava a submisséo,
a exploracdo e a violéncia do sistema escravista. O quilombis-
mo se estruturava em formas associativas que tanto podiam
estar localizada no seio da floresta de dificil acesso que facili-
tava sua defesa e organizagdo econdémica-social prépria, como
também assumiram modelos de organizacOes permitidas ou
toleradas, freqlientemente com ostensivas finalidades religio-
sas (catdlicas), recreativas, beneficentes, esportivas, culturais
ou de auxilio mutuo. Ndo importava as aparéncias e os obje-
tivos declarados. Fundamentalmente todas elas preenchiam

uma importante funcdo social para a comunidade negra,
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desempenhando um papel importante na sustentacio da con-
tinuidade africana. Genuinos focos de resisténcia fisica e cul-
tural. Objetivamente essa rede de associacOes, irmandades,
confrarias, grémios, terreiros, centros, tendas, afochés, esco-
las de samba, gafieiras foram e sdo os quilombos legalizados
pela sociedade dominante, do outro lado lei se erguem os qui-
lombos revelados que conhecemos. Porém tantos os permiti-
dos quantos os ‘ilegais’ foram uma unidade, uma afirmacéo
humana, étnica e cultural, a um tempo integrado uma prati-
ca de libertacdo e assumindo o comando da prépria histéria.
A esse complexo de significacOes, a esta praxis afro-brasileira,
eu denomino de quilombismo. (NASCIMENTO, 1980, p. 255)

O quilombismo de Nascimento tem uma inequivoca inspira¢do no
Manifesto Comunista de Marx, ainda que este nao tivesse pontuado
preocupagoes referentes a raga ou a cultura. No tépico em que apresenta
“alguns principios e proposta do quilombismo” (16 no total) chama parti-
cularmente a atencéo os pontos 1, 4 e 7 nos quais Nascimento deixa que:

a) ‘O quilombismo é um movimento politico dos negros, ob-
jetivando a implantacdo de um Estado Nacional quilombista,
inspirando no modelo da Reptiblica dos Palmares do século
XVI, e em outros quilombos que existiram e existem no Pais’;
b) ‘O quilombismo considera a terra uma propriedade nacio-
nal de uso coletivo. As fabricas e outras instala¢des de indus-
triais, assim como todos os bens e instrumentos de producio,
da mesma forma que a terra, sdo de propriedade e uso coletivo
da sociedade [...]’; c¢) ‘A educacdo e o ensino em todos os graus
- elementar, médio e superior - serdo completamente gratui-
to e aberto sem distincdo a todos os membros da sociedade
quilombista.’ A histéria da Africa das culturas, das civilizacdes
e das artes africanas terdo um lugar eminente nos curriculos
escolares. Criar uma Universidade Afro-Brasileira é uma ne-
cessidade dentro do programa quilombista. (NASCIMENTO,
1980, p. 275-276)
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O quilombismo de Nascimento, entdo, seria a continuidade atuali-
zada dos movimentos insurreicionistas negros pré-abolicionistas a que
Clovis Moura chamou de quilombagem. “O movimento quilombista esta
longe de haver esgotado seu papel histérico. Esta tdo vivo hoje como
no passado, pois a situacdo das camadas negras continua a mesma,
com pequenas alteracdes de superficie”. (NASCIMENTO, 1980, p. 258)
Contemporaneamente, tanto o quilombismo quanto a consciéncia negra
ensejam o enfretamento, a reacdo. A fuga jd ndo faz parte do repertorio
das estratégias da atual luta quilombola. Fugir no contexto atual significa
literalmente alienar-se.

A alienacdo, diz Appiah (1997, p. 174), “é largamente considerada
como o estado caracteristico do homem moderno: pode-se exagerar a
énfase nessa colocagio, mais é impossivel nega-la”. Como entdo mobili-
zar a massa negra para os embates que se avizinham? Para Nascimento
(1980, p. 257) o quilombismo conseguira fazer isso gracgas ao seu apelo
psicossocial pautado na cultura, na histéria e nas vivéncias afro-brasi-
leiras. Todavia, admite que o ideal quilombista seja difuso, ainda que
consistente. Ele nao se ilude como uma possivel unanimidade em torno
de suas propostas “aos seus irmaos negros do Brasil”. (NASCIMENTO,
1980, p. 245), ele estando consciente da necessidade de uma critica inter-
na: “Temos que nos preocupar e criticar a nds proprios e a as nossas
organizacoes, no sentido de criticar a nossa consciéncia negra e qui-
lombista rumo ao objetivo final: ascensdo das massas negras ao Poder”.
(NASCIMENTO, 1980, p. 274)

A proposta de Nascimento é portadora de um radicalismo proposi-
tivo normalmente abominado pelo conservadorismo elitista nacional.
Talvez por causa disso, na época em que foi escrito, O quilombismo tenha
sido subtitulado “um conceito cientifico histérico-cultural”. De outro
modo seu clamor nédo teria a acolhida e respeito esperado. Hoje, porém, a
chancela de “cientifico” ja ndo credencia nenhum pensamento enquanto
portador de uma verdade absoluta ou inquestionavel. No caso do quilo-
bismo a Unica certeza ensejada é que, quanto maior for sua capacidade
de responder as questdes que suscita maior sera sua credibilidade dentro
e fora da comunidade cientifica (académica). Nascimento (1980, p. 261)
estava consciente disso ao afirmar: “Uma ciéncia histdrica que néo ser-
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ve a histéria do povo de que trata estd negando-se a si mesmo. Trata-se
de uma presuncéo cientifica e ndo de uma ciéncia histérica verdadeira”.
E disse mais:

[...] A racanegra conhece na prépria carne a falsidade do uni-
versalismo e da isencdo dessa ciéncia. Alids, a idéia de uma
ciéncia histdrica pura e universal j4 estd ultrapassada. O co-
nhecimento cientifico que os negros necessitam é aquele que
ajude formular teoricamente [...] sua experiéncia de quase 500
anos de opressdo. Havera erros e equivocos inevitaveis em
nossa busca da racionalidade do nosso sistema de valores, em
nosso esforco de autodefinicdo de nés mesmos e de nosso ca-
minho futuro. Ndo importa. Durante séculos temos carregado
o peso dos crimes e dos erros do eurocentrismo cientifico, os
seus dogmas impostos a nossa carne como marcas igneas da
verdade definitiva. [...] proclamamos a faléncia da colonizagido
mental eurocentrista, celebramos o advento de libertagdo qui-
lombista. (NASCIMENTO, 1980, p. 262)

Por que entdo o quilombismo teria que ser um conceito cientifico?

Assegurar a condi¢do humana das massas afro-brasileiras, ha
tanto século tratadas e definidas de forma humilhante e opres-
siva, é o fundamento ético do quilombismo. Deve-se assim
compreender a subordinacdo do quilombismo ao conceito
que define o ser humano como seu objeto e sujeito cientifico,
dentro de uma concepc¢io de mundo e de existéncia na qual
a ciéncia constitui uma entre outras vias de conhecimento.
(NASCIMENTO, 1980, p. 264)

Creio que a melhor maneira para se compreender a amplitude do
pensamento de Nascimento seja fazer uso daquilo que Raymond Williams
chamou de estrutura de sentimentos. Esse conceito busca equacionar
experiéncia, consciéncia e linguagem numa férmula que relaciona arte,
instituicOes e tradicoes na busca de respostas para as mudancas deter-
minadas na organizacio social. E a busca de um ponto de equilibrio entre
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a fetichizacdo do idealismo em oposicéo a fetichizagdo do empirismo,
na certeza de que néo ha teoria que dé conta do que se vive na pratica
social. Em outras palavras: a teoria é “subdeterminada” pela observacéo
e a observacdo fica “sobrecarregada pela teoria”.

O quilombismo, enquanto estrutura de sentimentos, é a propria arti-
culagdo do que escapa ao controle da hegemonia no seu processo de
dominacio e, vista desse dngulo, a cultura pode se converter num efi-
ciente mecanismo de mediacdo dos interesses entre dominantes e
dominados. Poderia citar ainda, se fosse o caso de justificar o radicalis-
mo de Nascimento, as palavras de Appiah (1997, p. 170):

[...] nossas teorias tanto contribuem para formar nossas expe-
riéncias quanto ddo sentido a linguagem que usamos para rela-
tad-la. [...] A subordinacdo de nossas teorias por nossa experién-
cia significa que até o malsucedido experimento nos deixa uma
margem de manobra. O negdcio é ndo desistir depressa demais,
nem insistir por tempo demasiado. Nas ciéncias como em qual-
quer outra drea, existem os bebés e a agua suja do banho.

Desde que O quilombismo (1980) foi escrito, mais de trés décadas atras,
outro contexto se constituiu, muitas coisas mudaram... Entdo, objetiva-
mente, o que dessa teoria ainda pode ser aproveitado? No passado, os
africanos escravizados foram obrigados a criar em terras brasileiras uma
Africa a partir de suas Africas particulares, qual a necessidade de seus
descendentes teria de sustenta-la? No passado os africanos escravizados
fugiam e se rebelavam lutando por liberdade, qual seria o foco da luta de
seus descendentes na atualidade?

Entre as transformacdes e permanéncias, estou inclinado a concor-
dar com Nascimento, a exemplo de outros pensadores, que em termos
gerais, a situacdo do negro brasileiro pouco mudou nestes “500” anos
de histéria do Brasil. Todavia, desde a escrita de O quilombolismo ha que
considerar algumas novas varidveis para se equacionar essa problema-
tica: a restauracdo da democracia brasileira; a queda do comunismo; a
ascensio e queda do neoliberalismo; a situacdo sociopolitica da Africa

contemporaneamente e; a emergéncia da economia brasileira no mundo
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globalizado. Concordo também ja ndo hd mais o que se discutir em rela-
¢do ao passivo de nossas elites econémicas com a massa negra. Todavia
a pratica tem ensinado que a maior dificuldade de propostas radicais é
agregar adeptos para lhes dar termo. O conservadorismo sociopolitico
brasileiro é, antes de tudo, uma mentalidade.

Assim, ao que parece, a causa negra tanto no passado quanto no
presente, esta presa num “eterno agora” que é o marco fundador das
comunidades quilombolas que se diferenciam no tempo e no espago
apenas por alguns poucos aspectos conjunturais.

Foi a essa inter-relacdo de passado como o presente, entremeado
pelas memorias, histdrias, tradi¢cGes e a assuncdo dos protagonismos
negros que Steve Biko (1990) chamou de consciéncia nnegra. “Portanto, ndo
hé duvidas de que muito da abordagem para fazer surgir a Consciéncia
Negra precisa ser voltada para o passado, a fim de procurar reescrever
a histdria do negro e de criar nela os heréis que formam o ntcleo do
contexto africano”. (BIKO, 1990, p. 42) E nesse sentido a comunidade
quilombola torna-se uma instituicdo atemporal e que, no seu contexto
amplo, estard sempre se reinventando visto que ser, ou ser quilombola,
se trata, antes de tudo, de uma estrutura de sentimentos.

A identidade quilombola hoje - de acordo com Nascimento e con-
trariando o Incra - deveria ser extensiva a todo aqueles que, mesmo nao
vivendo na zona rural ou em favelas, sinta-se herdeiro da secular luta em
favor da causa negra. Assim, o quilombismo se afirma como um marco
simbdlico de natureza politico-ideolégica assentada no conceito de cons-
ciéncia negra cuja sustentacao estd na solidariedade racial. Todavia, Appiah
(1997, p. 58) parece ndo concordar muito com essa linha de raciocinio:

[...] para se reconhecer dois acontecimentos de épocas dife-
rentes como sendo parte da histdria de um tnico individuo, te-
mos que dispor de um critério de identidade do individuo em
cada uma dessas épocas, independentemente de sua partici-
pacdo nos dois acontecimentos; da mesma forma, ao reconhe-
cer dois acontecimentos como pertencentes a histéria de uma
raga, também temos que dispor de um critério de pertenga da
raca nessas duas épocas, independente da participagdo dos
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membros nos dois acontecimentos. Dito de maneira mais sim-
ples: compartilhar uma histéria grupal comum n#o pode ser
um critério para sermos membro de um mesmo grupo, pois
teriamos de ser capazes de identificar o grupo para identificar
sua histéria. Alguém do século XIV sé poderia compartilhar
uma histéria comum comigo, através de nossa pertenca a uma
raca historicamente extensa, se algo explicasse a sua pertenca
aracga do século XIV e a minha do século XX. Sob pena de cir-
cularidade, esse algo ndo pode ser a histéria da raca.

Realmente, isso de fato faz sentido, sobretudo quando analisamos,
por exemplo, o personagem histérico-ficcional Henrique Dias, retratado
na peca Calabar: o elogia a trai¢do, e ndo encontramos nele nenhuma gota
do essencialismo racial defendido por Nascimento e Biko. Assim se apre-
sentava aquele homem negro do século XVII:

O meu nome é Henrique Dias E sou capitdo-do-mato.

Toco fogo nos quilombos, pra catar preto e mulato. Ganhei
foro de fidalgo, Prata, patrimonio e patente.

Eu tenho uma alma téo branca

Que ficou transparente. (BUARQUE; GUERRA, 1996, p. 42)

Meu nome é Henrique Dias, Governador dos pretos, crioulos
e mulatos de Pernambuco. (BUARQUE; GUERRA, 1996, p. 46)

Creio que essa controvérsia seja apenas aparente, pois a solidarieda-
de racial reclamada por Biko encontra alento na prépria divergéncia de
Appiah (1997, p. 58) na medida em que este ndo elimina de seu pensa-
mento a agéncia humana:

[...] E bem possivel que a histéria nos tenha feito o que nés
somos, mas a escolha de uma fatia do passado, num periodo
anterior ao nosso nascimento, como sendo a nossa propria
histéria, é sempre exatamente isso: uma escolha. Embora a
expressdo ‘invencdo da tradicdo’ tenha um ar contraditério,

todas as tradicOes sdo inventadas.

GILVAN BARBOSA DA SILVA 63



Sendo assim, ndo ha mal algum em supor que todo os negros sio
irm3os, herdeiros de uma mesma histéria e cultura comum. Mesmo
sabendo que isso ndo seja completamente verdadeiro ninguém podera
provar que seja completamente falso.

A idéia de tradicdo e compreensivelmente invocada para sub-
linhar as continuidades histéricas, convengdes subculturais,
fertilizagOes cruzadas intertextuais e interculturais, que fa-
zem parecer plausivel a nocdo de uma cultura negra distin-
ta e autoconsciente. Esse emprego é importante e inevitavel
porque os racismos operam de forma insidiosa e consistente
para negar a historicidade e integridade cultural aos frutos ar-
tisticos e culturais da vida negra. O discurso da tradigdo é, por
isso, freqiiente articulado no interior da critica da moderni-
dade produzidas pelos negros no Ocidente. Ele é certamente
audivel dentro das contraculturas racializadas originadas pela
modernidade. Entretanto, a idéia de tradigdo também é mui-
tas vezes a culminancia, ou pega central, de um gesto retdrico
que assevera a legitimagdo de uma cultura politica negra pa-
ralisada em uma postura defensiva contra os poderes injustos
da supremacia branca. Esse gosto contrapoe tradicao e mo-
dernidade entre si como alternativa polares simples tdo rigi-
damente diferenciadas e opostas como signos preto e branco.
Nessas condicdes, onde as observacdes com a origem e o mito
podem governar as preocupagdes politicas contemporaneas e
a granulacgdo fina da histdria, a idéia de tradigdo pode se cons-
tituir um refigio. Ela fornece um lar temporario no qual se
pode encontrar abrigo e consolo diante das forgas viciosas que
ameagam a comunidade racial (quer de forma imaginada ou
de outra forma). E interessante que nesse entendimento da
posicao dos negros no mundo moderno, ocidental, a porta
para a tradi¢do permanece fixamente aberta ndo pela memo-
ria da escraviddo racial moderna, mas a despeito dela. A escra-
viddo é a sede da vitimacdo negra e, portanto, do pretendido
apagamento da tradi¢do. Quando a énfase se volta para os ele-
mentos da tradicdo invariante, que heroicamente sobrevivem

a escraviddo, todo desejo de se lembrar da escraviddo em si
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torna-se algo como um obstéculo. E como a complexidade da
escraviddo e sua posi¢cdo dentro da modernidade tenha de ser
ativamente esquecida para que se possa adquirir uma orien-
tacdo clara para a tradigdo e, como ela, para as circunstancias
presentes dos negros. [...] Entretanto, existe o perigo de que,
afora a arqueologia das sobrevivéncias tradicionais, a escravi-
dao torne-se um feixe de associagOes negativas, que é melhor
deixar para tras [...]. (GILROY, 2001, p. 354-355)

Dai, a opcédo pela identidade quilombola também pode ser ideold-
gica, como o é a opgao pelos valores moderno-ocidentais e capitalistas.
O tipo Henrique Dias - o capitdo-do-mato negro que se identifica como
os valores do opressor - sempre foi, e ainda é, uma realidade na histéria
africana e afro-brasileira, mas de modo algum ele inviabiliza a nogédo
de consciéncia negra, ainda que esta se defina a partir de uma relagdo
dialética entre negritude e branquitude. Assim, Dias pode ser visto como
a excecdo que confirma a regra e, querer nega-lo equivale a querer negar
a humanidade do negro. Dias ndo é um assimilado ou um alienado, mas
simplesmente um homem em que seu tempo fez uma op¢ao de sobrevi-
véncia condendvel ao nosso olhar anacrénico e militante. Conhegamos,
pois, um pouco mais esse personagem:

Bdrbara: O que vocé sabe, Henrique Dias?

Dias: Eu sei o suficiente.

Bdrbara: O suficiente para qué?

Dias: Para ndo ser um desertor, por exemplo. Eu sei qual é o
meu lugar. Sei a quem devo as armas que manejo, 0os coturnos
que calco e tudo o que sou. Eu lutei, matei, perdi um olho,
engoli em seco e, de tanto ser comandado, hoje eu sei o sufi-
ciente para poder comandar. E o suficiente para ndo cuspi no
prato em que comi.

Bdrbara: O suficiente para ndo se importar de ser negro?

Dias: Ora essa. Por que iria me importar de ser negro?
Bdrbara: Os outros negros sdo escravos.

Dias: Pois eu nio sou, sou chefe. A guerra me libertou e me

engrandeceu. Nessa terra, seja preto, indio ou alemao, quem
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n#o nasce senhor é malnascido [sic]. Entdo eu estou aqui para
provar que ha sempre um lugar ao sol para quem cedo levanta.
Bdrbara: E um lugar na forca para quem néo pensa do mesmo
jeito.

Dias: Escuta moga. Meus pais foram escravos e eu sofri na car-
ne a chibata e a humilhacao. Mas disse que ia vencer e venci.
E daqui eu saio para seguir vencendo, até que ndo sobre um
holandés nesta terra de Deus. E quando a guerra acabar, bem,
ai eu serei um homem respeitado.

Bdrbara: Senhor de muitos engenhos e com seus préprios es-
cravos.

Dias: Por que ndo? A minha dinastia comeca comigo mesmo.
E lhe garanto uma coisa: filho meu ndo vai conhecer chibata
nem humilhag¢do. Meus filhos vio ser quase iguais aos brancos.
Anna: Ha ha ha ha ha ha...

(BUARQUE; GUERRA, 1996, p. 49-50, grifo do autor)

Em Calabar, Henrique Dias ndo apresenta sequer rudimentos da
consciéncia negra a que Biko se reporta, muito pelo contrario. No entan-
to, ele parece saber que se encontra numa encruzilhada, suas respostas
deixam claro que ele optou por “ser branco” conscientemente. Assim,
creio que o mesmo tribunal que contemporaneamente absorveu Calabar
da acusacio de “traidor da Pétria” também inocentaria Dias enquanto
traidor da raga. O argumento é obvio: a ideia de “patria” para Calabar
naquelas circunstancias’® era tdo vaga quanto o era a noc¢do de “solida-
riedade racial” para Dias. Assim, ndo seria absurdo afirmar que Dias foi
tdo vitima do sistema escravista quanto os quilombolas que ele cagava.
Absurdo mesmo seria conceber a consciéncia como um processo endoge-
namente espontaneo.

9 Unido Ibérica (1580-1640): periodo em que o reino de Portugal fora anexado ao reino da
Espanha em decorréncia da morte de D. SebastiZo no Norte da Africa. Nesse periodo, a
Holanda invadiu as terras brasileiras como quem ataca a seu inimigo histdrico a Espanha.
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Naverdade, o que Biko pretendia a partir do seu conceito de conscién-
cia negra era uma convergéncia para a causa sul-africana, em particular,
e pan-africana diaspdrica em geral.

Assim, numa breve defini¢do, a Consciéncia Negra é em essén-
cia é a percepcao pelo homem negro da necessidade de juntar
forcas com seus irmédos em torno da causa de sua atuagdo - a
negritude de sua pele - e de agir como um grupo, a fim de se
libertarem das correntes que os prendem a uma serviddo per-
pétua. Procura provar que é mentira considerar o negro uma
aberracio do ‘normal), que é o branco. E a manifestacio de
uma nova percepcio de que, ao procurar fugir de si mesmos
e imitar o branco, os negros estdo insultado a inteligéncia de
quem os criou negros. Portanto, a Consciéncia Negra toma co-
nhecimento de que o plano de Deus deliberadamente criou o
negro, negro. Procura infundir na comunidade negra um novo
orgulho de si mesma, de seus esforcos, seus sistemas de valo-
res, sua cultura, sua religido e sua maneira de ver a vida. (BIKO,
1990, p. 66, grifo nosso)

Como a ideia de consciéncia negra é contemporaneamente hegemo-
nica no seio da comunidade negra, ninguém acendera uma vela para a
alma de Dias...

A despeito do apelo de Biko a Justica Divina, Appiah (1997, p. 57)
parece inflexivel no que tange a solidariedade racial que se estabelece
lastreada por uma histéria comum:

[...] A questdo, agora, é se uma histéria comum é algo que pos-
sa constituir um critério capaz de distinguir um grupo de seres
humanos - dilatado no tempo - de outro. Sera que acrescentar
a nogdo de histéria comum nos permite estabelecer as distin-
¢Oes entre eslavos e teutdes ou entre ingleses e negros? A res-

posta é ‘ndo’.

Mas o que faz o pensamento de Appiah parecer diametralmente
oposto ao de Biko? A resposta é muito simples: Biko se apega ao conceito
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de raca para engendrar sua luta politica, e é justamente isso que Appiah
(1997, p. 75) refuta com veeméncia:

Falar de ‘raca’ é particularmente desolador para aquele de
nés que levamos a cultura a sério. E que, onde a raga atua —
em lugares onde as ‘diferencas macroscopicas’ da morfologia
sdo correlacionadas com ‘diferencas sutis’ de temperamento,
crengas e intencéo -, ela atua como uma espécie de metafora
da cultura; e s6 o faz ao preco de biologizar aquilo que é cultu-
ra, a ideologia.

Entdo a questio agora pode ser reduzida a: “raga: nega-la ou afirma-la?”.

Gilroy (2001) reconhece que esta questdo é antiga e ainda estd a ordem
do dia no tocante a cultura no mundo Ocidental moderno. A despeito dos
debates sobre multiculturalismo, pluralismo cultural e dos discursos ditos
“politicamente corretos”, os particularismos europeus ainda sao uma rea-
lidade enquanto padroes universais absolutos. (GILROY, 2001, p. 43)

Nessas circunstancias de combate, é lamentavel que a pergun-
ta sobre ‘raga’ e representacdo tenha sido tdo regularmente ba-
nidas das histérias ortodoxa de juizo estético, gosto e valor cul-
tural do Ocidente. Existe aqui argumento de que investigaces
adicionais deveriam ser feitas sobre precisamente como as
discussoes de ‘raca’, beleza, etnia e cultura contribuiram para
o pensamento critico que acabou dando origem aos estudos
culturais. O uso do conceito de fetichismo no marxismo e nos
estudos psicanaliticos é um meio obvio para introduzir este
problema. O cardter enfaticamente nacional atribuido ao con-
ceito de modos de produgio (cultural e outros) é outra questéo
fundamental que demonstra a especificidade etno-histérica
das abordagens dominantes sobre politica cultural, movimen-
tos sociais e consciéncias opositoras. (GILROY, 2001, p. 46)

Em suma, as observagdes de Gilroy legitima os contra-discursos de

Biko e de Nascimento. Assim, a cultura e ndo tao somente a raca, deve

ser o elemento de peso naidentificacdo e no reconhecimento da comuni-
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dade visto que a multiplicidade de contextos internos e a complexidade
de conjunturas externas dificultam objetivamente dizer quem seja, ou
n#o seja, quilombola. A prépria histéria mostra que néo foram poucos os
quilombos que em seu interior abrigavam indios e até mesmo elemen-
tos brancos - ainda que poucos - empobrecidos ou “marginalizados”.
(MOURA, 2003, p. 63) Dai, a autodeclaracdo, desde que néo seja um evi-
dente ardil de aproveitadores, deve ser considerada.

Uma coisa foram os quilombolas histéricos da época da escravidéo e
do momento imediatamente apds sua Abolicdo. Outra coisa foi a recria-
¢do desses universos dentro das necessidades politico-ideolégicas dos
militantes negros até os anos de 1990. Um terceiro estagio se inaugura
agora a partir da titulagdo dessas comunidades visto que isso tem refle-
tido positivamente no conjunto da sociedade negra na medida em que,
depois de um século e meio, estdo conseguindo, na pratica, revogar o
exclusivismo da propriedade privada das terras brasileiras instituido
pela Lei de Terra de 1850.

A cultura quilombola

Creio que seja um equivoco querer entender a existéncia dos quilombos
apenas engessados no contexto pré-capitalista de um Brasil colonial, da
mesma forma que é equivocada a pretensido de querer situar a cultura
como uma manifestacdo superestrutural visto que a cultura produz e
ndo apenas reproduz a realidade. Assim, é preciso conceituar a cultura
quilombola tendo em vista seu modo de vida de forma global e ndo mais
como “forcas produtivas” dentro de um sistema maior: o capitalismo.
Ademais, como bem salienta Cevasco (2003, p. 115), “as denominagoes
nunca sdo inocentes: a fixacdo de um sentido é resultado histérico de
uma disputa que envolve muito mais que a lingiiistica”. ndo s6 isso, “ex-
por conceitos implica ganhar em alcance e perder em foco histérico”.
(CEVASCO, 2003, p. 148)

Entdo a pergunta passa a ser: haveria de fato um modo de vida qui-
lombola ou tudo isso ndo passa de um mero ardil politico-ideolégico dos
movimentos negros?
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De fato para olhos nfo treinados é dificil achar tracos distintivos
entre as comunidades rurais negras. E mesmo quando a comparacio
é feita com uma comunidade branca a distin¢do nao é assim tdo obvia
quanto se supoe. Pesa ai aquilo que Nestor Garcia Canclini chamou de
hibridagdo. E é justamente essa cultura hibrida o ponto de partida para se
compreender o que pretendo chamar aqui de cultura quilombola.

Considerar uma comunidade rural negra e si dispor a trabalhar com
identidades multiplas que cingem uma “cultura comum” e que torna
difuso o préprio objeto de estudo - no meu caso, o modo de vida qui-
lombola. Assim, dar visibilidade a esse objeto de estudo passa a ser o
problema do “problema”. A solugéo para isso é uma revisio conceitual
que atualize alguns conceitos-chave tais como: tradicdes orais, comuni-
dade, territério, quilombos histéricos, quilombos contemporaneos e a
prépria nocéo de cultura. Foi refletindo a cerca de um episédio ocorrido
com um amigo que consegui equacionar essa questao.

Com o intuito de oficializar o noivado, esse amigo resolveu conhecer
a familia de sua futura esposa que morava na zona rural de uma cidade-
zinha no sertdo da Bahia. Seu plano era passar uma semana “inteirinha”
junto a eles para firmar um vinculo mais consistente com seus novos
parentes. Entretanto, dois dias depois ja estava de volta. Motivo: ele pre-
cisa com urgéncia de ir a um sanitdrio... Por mais conhecedor que ele
fosse - em tese - da cultura sertaneja, seu organismo travou-se ante o
imperativo de recorrer ao “mato” a fim de satisfazer uma necessidade
fisioldgica tdo basica. Ndo demorou muito para que a familia da noiva
soubesse a razdo de seu retorno repentino. Admirados, mandaram-lhe
avisar que na proxima visita ja teria um sanitario a sua disposicdo. E de
fato o construiram, e ao que parece, exclusivamente para ele.

Preso ao nosso quinhdo de etnocentrismo, a priori poder-se-ia con-
cluir que se tratava de uma familia cuja situagdo financeira beirava a
penuria e, sendo pobres, sem sanitdrio, a higiene seria no minimo uma
grande interrogacdo. A propria caracterizacdo do local - zona rural
de uma cidadezinha do sertdo baiano - ja induz a esse prejulgamento.
Entretanto o desfecho desta historieta faculta outras conclusoes.

A auséncia (?) do sanitario se explicava pelo costume que dispen-
sava o uso daquele equipamento. Creio que isso nada tinha a ver com
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condigdes financeiras, tanto assim que quase imediatamente o sanitario
fora construido. Esse estranhamento reciproco, ou choque cultural, é
perfeitamente justificavel num pais cuja multiplicidade de componen-
tes culturais varia radicalmente num espago geografico minimo, tal é
sua diversidade cultural. Mas o que sinaliza a auséncia do sanitario? Um
modo de vida conforme teorizou Williams ou seria uma questdo de habi-
tus - portanto diferente de cultura - conforme teorizou Bourdieu (2008)?

Para Bourdieu (apud COELHO, 2008, p. 27-28, grifo do autor), habitus
seria uma nogao que abarca

[...] o conjunto de disposi¢des duraveis e transportaveis |[...]
que se apresentam na condicdo de estruturas estruturadas e
que funcionam como estruturas estruturantes, ou principios
geradores e organizadores de representacoes (praticas) inde-
pendentes de uma apreensio consciente dos fins que buscam
e independentes de um dominio manifestos das operacdes re-
queridas para a persecugao desse fim. [...] é aquilo que permi-
te ao individuo e ao grupo ‘perseverar em seu ser’ — ainda que
disso o individuo e o grupo néo tenham consciéncia. Permite-
lhes ainda, o habitus, orientar-se no espaco social no qual es-
tdo presentes [...] e gerar estratégias antecipadoras de acido
individual e coletiva, elas mesmas orientadas por esquemas
[...] que resultam da educacao e socializagdo disponibilizada.
[...] E ainda o habitus que explica a homogeneizacdo do gosto
[...] e torna compreensiveis, e mais que isso, [...] previsiveis as

preferenciais e as praticas desse grupo e do grupo ele préprio.

Mas nada disso se constitui numa regra fixa, dai a confusdo entre
cultura e habitus cuja coexisténcia reforca o equivoco de conceber que
tudo seja cultura. O conceito de Bourdieu quando aplicado ao exem-
plo do sanitario néo tem sustentacdo, pois, a0 que parece, a recusa ao
uso do vaso seja um ato consciente, como também o é o uso da antena
parabdlica, da geladeira, dos celulares etc. Pesa ai a racionalidade na
n#o aquisicdo de um equipamento, que, no caso do sanitdrio, parece ser
completamente dispensavel. Ou seja, verifica-se o uso seletivo dos equi-
pamentos tecnoldgicos por conta de uma adequacéo cultural.

GILVAN BARBOSADASILVA 71



Mas seria de fato o habitus oposto a cultura? Para diferenciar uma coi-
sa da outra, de acordo com o que se infere do conceito de Bourdieu, basta
subtrair na andlise de um grupo social os atos, as atitudes, os comporta-
mentos, as ideias, as crencas, as praticas e as representacdes — aquilo que
configura o habitus - o que resta é cultura. Isso permite concluir que a
cultura necessita do habitus para se corporificar numa coexisténcia dialé-
tica sem jamais determinar uma sintese definitiva. Assoma-se ai o fato de
que a semovéncia (pratica e tedrica) da cultura pode converter o que se
considera um dado cultural hoje em habitus amanha. Ou seja, conclui-se
que a ideia de que o habitus é o oposto complementar da cultura na medi-
da em que ele seja compreendido como estdtico e residual.

Existiria, entdo, um perfil cultural que servisse de parametro para
isolar e classificar as comunidades quilombolas em oposicao as demais
comunidades negras rurais?

Se se considera a cultura uma esfera portadora de uma critica, oposta
ao habitus, nao haveria porque se desejar ver na cultura um conjunto de
tracos identitdarios de determinado grupo social. Pelo contrario, buscar-
-se-ia nela a nocdo ampla e flexivel que lhe possibilitou a sobrevivéncia
do grupo em questdo. De qualquer forma seria impossivel encontrar num
pais de dimensodes continentais, como € o caso do Brasil, tracos homoge-
neizante em qualquer categoria que se considere, tal é a diversidade de
contextos sociopoliticos, econémicos e, por que ndo dizer, ambientais.

Assim, o estranhamento diante de comunidades “nao exdticas” que
reclama sua identidade quilombola sé poderd ser neutralizado através
da compreensio de que ndo existem culturas “puras” e que uma coi-
sa ndo inviabiliza a outra. O conceito de quilombo ha que se dilatar.
Os quilombolas do Catuzinho, por exemplo, tém um intenso contato com
o meio urbano e anseiam por ter acesso as chamadas “novas tecnologias”
e meios de comunicagdo. Isso ndo os descredenciam enquanto “rema-
nescentes de quilombo”, muito pelo contrario. Quem assim pensa ignora
o fato de que Palmares fora o “celeiro” das cidades em seu entorno e
que também abrigavam uma grande variedade de “tecnélogos” da épo-
ca: ferreiros, armeiros, construtores, carpinteiros, escultores além dos

incontestdveis estrategistas militares etc.
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A cultura, enquanto pratica, desconhece completamente os limites
criados pela teoria e estabelece seu préprio caminho. Alguns tedricos,
por exemplo, tendo como base a nocdo de hibridac¢do ja afirmam que a
humanidade segue o curso inexoravel da diluicdo das culturas em favor
de uma cultural planetaria. Todavia, analisando o atual estdgio da glo-
balizagdo, isso parece pouco provavel. Os antagonismos e os conflitos
nunca foram tdo evidentes quanto na atualidade, tanto na dimensédo
macro quanto na dimensao micro.

Como foi visto, por exemplo, na recente “Guerra do Iraque” - se é
que se pode chamar uma ocupacao relampago de guerra -, no momento
em que se esperava uma rea¢do da unidade nacional a invasio estaduni-
dense, a “minoria” curda, ao norte, aproveitou-se da instabilidade para
declarar-se independente por achar-se étnico-culturalmente diversa do
resto da nagdo, ainda que aos olhos do Ocidente ndo houvesse como dife-
rencia-los fisico ou culturalmente. O hibridismo cultural ali mostrou seu
limite, ante os imperativos étnico-raciais. Assim, fica claro que as crises
de natureza sociopoliticas, ou mesmo socioeconémicas, tém o poder de
suscitar convergéncias em torno de identidades culturais divergentes
que reclamam condig¢des de existéncia.

Creio que o discurso que advoga a existéncia de culturas “puras”
esteja a servico do preconceito e da descriminacgdo ou, paradoxalmen-
te, se defendendo dela. Ainda assim, ndo hd como ignorar a nocdo de
hibridag¢do cultural. Por outro lado, é preciso tomar cuidado para que
essa visdo ndo se contamine com o pensamento biologizante que nega
existéncia de “racas”, como se este fosse um conceito sem nenhu-
ma implicacdo socioantropoldgica, como se ndo fosse uma nogdo
historicamente construida com implica¢des politico-ideoldgicas e
socioecondmicas concretas, devendo ser tdo somente apagada em favor
de uma pseudo-harmonia social que estdo acima de meras diferengas
fenotipicas. Pensar seria reabilitar, no campo da biologia, a faldcia antro-
poldgica da democracia racial.

Demonstrar que essa nocao de raga é relativamente sem im-
portancia para explicar as diferencas bioldgicas entre as pes-
soas, quando a diferenga bioldgica é medida na proporgéo
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das diferencas nos loci do cromossomo, ainda ndo equivale a
mostrar que a raga nfo é importante para explicar a diferenca
cultural [...]. (APPIAH, 1997, p. 64).

Como ja foi dito, Appiah (1997) diverge radicalmente do racialismo,
todavia ndo vé nele nenhuma ameaca, ainda que o essencialismo racial
tenda a enfatizar a disposicGes morais e intelectuais.

Desde que as qualidades morais positivas distribuam-se por
todas as racas, cada uma delas pode ser respeitada, pode ter
seu lugar ‘separada mas igual’. Diversamente da maioria das
pessoas educadas no Ocidente creio que o racialismo é falso.
[...] mas, por si s6, ele mais se afigura a um problema cognitivo
do que um problema moral. A questdo é como o mundo é, e
ndo como gostariamos que fosse. (APPIAH, 1997, p. 33)

Sendo a cultura o critério basico para se diferenciar etnias e racas é
preciso se precaver para nao se considerar tudo como cultura nem redu-
zir o pensamento de Garcia Canclini (2003) a “se toda cultura é hibrida
entdo nao ha diferengas culturais” como quem dissesse “se néo ha ragas
entdo todos somos iguais”. As diferencas culturais existem e podem ser
geradoras de conflitos tdo violentos quanto os ensejados pela nogdo de
raca e, “negar o antagonismo, o conflito ou a insocidvel sociabilidade [ter-
mo de Immanuel Kant] dentro de uma cultura ou entre culturas, é negar
a cultura e provavelmente querer transforma-la num grande habitus”.
(TEIXEIRA COELHO, 2008, p. 39-40)

O discurso que reclama a identidade quilombola traz em si uma
dimensao conciliadora do passado com o presente e com as diferencas
raciais, pois tende, enquanto movimento, a se constituir no grande guar-
da-chuva social a dar guarida a massa afrodescendente do campo e de
cidade: o quilombismo de Nascimento!

Objetivamente ndo é possivel determinar ou negar a existéncia de
uma cultura quilombola que se possa definir com essas ou aquelas carac-
teristicas. Fazer isso seria desprezar o préprio entendimento de cultura
que apresentei. Num pais com as dimensodes do nosso é dificil, mesmo
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localmente diferenciar uma comunidade rural negra quilombola de
outra nao-quilombola. Acredito que a nocao de “cultura quilombola”
deva ser compreendida de forma ampla, ndo apenas com o intuito de se

legitimar um passado, mas como possibilidade de se garantir um futuro.
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Capitulo 2 - O reconhecimento e
o processo de autoidentificacao
das comunidades quilombolas

Na sua imediaticidade, a consciéncia de si € simples
ser para si. Para obter a certeza de si mesmo, € preciso
a integracdo do conceito de reconhecimento. O outro
igualmente espera nosso reconhecimento, a fim de

se expandir na consciéncia de si universal. Cada
consciéncia de si procura o absoluto. Ela quer ser
reconhecida como valor primordial, desvinculada

da vida, como transformacdo de certeza subjetiva
(Gewisheit) em verdade objetiva (Wahrheit).
(FANON, 2008, p. 181)

Jd as estratégias culturais capazes de fazer diferenca
sdo o que me interessa — aquelas capazes de

efetuar diferencas e de deslocar as disposi¢oes do
poder. Reconheco que os espagos ‘conquistados’

para as diferengas ainda sdo poucos e dispersos, e
cuidadosamente policiados e regulados. [...] sei que eles
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sdo absurdamente subfinanciados, que existe sempre um
preco de cooptacdo a ser pago quando o lado cortante
da diferenca perde o fio na espetaculariza¢do. Eu sei
que o que substitui a invisibilidade ¢ uma espécie de
visibilidade cuidadosamente regulada e segregada. Mas
simplesmente menosprezd-la chamando-a de ‘o mesmo’,
ndo adianta [...]. (HALL, 2003, p. 339)

Como j4 foi dito, os quilombos foram, ao longo da histéria, polos agluti-
nadores dos excluidos sociais fossem eles negros, indios, alguns poucos
brancos e toda sorte de mestico. Gracas a sua alta capacidade de resis-
téncia e manutencdo de uma ordem interna pautada na solidariedade
cooperativa, sobreviveram a todo tipo de transformacdes sociopoliticas
e economicas. Todavia as contingéncias histéricas acabaram por invisi-
bilizar essas comunidades que, até pouco tempo atras, se esquivavam de
identidade por entender que para as oligarquias rurais tal denominagéo
remetia a terra invadida, assim sujeita a desapropriacao.

A cartorializacdo do territdrio brasileiro decorrente da Lei de Terras
(1850) junto com o linchamento étnico-racial e cultural foram desde o
inicio os maiores empecilhos a assunc¢ao plena da identidade quilombo-
la. Quando a Constitui¢do de 1988 afirmou que “[...] aos remanescentes
das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é
reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os
titulos respectivos” (BRASIL, 2003) estavam dadas as condigdes para a
guinada rumo a afirmacfo identitaria pautada na cultura e nas tradicGes.

Assim, muitos folguedos dessas comunidades tradicionais, que ago-
nizam no descompasso entre geracoes, ganharam novo alento. Todavia,
a marca dessas comunidades ndo se restringe as manifestagoes ditas fol-
cléricas, pois a arte sozinha nfo pode responder pela cultura. Antes ela
diz respeito a todo um modo de vida, a detalhes que as vezes a prépria
comunidade tem dificuldade de enxergar.
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A autoidentificacao: um olhar para dentro

Do ponto de vista legal, as comunidades negras rurais que reclamam o
reconhecimento oficial de sua identidade quilombola junto aos érgdos
publicos se amparam no artigo 68 do ADCT. (BRASIL, 2003)** A Fundacéo
Cultural Palmares, a despeito das investidas sistematicas da bancada ru-
ralista no Congresso e no Senado, tem realizado um grandioso trabalho
no que se refere ao processo de identificacao, reconhecimento dessas
comunidades. Cabe ressaltar, mais uma vez, que a burocracia do (no)
Incra cadencia essa dindmica tornando os processos tdo longos quanto o
foi o processo de Abolicao.

O discurso dos ruralistas tem se pautado na impossibilidade des-
sas comunidades poderem provar, através de um laudo antropolégico,
que suas terras se encaixam naquilo que a constituicdo classifica como
“comunidade remanescente de quilombo”. Assim, concentram esforcos
numa tentativa de desprestigiar as comunidades que reivindicam a titu-
lagdo de territdrio que lhes interessam, instituindo dessa forma um tipo
de “neo-coronelismo” que produz estragos no campo nos mesmos mol-
des da Republica Velha. A histdria mais uma vez se repete, mas, como
disse Marx (2008), como farsa.

Na verdade a atual questfio fundidria brasileira nada mais é do
que reflexos diretos da famigerada Lei de Terras de 1850 bem como da
aberrante Lei Aurea de 1888. Se a Abolicio da escravatura fosse conce-
bida com o minimo de justica social talvez a ideia de quilombo tivesse
se perdido no tempo e no espaco, pois, como ja foi dito, a maioria das
comunidades quilombolas enfocada aqui tem pouco a ver com “escra-
vos” fugidos e sim com “cidaddos” socialmente marginalizados.

Para desacreditar alegitimidade da posse dos territérios quilombolas,
os ruralistas se apegam justamente a uma tradicao histdrica positivista,
na qual a defini¢do de quilombo remonta ao século XVIII com o intui-
to de jogar com a opinido publica através da chamada “midia grande”

10 Artigo 68 do ADCT onde se |é: “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que es-
tejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-
-lhes os titulos respectivos”. (BRASIL, 2003) Somam-se a este ainda os artigos 215 e 216.
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que, desde os tempos da escravidao, sempre esteve a servico do conser-
vadorismo das classes dominantes. Assim, a concep¢do de quilombos
enquanto lugar de negro fugido tende a se perpetuar no imaginario cole-
tivo e a desqualificar o discurso e as praticas daqueles que cobram do
Estado a titulagéo oficial de seu territdrio.

A nogdo depositaria de “comunidade remanescente de quilombo”
deve ser entendida no limite daquilo que ABA define modernamen-
te como quilombo, ou seja, “toda comunidade negra rural que agrupe
descendente de escravos vivendo da cultura de subsisténcia e onde as
manifestacOes culturais tém forte vinculo com o passado™!! E ndo mais
como “toda habitacio de negro fugido que passe de cinco, em parte
despovoada, ainda que ndo tenha rancho levantado nem se ache pildes
neles”.? A atualizacdo dessa conceituacdo possibilita uma abrangéncia
maior no reconhecimento dessas comunidades, ainda que o percentual-
mente perfaga uma drea insignificante dentro do quadro da concentragio
fundidria brasileira.

Supondo que esse processo de reconhecimento e titulagio fosse feito
com a amplitude desejada pelo quilombismo de Abdias do Nascimento
certamente estariamos com a reforma agrdria em curso ou, entdo, a beira
de uma guerra civil. Todavia, tanto a questdo fundidria quanto a racial
brasileira é tdo bem “amarrada” que dificilmente descambaria para um
conflito aberto. Existem varios mecanismos para evita-lo, mas o perma-
nente estado de tensfo é perceptivel.

Assim, creio que seja legitimo que para garantir a sobrevivéncia algu-
mas comunidades negras “remanescentes” (ou néo) de quilombos criem
intuitivamente um passado que aponte para a génese de um quilombo
“reinventado” através de fragmentos de memorias que as geracoes ante-
riores fizeram questdo de apagar. Essas, as armas que lhe restam, nesta
guerra desigual.

N2o ha nenhum demérito nesse processo de recriacdo da tradigdo.
Existe uma enorme produgdo bibliografica que atesta que varios outros

11 Este conceito foi formulado durante encontro da ABA em 17 e 18 de outibro de 1994.

12 Respostado pelo rei de Portugal a consulta do Conselho Ultramarinho data de 2 de dezembro
de 1740.
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povos - portugueses, judeus, germanos, francos etc. - passaram por
situagdo semelhante. Os “mitos fundadores” sdo tdo antigos quanto a
propria humanidade. Por que entfo tanta dificuldade para se aceitar a
autoconstrucdo identitdria, antropologicamente verossimil, de uma ou
outra comunidade, quando ainda se insiste em validar o falacioso mito

da democracia racial como marco da identidade nacional?

[...] Podemos reconhecer que a verdade ndo é propriedade de
nenhuma cultura; devemos apoderar-nos das verdades que
precisamos onde quer que as encontremos. Mas, mas para que
as verdades se transformem na base da politica nacional e, em
termos mais amplos, da vida nacional, ha que se acreditar ne-
las [...]. (APPIAH, 1997, p. 21)

Esse pensamento de Appiah, que associa a problematica quilombola,
parece complementar o de Gilroy (2001, p. 358) quando este afirma que

[...] A tradicdo fornece o laco criticos entre os atributos locais
das formas e os estilos culturais e suas origens africanas [...]
A tradicdo torna-se, assim, o meio de se demonstra a contigiii-
dade de fend6menos contemporaneos selecionados como um
passado africano que os moldou mas que eles ndo mais reco-
nhecem e a eles ligeiramente parece [...].

Nao se pode ignorar o fato de que a experiéncia da escravidao foi
antes de tudo um trauma que deixou marcas indeléveis no inconsciente
coletivo. Como entdo desejar que essas comunidades reconstituam fiel-
mente um passado que aponte para esse quilombo mitico que lhes vem
de fora para dentro?

Algumas comunidades ndo se sabem quilombolas, mas de fato
sdo. Assim, por falta de conhecimento, algumas se sentem compelidas
a vestir a “camisa-de-forca” do negro fugido como um contra-discurso
para ganhar legitimidade perante a opinido publica e garantir, assim, a
posse de seu territdrio que invariavelmente se encontram em risco de
desapropriacéo. Por outro lado, creio que a efetivagéo da reforma agrd-
ria refrearia o desejo de algumas comunidades de serem reconhecidas
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enquanto quilombola, pois de fato néo sdo. Trata-se de outra categoria
de espoliados, os sem-terras, que em tese sao irmaos de infortinio tanto
dos quilombolas quanto dos indigenas.

Quanto foi roubado dos negros! Conheco cinco familias que
perderam todas as suas terras para o Governo e para a Igreja
Catdlica. Jurandir Santos Melo era proprietario das terras
desde o atual aeroporto de salvador até a cidade. Hoje é um
simples motorista, vivendo de pequenos cachés. A familia de
Ofélia Pittman possuia toda a parte onde hoje é o Mackenzie.
A coisa foi mais séria do que se pensa, por que houve época em
que o negro tinha representatividade e uma for¢a econdmica.
(CONFETE apud NASCIMENTO, 1980, p. 260)

Normalmente as pessoas que ndo estdo afeitas a esta problematica
quase sempre constr6éi uma imagem mental dos quilombolas que remete
ao filme Quilombo de Caca Diegues. Dai muitas comunidades se ressen-
tem dessa identidade. Na verdade a imagem, que a comunidade faz de si,
estd muito mais ligada aos apelos da contemporaneidade - que lhe chega
através dos meios de comunicacio de massa e do assédio religioso - do
que as difusas memorias da escraviddo. Nesse sentido, quilombo, cultura,
oralidade, raca, etnias, negritude etc., sdo conceitos que concretamente
pouco lhes diz respeito. Todavia, eles estdo muito interessados em assi-
mila-los para consubstanciar sua luta contra as oligarquias latifundiarias
e/ou o agronegécio. Cria-se, assim, um espago delicado para a interagdo
universidade-comunidade tendo em vista o aprendizado mutuo.

A nocdo de cultura traz em si uma certa ambivaléncia que pode ser
utilizada tanto para potencializar os movimentos sociais como para
refred-los. No caso dos quilombolas, os arquétipos identitdrios tan-
to podem servir de escudo contra as investidas desestruturantes da
comunidade como também podem se converter em prisdes ideoldgicas
sustentadas em preconceitos como os engendrados pela folclorizacdo.
Justifica-se assim a necessidade de que as universidades, enquanto
instituicGes publicas de credibilidade, possam interagir com essas comu-
nidades, nesse processo de “redescoberta” da identidade cultural sem,
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no entanto, querer, como fizeram os abolicionistas do século XIX, prota-
gonizar o processo.

No Brasil, desde o mito da democracia racial, hd uma dificuldade
de se afirmar étnico-racialmente, por conseguinte culturalmente, ain-
da que se muito se festeje as “contribuigdes” culturais dos negros e dos
indios dentro dos limites do folclore. Afirmar-se negro, ou indigena, num
viés politico-ideldgico sempre gera algum desconforto. De modo que, o
alarme do politicamente-tolerado é imediatamente acionado da mesma
forma que o politicamente-correto também soa nas manifestacoes expli-
cita do racismo que em condi¢des normais é velado.

N#o faz muito tempo que a circulacdo de uma camiseta onde se lia
“100% negro” gerou grande polémica. Da mesma forma que as “cotas
universitarias para negros” essa frase causou comogao por estd “criando
racismo onde n#o existia”. E patente que a sociedade brasileira tem um
grande preconceito em assumir seu racismo, pois ao fazé-lo necessaria-
mente as pessoas teriam que marcar posi¢ao no campo das ideologias, e
ideologias, como se sabe, podem suscitar radicalismos que por sua vez
ameacaria a “harmonia social” caracteristica (!) da nacio brasileira.

A forca desse “politicamente correto”, que subjazia o pensamento de
Freyre, ainda hoje consegue empurrar tudo para o “centro” a fim de equi-
librar ou neutralizar as dicotomias politicas (esquerda/direita), raciais
(negros/brancos), socioecondémicas (pobres/ricos) e de género (mulhe-
res/homens). O meio-termo surge como a sintese conciliadora de nossos
problemas sociais. Dai a emergéncia do social-democrata, do(a) more-
no(a), da “nova” classe média e da - sei que esta é uma questéo delicada
- metrossexualidade.

No que tange a identidade quilombola, a “morenice” enquanto
arma ideoldgica parece-me tdo, ou mais, malévola que a “branquitude”,
pois impede que o individuo negro assuma sua negritude conscien-
temente. “Para aqueles reaciondrios decrépitos, paladinos de nosso
permanente atraso, assumir nossa propria identidade, proclamar nosso
direito legitimo ao poder, é o mesmo que praticar um racismo as aves-
sas”. (NASCIMENTO, 1980, p. 27)

Mesmo sendo uma impostura, o mito da democracia racial ainda
nfo deixou de causar estragos, principalmente em nivel das mentalida-
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des. Nio foi a toa que Kabengele Munanga concluiu, em entrevista, que
“o racismo no Brasil é um crime perfeito”. Desse modo, a convergén-
cia do povo negro, teorizada por Abdias do Nascimento, em torno das
questdes sociopoliticas e econdmicas dificilmente se efetivardo. O atual
avanco das comunidades quilombolas também pode ser explicado pelo
clima social-democrata (o centriio) que se instaurou no pais. E inegavel
que “nunca antes na histéria desse pais” a conjuntura fora tdo favoravel aos
movimentos sociais Todavia nada impede que o conservadorismo reacio-
nario de direita volte as rédeas do poder. Assim, é preciso tornar célere o
tripé identificacido-reconhecimento-titulagdo dessas comunidades.

Curiosamente, foi justamente no estado de Sdo Paulo, que vivenciou
a escravidao na sua fase tardia, que o processo de reconhecimento ofi-
cial das comunidades quilombolas deu seus primeiros passos. Na década
de 1990, ainda durante o governo de Mario Covas, o Instituto de Terras
do Estado de Sdo Paulo José Gomes da Silva (ITESP) juntamente com
a Secretdria de Justica e da Defesa da Cidadania e articulado com a
Fundacao Cultural Palmares, iniciou o processo de reconhecimento jun-
to com intervencoes de carater assistencial no Vale do Ribeira onde se
contabilizou cerca de 20 comunidades “remanescentes”. Apesar das difi-
culdades iniciais a experiéncia paulista foi exitosa e serviu de parametro
para outras regides do pais.

No Plano de Acdo do ITESP, além das comunidades quilombolas, evi-
dencia-se a preocupacdo com a territorialidade de outras comunidades
tradicionais tais como: indios, caicaras, caboclos, seringueiros e caipi-
ras a fim de inseri-los nos planos publicos de ordenacgéo e fomento do
desenvolvimento regional “[...] permitindo-se a utilizacdo do solo e dos
recursos naturais em geral, de forma ecologicamente equilibrada, por
interesses histérico, cultural, cientifico, publico, econdémico, e por justi-
ca social [...]". (INSTITUTO DE TERRAS DE SAO PAULO JOSE GOMES DA
SILVA, 1998, p. 6) A questdo do territério é central nessa discussdo, pois
antropologicamente é através do seu dimensionamento que se garantira
a reproducdo fisica e cultural dos grupos étnicos/tradicionais em pauta
através de projetos econdmicos adequados as suas necessidades e com
implicacoes socioambientais positivas.
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Fonte: Fundag&o Palmares.

13 Ver: http:// www.palmares.gov.br.
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Segundo os principios e orientacées gerais do ITESP, no caso especi-
fico dos quilombolas, essas intervencoes do Estado devem:

a) Promover o resgate dos valores histéricos dos remanescentes das
comunidades;

b) Desenvolver atividades visando a valorizacdo das manifestactes
culturais, como festas tradicionais, formas de organizagéo, formas
de exploracao etc.;

c¢) Desenvolver de forma participativa todas as etapas dos programas,
desde o diagnostico e planejamento até a execugdo, garantindo
a participacgdo ativa da comunidade nas acdes a serem imple-
mentadas, como forma de garantir a preservacdo de seus usos e
costumes;

d) Priorizar seus investimentos em programas que tragam beneficio
coletivo a comunidade;

e) Estabelecer parcerias que visam a captacdo de recursos para os
projetos elaborados para a comunidade, bem como facilitar a inte-
gracdo de diferentes setores da sociedade civil, sensibilizada com
a questdo quilombola. (INSTITUTO DE TERRAS DE SAO PAULO
JOSE GOMES DA SILVA, 1998, p. 9-10)
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Em relacdo aos programas a serem implementados, o ITESP aponta
que o Estado deve priorizar aqueles que visem:

a) Fortalecer os mecanismos legitimos de organizacdo da comunida-
de e/ou incentivar processos organizativos;

b) Utilizar recursos existentes na comunidade;

14 www.google.com.br.
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c¢) Estimular a reflexdo visando o aprimoramento da consciéncia
coletiva da comunidade, de modo a perceberem as suas potenciali-
dades latentes, capacidade de autogestdo, de forma a identificarem
as causas de seus problemas e tomarem suas proprias decisdes;

d) Promover o resgate das experiéncias anteriores (publicas ou de
autogestdo) interrompidas e que sejam avaliadas pela comunidade
como de interesse da coletividade;

e) Articular a realizacdo de programas que visem capacitacao e qua-
lificacdo da comunidade;

f) Buscar a integragdo dos diversos 6rgdos publicos que atuam na
questdo quilombola;

g) Identificar eventuais conflitos pela posse da terra. (INSTITUTO DE
TERRAS DE SAO PAULO JOSE GOMES DA SILVA, 1998, p. 10)

Assim fica claro que o processo de reconhecimento deve envolver as
trés esferas da Unido - federal, estadual e municipal - a fim de se efetivar
procedimentos bésicos tais como:

a) Montagem de banco de dados;

b) Identificacdo e caracterizacdo da comunidade e das familias qui-
lombolas;

¢) Identificacao dos limites territoriais, limites reivindicados e situa-
¢do dominial;
d) Estabelecimento de acdes integradas de apoio ao desenvolvimento;

e) Relatério Técnico Cientifico (RTC);

f) Projetos de Desenvolvimento Sdcio-Econdémico Sustentavel.
(INSTITUTO DE TERRAS DE SAO PAULO JOSE GOMES DA SILVA,
1998, p. 11-21)

Conclui-se de tudo isso que o processo de reconhecimento das
comunidades quilombolas ndo seja uma tarefa facil. A complexidade
desse reconhecimento também pode ser vista também no documentario
Quilombos da Bahia (2005) do cineasta baiano Antonio Olavo. A obra evi-
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dencia que o acesso do negro a terra ndo se deu apenas pelo conflito,
mas também pela negociacdo, pela recompensa, por heranca e até mes-
mo pela negligéncia, como fora o caso da ocupacio dos grotoes, matas e
morros - limites fisicos e simbdlicos que permitia a existéncia de comu-
nidades negras “a margem” dos centros urbanos.

Sem fazer juizo de valor, a producdo de Olavo deixa claro também
outros aspectos que muitas vezes a visdo romantizada nao permite ver:
“Em muitas dessas comunidades, a memoria estd corroida pelo tempo;
o autorreconhecimento flutua em depoimentos que ora afirmam e que
ora negam uma negritude consciente; assim como no passado, o futuro
destas comunidades continua incerto”.

No filme é possivel ver quilombolas fugindo a identidade negra.
Esse fato é bastante compreensivel visto que numa sociedade na qual
o preconceito é velado, em que o termo “negro” é associado a tudo é
que negativo, o afrodescendente queira escamotear-se de suas referén-
cias étnico-raciais e culturais. Antes de serem considerados indicios
de alienacio, aqueles depoimentos revelam estratégias inteligentes de
sobrevivéncia ante os imperativos da hegemonia eurocéntrica. Creio que
a implementacédo da Lei n° 10.639/03, em longo prazo, junto com outras
acoes afirmativas, possa vencer essas barreiras em favor de autoiden-
tificacdo consciente da populacdo afro-brasileira com seu passado e a
riqueza de seu patrimoénio cultural.

Nesse sentido, os arquétipos e a folclorizagio sdo elementos dubiamente
perversos e eficientes para o reconhecimento identitario das comunidades
quilombolas, sobretudo perante o senso comum que espera delas uma afir-
magcao étnica as vezes acima da nacional. Paradoxalmente, cobra-se delas a
evidenciacio espontianea do que historicamente lhe foi retirado através de
um violento processo de aculturacdo: a consciéncia negra.

No atual contexto, qualquer desvio em favor de elementos culturais
eurocéntricos - assimilados pela politica de branqueamento e pelo mito
da democracia racial - pode, ante os olhos da opiniZo publica e do discur-
so conservador dos ruralistas, servir como argumento para “rebaixa-los”
automaticamente, o quilombola, a categoria de caboclos, ribeirinhos,
mesticos etc. Negando-lhes, dessa forma, os direitos garantidos pela
Constituicdo no que se refere a posse de seu territério.
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A emergéncia do dado étnico aparecem atrelada a consolida-
¢do de uma identidade coletiva fundada, tanto na auto-defini-
¢do consensual, quanto em praticas politico-organizativas, em
sistemas produtivos intrinsecos (unidade de trabalho fami-
liar, critérios ecoldgicos) e em simbolos proprios que podem
inclusive evocar uma ancestralidade legitima, mas que mar-
cam, sobretudo, uma politica diferente face a outros grupos
e uma relacao conflitiva com as estrutura de poder do Estado.
(ANDRADE, 1997, p. 129)

Em suma, sem a afirmac¢ao do fator étnico-racial, os quilombolas,
bem como os indigenas e toda sorte de mestico, ndo serdo ninguém.
E essa “ninguémdade”, como bem dizia Darcy Ribeiro, traz, tanto para os
individuos quanto para as comunidades, danos psicoldgicos irreparaveis
na medida em que elas ndo conseguem afirmar-se positivamente antes
os varios mecanismos de exclusio social fundamentados no preconceito
racial. Assim, a teoria quilombista de Nascimento, ancorada na cultura,
vislumbra uma possibilidade prética de efetivacio.
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Quadro 1 - Processo de titulagdo das comunidades quilombolas da Bahia

NOME DA ETAPADO NOME DA ETAPADO
COMUNIDADE PROCESSO COMUNIDADE PROCESSO

Agreste RTID publicado Jurema, Péde Serra | Processo formalizado
Agreste (Seabra) Processo formalizado | Lagoa do Galdéncio | Processo formalizado
Agrestinho Processo formalizado | Lagoa do Peixe Desapropriagdo

Alegre e Barreiros

Processo formalizado

Lagoa Santa

Processo formalizado

Alto da Boa Vista

Processo formalizado

Laje dos Negros

RTID em elaboragao

Alto do Bebedouro

Processo formalizado

Mangal, Barro
Vermelho

RTID publicado

Araga, Cairaca, Patos,
Pedras, Retiro

Prazo contesta¢do
por terceiros
expirado

Mata do Sapé

Prazo contestacdo
por terceiros
expirado

Assento

Processo formalizado

Montevidinha

Processo formalizado

Baix3o do Guai, Giral
Grande, Guarugu,
Guerém, Porto da

RTID em elaboragdo

Morro Redondo

Processo formalizado

Pedra, Quizanga, (Seabra)
Tabatinga
Baixado Velho Processo formalizado | Mucambo Processo formalizado

Bananeiras, Martelo,
Ponta Grossa, Porto
dos Cavalos, Praia
Grande

RTID em elaboracao

Nova Batalhinha

Desapropriacdo

Barra do Parateca

Processo formalizado

Nova Jatoba

Processo formalizado

Barra, Bananal e
Riacho das Pedras

Processo formalizado

Olho D’Agua do
Basilio

Portaria do
presidente do INCRA
publicada

Barreiros, Pau
Grande, Tapera

RTID em elaboracao

Olho D’Agua do Meio

Processo formalizado

Boa Vista do Pixaim

Processo formalizado

Paneleiros, Batalha e
Lagoa do Arroz

Processo formalizado

Boitaraca

Processo formalizado

Parateca e Pau d’arco

Desapropriacdao

Buri

Processo formalizado

Paus Pretos

Processo formalizado

Cachoeira da
Varzea, Mucambo da
Cachoeira

Processo formalizado

Pedra (Itambé)

Processo formalizado

Calolé, Tombo,
Imbiara e outros

Processo formalizado

Pedras

RTID em elaboracao
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NOME DA ETAPADO NOME DA ETAPADO
COMUNIDADE PROCESSO COMUNIDADE PROCESSO
Caonge,'Dende, Prazo contestacdo Prazo contestagdo
Kalemba, Engenho . . .

por terceiros Piranhas por terceiros

da Ponte e Engenho
da Praia

expirado

expirado

Capao das Gamelas

Processo formalizado

Pitanga dos Palmares

RTID em elaboragdo

Praia Grande e

Cariaca Processo formalizado RTID em elaboragao
QOutras
Catuzinho Processo formalizado | Quitungo Processo formalizado
. . P a
: . Riacho da Sacutiaba, razo cor?testagao
Coqueiros Processo formalizado . por terceiros
Sacutiaba .
expirado
Danda Desapropriagdo Salamina Putumuju Desapropriacdo
Portaria do
Duas Lagoas Processo formalizado | Sambaiba presidente do INCRA
publicada
Enseada do Processo formalizado | S&o Bras Processo formalizado
Paraguacu

Fazenda Eldorado/
Taratas

Processo formalizado

Séao Francisco do
Paraguacu

Prazo contestagdo
por terceiros
expirado

Fazenda Grande

Processo formalizado

Sdo Gongalo (BA)

Processo formalizado

Fazenda Porteira

Processo formalizado

Sao Joaquim de
Paulo

Processo formalizado

Fazenda Velha

Processo formalizado

S@o Raimundo

Processo formalizado

Fojo

Processo formalizado

Sdo Tiago do Iguape

Processo formalizado

Fojo (Itambé)

Processo formalizado

Segredo

Processo formalizado

Fumaca

Processo formalizado

Serra do Queimadao

Processo formalizado

Prazo contestagao

Gatos Vespasiana Processo formalizado | Tijuagu por terceiros
expirado
Gruta dos Brejdes Processo formalizado | Timbd (BA) Processo formalizado

Helvécia Processo formalizado | Tomé Nunes Processo formalizado
Ingazeira Processo formalizado | Torrinhas Processo formalizado
Jatimane Processo formalizado | Vargem Alta Processo formalizado
Jatobd (BA) Desapropria¢do Varzante Processo formalizado
Jibdia Processo formalizado | Velame RTID publicado

Jodo Rodrigues Processo formalizado | Vicentes Processo formalizado

Formalizado
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NOME DA ETAPADO NOME DA ETAPADO
COMUNIDADE PROCESSO COMUNIDADE PROCESSO

Jua-Bandeira Processo formalizado

Fonte: adaptado da Comissdo Pré-indio de S&o Paulo.

A Comunidade Quilombola do Catuzinho

Quando optei por estudar as comunidades quilombolas estava conscien-
te das dificuldades que enfrentaria. As experiéncias enquanto professor,
as pesquisas da época da graduacio, a origem de meus pais, a militdncia
pela causa negra, enfim tudo ndo me deixava duvidas das agruras que
vivenciaria nessa empreita. Entretanto, esses mesmos fatores diziam
que aquele seria o inico caminho a seguir. Nao restavam muitas opcdes.
Entender a légica, a dindmica, os mecanismos de transformacgoes e de
permanéncias dos afro-brasileiros nas conjunturas socioecondmicas
em que se encontram foi a ideia norteadora do projeto cuja delimitacio
e exequibilidade indicou-me o caminho de volta a comunidade da qual
minha mée havia saido: o Catuzinho. L4 haveria de ser meu “laboratério”
onde poderia estabelecer pontes entre a academia e a comunidade, entre
a teoria e a pratica.

O Catuzinho é uma comunidade rural negra, pobre, socialmente
desassistida, a exemplo de milhares de outras espalhadas pelo pais a
fora. Porém com um diferencial que a afasta de umas e a aproxima de
outras: o Catuzinho se sabe quilombola. Essa autoidentificacdo fez toda
diferenga para minha pesquisa que também se assentava neste “detalhe”.
Assim o ponto de partida da pesquisa foi compreender de que forma as
comunidades quilombolas conservavam as meméorias que lhes possibili-
tavam a certeza de pertencer a uma comunidade “incomum”.
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Quadro 2 - Ficha resumo do territério do Catuzinho

Nome da Terra Catuzinho

Nome da(s) Comunidade(s) Catuzinho

Municipio Alagoinhas

Unidade da Federagao Bahia

Populagao

Dimenséo do Territdrio ndo identificada
Etapa atual do processo de regularizagdo Processo Formalizado
Superitendéncia responsavel pelo processo SR 05 Bahia

0 territério é alvo de disputa? Sem informagao

Data da Ultima Atualizac3o 28/07/2008

Fonte: adaptado da Comissdo Pré-indio de S&o Paulo.

Inicialmente pensei em testar essa hipdtese pela negagdo, mas logo
desisti, sabia que seria invidvel, pois ja conhecia essas “histérias” do
quilombo desde crianca pela boca de minha prépria mée. Resolvi entdo
adotar a metodologia de engajar-me, ouvir e anotar, centrar-me nas
memborias e suas contradi¢Ges, e concomitantemente embasar-me teori-
camente a fim de responder:

a) Como se processa a autoidentificacao quilombola na comunidade
de forma geral?

b) Quais foram as conseqiiéncia do reconhecimento oficial por parte
da Fundagdo Cultural Palmares (2006) para a comunidade? e

¢) Qual tem sido o comportamento da comunidade diante dos apelos
da globalizacdo (tecnologias) e da industria cultural (massificagdo)?

Nesse sentido, as dificuldades de compreender essa problematica
foram imensas, pois foi na pesquisa de campo que pude ver, como bem
observou Stuart Hall (2003, p. 346) que

E para a diversidade e niio para a homogeneidade da expe-
riéncia negra que devemos dirigir integralmente nossa aten-
¢do criativa agora. Ndo é somente para apreciar as diferencas
histéricas e experiéncias dentro de, e entre, comunidades, re-
gides campos e cidades, nas culturas nacionais e entre as dias-
poras, mas também reconhecer outros tipos de diferencas que
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localizam e situam o povo negro [...] essa é a mais dificil no
campo das identidades e antagonismos: elas freqiientemente

se deslocam entre si.

Meu erro inicial foi querer desejar compreender o conjunto da
comunidade através de abordagens individuais, mas logo descobri que
“comunidade” é muito mais que o somatério de individualidades. A ima-
gem que cada quilombola constréi de si e da comunidade, muitas vezes é
controversa, pois de modo geral suas memorias sdo fragmentadas e difu-
sas. Assim, conclui, depois de muitas entrevistas com os mais velhos,
que ali se processou um apagamento, talvez inconsciente, das memorias
relativas a escraviddo. Ao que parece, houve um apagio voluntdario, que
fez desaparecer as evidéncias mais elementares da escravidao, ndo ape-
nas 14, mas em todo o municipio.

Essa “amnésia” cumpre uma dupla funcéo na sociedade brasileira:
por um lado dirimir os traumas da escravidao sofrida pelos negros, por
outro ela é conveniente para hegemonia branca que resiste em fazer
um mea culpa e instituir uma politica de Reparac¢do. E mais, como bem
lembra Michel Foucault (1972 apud WALTER, 2008, p. 46) “ao controlar a
memoéria de um povo controla-se seu dinamismo”.

A memobria [...] é um dos mais importantes meios contra-he-
gemonicos para a auto-afirmacao no discurso contemporaneo
das minorias. [...] O esquecimento institucional - as vérias for-
mas de falsificacéo e distor¢éo intencional das histérias de do-
minacdo e resisténcia (pds-/neo) coloniais — deve ser visto em
conexdo com o esquecimento individual por parte do sujeito
subalterno. A tentativa de assimilar a cultura dominante ou
de cruzar as fronteiras entre comunidades minoritarias pode
implicar um esquecimento das raizes culturais e resultar em
conflitos sociais e psicoldgicos. Dado o fato que a estruturas
estaveis de padrdo culturais estdo desaparecendo e as comu-
nidades étnicas se moldam mutuamente num processo de
transculturacdo, a memoria étnica evoca a relacdo dindmica
entre a identidade individual e coletiva na interface tempo-
ral, espacial e cultural de uma sociedade. [...] a narracao de
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acontecimentos traumaticos, muitas vezes deliberadamente
esquecidos, cria um espago de cura potencial porquanto ‘for-
nece uma realidade consensual e uma meméoria coletiva me-
diante as quais os fragmentos da memoria individual pode ser
juntado, reconstruidos e mostrado com uma tacita presuncio
de validez’. (WALTER, 2008, p. 44)

Consubstancio a hipdtese de que houve um apagamento deliberado
das memorias da escraviddo em Alagoinhas, lembrando que ela é uma
cidade republicana de primeira hora e néo seria absurdo supor que ela
tenha abracado o pensamento de um ilustre visitante, Rui Barbosa, para
quem a “vergonha” da escraviddo teria de ser apagada em nome dos
novos tempos que se inauguravam. Todavia, provar isso implicaria numa
digressdo cara a este trabalho, assim me limito a deixar sinalizado esse
problema para outros pesquisadores. A cautela tem balizado minhas tro-
pegas conclusdes, mas néo se pode negar a crueza da problematica racial
brasileira em nivel local.

Figura 7 - Construgdo da Prefeitura de Alagoinhas - predominio de trabalhadores negros nos
trabalhos bracais
Fonte: Marcello Ornellas - Alagoinhas Artes.
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1 —FIXACAO DA MESA QUE PRESIDIU A SESSAO DE POSSE DO PREFEITO CARVALHO
JUNIORS.EM 13 DE JUNHO DE 1941. — Foto Borges ¥

Figura 8 - Funcionamento da Prefeitura Municipal de Alagoinhas: predominio de brancos em
cargos eletivos
Fonte: Marcello Ornellas - Alagoinhas Artes.

As constantes visitas a comunidade do Catuzinho tém me garantido
uma quantidade significativa de depoimentos, que permite leitura e con-
clusbes mais seguras ainda que por vezes me encontre nas encruzilhadas
de memorias desbotadas ou de cores aberrantes que mais confunde do
que esclarece. Sdo leitura e releitura de fato que se cruzam e se repelem
num espiral sem fim... A pratica deixou claro que ndo havia outro cami-
nho para se compreender as comunidades quilombolas se nao de forma
global, através de suas vivéncias.

S6 tive essa convicgdo quando participei de uma reunido “secreta”
organizada por Gildo Nunes, diretor cultural da associacdo de moradores
e um dos meus maiores colaboradores. Foi através de um convite seu
que tive a oportunidade de vivenciar uma experiéncia impar, quando da
realizacdo de um evento sigiloso na igreja, numa manha de domingo.
Preparei-me com bastante antecedéncia, mas sé descobri mesmo do
que se tratava no dia e na hora marcada. Ao chegar a igrejinha, fique
observando a movimentacgdo de alguns jovens e de muitos idosos até que
num dado momento o mistério se desfez. Na verdade, o evento tratava-se
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de um grande esforgo das liderancas locais para rememorar e escrever
a histéria da comunidade coletivamente. Ou seja, tudo o que precisava
naquele momento.

O que presenciava naquele momento era completamente inusitado
e comovente. Tanto segredo agora se justificava, pois havia ali um con-
senso: para eles a histéria (a memdria) é um patriménio particular e
precioso, sendo urgente seu registro antes que “outros” o fizessem e se

apropriasse, assim, de seu ultimo bem coletivo.

A memodria, portanto, é um lugar ambiguo e ambivalente en-
tre o olvido e a memorizagdo, o passado e o presente, a domi-
nacgao e a resisténcia. [...] A memoria viva escreve o coloniza-
do/marginalizado/subalterno dentro da memoéria quebrada do
discurso daideologia oficial, problematizando-os, interpretan-
do-os e transformando-os. Como tal ela gera energia semidtica
(re)construtiva e torna-se um fator importante em atos de legi-
timacdo identitdria e politica. (WALTER, 2008, p. 46)

De fato, 0 assédio de “pesquisadores” a comunidade é uma constante.
Naquele mesmo dia, ndo demorou muito para que corresse na igreja a
noticia de que trés “pesquisadores(as)” da UNEB, convidados ndo se sabia
por quem, chegariam no préximo Onibus para participar da reunido.
Atensdo queisso gerou era perceptivel naatmosfera criada. Imediatamente
cogitou-se desde a suspensio do evento até barrar a participacao dos intru-
sos. Felizmente eles(as) ndo compareceram evitando assim a situacdo
constrangedora que indiretamente carimbava meu salvo-conduto de inte-
lectual organico. Esse fato também confirmava as dentncias que ouvi de
outras liderancas, nas comunidades quilombola do Oiteiro e do Cangula.
Os quilombolas, nao sem razdo, se ressentem das presencgas e das inten-
¢Oes tanto dos politicos quanto dos “pesquisadores” oportunistas.

A experiéncia ensinou-me que o titulo “pesquisador” costuma intimi-
dar, reduzir o “outro” literalmente a condicéo de “objeto”, estabelecendo

15 Meses depois assisti ao filme Narradores de Javé e fiquei surpreso ao perceber que a vida
imitou a arte espontaneamente.
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uma imediata relagdo de poder, onde o “sujeito” assim submetido se tra-
va inviabilizando o sucesso de qualquer abordagem. Talvez seja esse tipo
de pesquisador que vem “abordando” os quilombolas e que tantos os irri-
tam. E preciso compreender que pesquisa dessa natureza niio pode ser
uma via de méao uUnica.

Muito estudantes tratam uma pesquisa sobre o ponto de vista
de uma simples interpretacdo metodoldgica, um novo gadget
cientifico, acreditando que ‘fazer pesquisa-acdo’ é estar na
moda. As vezes eles hesitam entre o método de histéria de
vida e a pesquisa-acdo e fazem sua escolha em funcédo de in-
clinacGes preferentemente imaginarias. Eles néo se ddo conta
de que tanto para a pesquisa-acdo quanto para a histdria de
vida, trata-se de lancar um outro olhar sobre a cientificidade
das ciéncias do homem e da sociedade. (BARBIER, 2004, p. 32,

grifo do autor)

Assim, é imperativo compreender que as posicoes de “quem pes-
quisa” e de “quem € pesquisado” sdo sempre relativas. Infelizmente o
etnocentrismo do prdprio pesquisador as vezes o impede de compreen-
der isso. Nao foram poucos os momentos em que fui “sabatinado” por
aqueles cujo modo de vida apresento a academia como objeto de estu-
do. E pelo nivel dos questionamentos creio que eles sabiam exatamente
quais eram minhas intencdes, apenas queriam testar o meu nivel de con-
fiabilidade.

Apesar do boicote dos evangélicos, naquele dia a igrejinha catdlica
estava lotada. Ela havia se convertido numa sala de aula onde aprendi
parte de minha histéria visto que muitos dos que estavam ali eram meus
parentes que faziam questao de, nos seus depoimentos, desenhar minha
arvore genealdgica materna, numa avalanche de informacdes que sé
com o tempo poderia equacionar.

Vencidos alguns contratempos deu-se formalmente o inicio da reu-
nido com a autoapresentacdo dos presentes. Logo de inicio, um fato me
chamou a atencdo: muitos ndo tinham certeza de suas proprias idades.

Isso era um anuncio de que a memdria individual estava comprometida.
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A partir dai iniciou-se a entrevista coletiva com base num questionario
previamente elaborado.

Percebi no referido questionario, cuja cépia me foi entregue, que a
partir da décima pergunta, houve um certo deslocamento da natureza da
entrevista. Isso se deu devido ao fato de que o evento fora coorganizado
pela agente de saide Hilda Santana - também nativa da comunidade -
que fazia um curso de aperfeicoamento profissional e precisava aplicar
um questiondrio que reunia as dez primeiras perguntas. As demais ques-
toes acabaram reforcando ou repetindo o sentido das primeiras.

N#o sei se por coincidéncia ou por orientacdo externa, o questiona-
rio acabava dando conta da investigacdo previa sugerida pelo ITESP no
ato das intervencdes nas comunidades quilombolas. Seguem as 22 per-
guntas cujas respostas apresento de forma resumidas e acrescidas de
algumas falas, observacoes e informacdes colhidas ao longo de mais de
quase dois anos de acompanhamento sistematico do cotidiano da comu-
nidade da qual pude participar de varias reunides, solenidades e festas
além de realizar entrevistas isoladas com os mais idosos, professoras e
liderancas locais.

1) Como e quando surgiu a comunidade?

Invariavelmente os depoentes confundiam o conceito de “comunida-
de” com o de “associacdo” (de agricultores) o que os remetia sempre aos
anos 1970 e a figuram de um certo padre Geraldo, um alemao que orga-
nizou a Associacdo, num periodo a que eles se referem como o “avango”.
Depois de muitas conversas paralelas surgiu o consenso de que a histéria
dos “tempos antigos” ninguém sabia, pois os mais velhos nfo contavam
e 0s que sabiam “mesmo” ja haviam morrido. Vivo restava apenas seu
Nuncenco (Inocéncio Tiburcio dos Santos) que, infelizmente, faleceu antes
da conclusdo deste trabalho com idade estimada em torno dos 103 anos.

Tive a oportunidade de conhecer seu Nuncenco, mas a entrevis-
ta ficou inviabilizada devido a surdez severa que havia lhe acometido.
Comoveu-me bastante ver aquele homem fragil com um pé amputa-
do a monologar seus desencantos com um dos filhos, sem se importar
com uma interlocuco. Sua histéria de vida certamente daria um bom
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livro. Na mocidade seu Nuncenco era rezador afamado e respeitado em
toda regido. Com o passar do tempo converteu sua casa em terreiro de
candomblé fato que ndo agradou muito a comunidade que até hoje des-
conversa a existéncia de cultos afro-brasileiros na comunidade.

Seu Nuncgenco era uma verdadeira lenda viva do Catuzinho. Segundo
informagoes, quando ele nasceu era uma crianca muito feia, mas “tdo
feia” que a mée ndo quis batiza-lo, derivou dai uma série de mitos a seu
respeito. Em meados de 2010, fora encontrado morto dentro de casa, seus
familiares prontamente anunciaram o fato pela comunidade e quando
todos estavam reunidos velando o corpo, ele se levantou praguejando
contra os filhos que queriam lhe enterrar vivo. O Catuzinho é prédigo
nesses tipos de “casos”...

Essa primeira pergunta consumiu quase metade do tempo da reu-
nido. Isso ia confirmando minha hipétese sobre a memdria negra no
municipio. Da minha posicdo de observador, via a frustracio estampa-
das nos rostos dos organizadores que ndo conseguia dar sequéncia ao
seu plano de pesquisa. Todos queriam falar e tudo que era dito, mais
que depressa, era contradito com argumentos dos mais diversos possi-
veis. Eles ndo conseguiam perceber que todas aquelas pessoas tinham
memorias vividas acerca da comunidade ainda que limitadas as suas
experiéncias pessoais. “A histdria de cada um é, em parte, a histéria das
pessoas que vivem em um dado lugar”. (APPIAH, 1997, p. 60)

Suas memorias eram excepcionalmente ricas e complementares e
tinham uma vantagem adicional: todos eram, por exceléncia, bons nar-
radores. E como observa Benjamin (1994, p. 225)

Comum a todos os grandes narradores é a facilidade com que
se movem para cima e para baixo nos degraus de suas expe-
riéncias como numa escada. [...] é a imagem de uma expe-
riéncia coletiva, para qual mesmo o mais profundo choque
da experiéncia individual, a morte, ndo representa nem um

escandalo nem um impedimento.
Chamou-me também particularmente a atengéo o fato deles nédo se

constrangerem diante das cadmeras que os filmavam e fotografavam a

todo instante. Eles pareciam muito a vontade, afinal estavam no meio
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dos seus, além de estarem determinados a contribuir para a construgéo
daquela “histéria”. E de fato eles tinham muito para contar.

A entrevista coletiva revelou-se uma metodologia inadequada, mes-
mo assim foi levado a cabo por quase trés horas de trabalho. A frustragdo
dos organizadores era evidente, mas para mim aqueles depoimentos
eram a certeza de que estava no caminho certo. Em meio as falas desen-
contradas, a cultura quilombola se revelava em toda sua complexidade.
Na verdade, naquele dia abriu-se ali um leque ndo para uma, mas para
vérias pesquisas. Por exemplo, na tentativa de articular esse passado sur-
giu os nomes dos “poderosos” - Barretdo, Major Zuza do Coqueiro,'® Zezé
Cardoso,'” Coronel Santinho do Riacho da Guia - sempre associados a
exploracdo, a mesquinharia e aos maus-tratos. Esses personagens em si
ja constituem bons indicativos para o estudo do coronelismo na regido.

Em algumas entrevistas subsequentes chamou-me particularmen-
te a atencdo, a histéria de Barretdo que, segundo disseram - e se fosse
preciso jurariam - ndo morrera. Em data previamente acordada com
“obicho” - leia-se Satands - teria sido por ele “carregado”, ainda que tives-
se tentando naquele momento barganhar a alma de um de seus filhos e
de sua esposa. Ao que parece ndo houve acordo, pois os depoentes garan-
tem que em seu lugar fora sepultado um tronco de bananeira. D. Maria
Idésia, lideranca local, que muito militou pelo reconhecimento oficial da
comunidade, levanta a possibilidade de que tal “lenda” tenha surgido em
decorréncia dos maus-tratos vividos nas terras do referido fazendeiro,
cujos descendentes hoje sdo comerciantes de renome em Alagoinhas.

Embora ndo tenham chegado a um consenso sobre a existéncia, ou
nao, da escraviddo no local, alguns afirmaram textualmente que ainda

X

alcangaram o tempo da “serviddo” numa pratica que todos conheciam
como a “paga da quinzena”, ou seja, trabalho quinzenal gratuito nas ter-
ras dos ricos fazendeiros onde, segundo depoimento de d. Basilia Maria,
o trabalhador que chupasse uma laranja era punido severamente, mas

que mesmo assim o faziam furtivamente.

16 Segundo d. Raimunda, morreu sem deixar herdeiros.

17 Sabe-se que este Gltimo acabou seus dias morando bairro do Teresépolis (Alagoinhas), onde
ainda moram seus descendentes.

GILVAN BARBOSADA SILVA 103



Paradoxalmente, as evidéncias da escraviddo negadas por alguns
iam aparecendo de forma difusa. Os mais velhos ainda trazem fresca na
memoria a figura da “velha mais velha” que conheceram. Chamava-se
Bernarda, uma ex-escrava, midida, cabelo carapinhado, alquebrada pela
idade e que, segundo pesquisa de d. Maria Iddsia (FUNDACAO CULTURAL
PALMARES, 2005), ndo tinha o menor pudor em banhar-se nua na frente
de qualquer pessoa. Do que pude entender, d. Bernarda seria a tataravd
de minha mie, mas isso ainda n#o esta claro. Segundo alguns depoi-
mentos, a velha Bernarda teria tido irmas e irmao livres, e curiosamente
colocou o nome de sua unica filha Liberta!

Considero essa informacdo, que consegui com d. Martinha da
Paix3d0,'® muito significativa. Imagino que a velha Bernarda tivesse plena
consciéncia de sua tripla condi¢do - mulher, negra e escrava - e tenha
projetado na filha um destino melhor que o dela a comecar pelo nome.
Ainda n#o esta claro qual teria sido o final de d. Liberta, minha infor-
mante garante que ela teria tido varios filhos - Mario, Chico, Ficiana,
Pulu, Zezinho, Anjinho - embora tivesse dificuldades de identificar seus
descendentes na comunidade. Particularmente suponho que ela teria
emigrado da comunidade, fato que, alids, é comum ainda hoje. Como
essas informacdes ainda sdo muito recentes, pretendo me ocupar delas
posteriormente.

A longa existéncia da comunidade também encontra respaldo nas
memorias de d. Basilia que naquela reunifo, ao mencionar as falas de
sua av6, me remeteu diretamente as prédicas de Antonio Conselheiro no
final do século XIX:

Sabe o que minha avo falava e eu escutei? Ela me disse ‘oi minha filha
quando tiver no fim do século, vai ter muita coisa, muita novidade. Muita
cabeca pouco chapéu. Muito pasto e pouco rasto. Vai sair um grupo de gente
de porta e porta lendo evangelho’. Isso ai td provado! Nunca esqueci das
palavras que aquela véia me disse [...].%

18 D. Martinha da Paixdo, 100 anos estimados - Catuzinho, em 3 de julho de 2011.
19 D. Basilia Maria da Paixdo, 73 anos - Catuzinho, em 8 de novembro de 2009.
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Em seu artigo intitulado “Antonio Conselheiro: um abolicionista da
plebe”, Clévis Moura, evidencia que em suas andancas no norte da Bahia
- regido de Itapicuru - o Conselheiro nio se furtava a fazer sermdes
para os escravos nos terreiros das fazendas antes que estes fossem reco-
lhidos as senzalas. Nao se tem registros que Conselheiro tenha andado
em Alagoinhas, o mais proximo que chegou foi a cidade de Inhambupe
(a 40,4 km), o que ndo impossibilita que seus ensinamentos tenham alcan-
cado, via oralidade, o Catuzinho e demais comunidades. Ou talvez, quem
sabe, por conta do trafico interprovincial, estas palavras de fato tenham
sido ouvidas originalmente da boca do préprio Conselheiro ou ainda de
algum outro beato escatoldgico, comum nas viradas dos séculos.

No momento a autoria desse pensamento é o que menos importa e
sim sua conservacgdo e evocacao contextualizada. Mas caso tenha sido
de fato do Conselheiro “[...] o que é importante é apura-se se na sua bio-
grafia pode constar-se uma postura abolicionista nas suas pregagoes e
mais especialmente se essas prédicas foram, de alguma forma, em algu-
ma ocasido dirigidas aos proprios escravos”. (MOURA, 2003, p. 86) Moura
chega mesmo a especular a possibilidade de Antonio Conselheiro ter
pregado dentro de alguns dos varios quilombos da Bahia.

Convém notar que na regido de Itapicuru existiu um quilombo
que durante muito tempo deu trabalhos as autoridades e do
qual certamente Antonio conselheiro ouvira falar, assim como
naregido de Tucano um dos locais que forneceu grande nume-
ro de adeptos ao Conselheiro. Por outro lado, a drea de prega-
¢do do Conselheiro também era drea de regido de quilombos.
Foram registrado ajuntamento de negros fugidos em Cairu,
Rio de Contas, Geremoabo, Jacobina, Rio de Sdo Francisco e
em varios pontos de Serra Negra. A essa populagdo certamen-
te o Conselheiro deveria ter tido contato direto ou indireto ou
que tudo leva a crer. (MOURA, 2003, p. 89)

E possivel que Moura estivesse equivocado. Nada impede que Antonio
Conselheiro tivesse uma postura conservadora em relacdo a escraviddo
assim como o tinha em relacdo a monarquia. Todavia, nos registros
fotograficos dos sobreviventes da guerra, feitos prisioneiros, é notério o
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predominio de mulheres, sobretudo, de negras, o que néo deixa duvidas
que Canudos atraiu uma quantidade consideravel, talvez ndo de quilom-
bolas “histdricos”, mas sim de ex-cativos que haveriam de formar muitos
dos quilombos contemporaneos.

E certo que, quem trabalha com fontes orais est4 sujeito aos deslizes
interpretativos. Por exemplo, d. Luisa, mée de d. Basilia - falecida com
100 anos e oito meses - quando entrevistada por mim, em 1996, afirmou
que seu pai e demais homens da comunidade escondeu-se no mato por
longa temporada fugindo do recrutamento forcado para combater na
guerra. Durante muito tempo julguei que ela se referia a prépria Guerra
de Canudos. Depois de algum tempo, cruzando alguns depoimentos pude
constatar que na verdade se tratava da “Guerra do Sauipe” - um episédio
que se deu em 1930 durante a implantacdo do Estado Novo na Bahia, na
qual Alagoinhas se levantou em armas contra a posse do interventor var-
guista, o pernambucano Juracy Magalhdes.” Essa historia atraiu muito
meu interesse

E embora, sem duvida, haja veracidade na afirmagéo de que
um modo de compreender um acontecimento histérico é vé-
-lo como enquadrado num padrio geral [...], é igualmente ver-
dade que o interesse principal do historiador costuma recair
sobre o acontecimento particular. Os historiadores ndo preci-
sam confirmar ou descobrir os padrdes que a sociologia busca
desvendar, pois pode usar padrdes conhecidos para explorar a
particularidade minuciosa de uma configuracéo local de fato.
Se o impulso nomotético consiste em procurar padrdes gerais,
quer os chame de leis ou seja 14 o que for, podemos explicar o
impulso ideogréfico - o impulso do cronista - como o desejo
de colocar nosso conhecimentos gerais a servico de determi-
nada narrativa. (APPIAH, 1997, p. 99-100)

Seu Raimundo da Paixao (70 anos), filho cacula de d. Luisa, a quem
entrevistei num samba, recorda que:

20 A respeito desse episodio escrevi o artigo “Da Guerra do Paraguai a Guerra do Sauipe: o ne-
gro brasileiro e a farsa histérica”, apresentado na | Semana de Histéria do Departamento de
Educacdo (DEDC) da UNEB - campus Il, em 13 de abril de 2011.
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[...] em 34 apareceu um avido. E mamde disse que papai se mandou pro
lado de Barretdo e ficou trés dias ld dentro do mato, pensando que era a
guerra... depois que ele voltou ndo tinha guerra nem nada... foi o primeiro
avido que passou aqui no Catugzinho [...J.%

Tratava-se do mesmo fato, Revolucdo de 1930, que teve pouca
duracéo, pois apds algumas baixas a resisténcia se rendeu e as tropas
legalistas que facilmente chegaram ao centro da cidade. A confusido com
as datas decorre de ele confundir os fatos com histérias que ouvia sobre
Lampido, que morreu em 1938, mas que nunca esteve em Alagoinhas.
0 avido a que ele fez referéncia de fato fez varios voos rasantes, nido espe-
cificamente sobre o Catuzinho, mas sobre o centro da cidade a fim de jogar
panfletos, anunciando a tomada do poder por parte de Getulio Vargas

A memoria, portanto, é um lugar ambiguo e ambivalente en-
tre o olvido e a memorizacao, o passado e o presente, a domi-
nacéo e a resisténcia. [...] A memoria viva escreve o coloniza-
do/marginalizado/subalterno dentro da meméria quebrada do
discurso daideologia oficial, problematizando-os, interpretan-
do-os e transformando-os. Como tal ela gera energia semidtica
(re)construtiva e torna-se um fator importante em atos de legi-
timac&o identitaria e politica. (WALTER, 2008, p. 46)

“Até o povo da rua [centro da cidade] tava com medo...Veio um bucado de
gente de ld pra cd pra dormir de noite! e os meninos ld de casa dormiram no
mato”,* relatou d. Martinha da Paixdo, a quem entrevistei no quintal de
sua casa. Ela confirmou ainda, com riqueza de detalhes, a passagem de
um desertor do conflito, um homem branco empunhando uma carabina,
que comeu um punhado de farinha antes de dar noticias da malfadada
guerra e seguir rumo a Aramari que na época era um dos quatro distritos
de Alagoinhas. D. Raimunda dos Santos (68 anos), a quem entrevistei na
sala de sua casa, também tem um vasto repertério de informacdes acer-
ca desse mesmo episddio que, em si, constitui-se fonte para uma outra

21 Seu Raimundo da Paixdo, Catuzinho, em 24 de janeiro de 2010.

22 D. Martinha da Paixdo, 100 anos estimados - Catuzinho, em 15 de novembro de 2009.
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pesquisa.No que tange a origem da comunidade tudo leva a crer que ela
tenha se formado de fato durante a vigéncia da escraviddo. De tanto pro-
curar nas ultimas entrevistas, esse fato se mostrou com maior clareza.
Foi em entrevista com o casal seu Manoel Paciéncia Bispo - conhecido
como Passo - e d. Maria Senhora - também irmé de d. Basilia - que tive
o grande insight!

Ao priorizar apenas a faixa etdria mais avancada, minha metodologia
mostrou-se fragil. Ndo que esse setor ndo fosse importante. O proble-
ma foi que tratando de uma comunidade quilombola, subestimei o peso
da problemadtica racial internamente. Como ja foi dito, os traumas da
experiéncia da escraviddo causaram um apagio voluntdrio nas memo-
rias desse periodo. Néo faltava aos negros do Catuzinho motivos para
enterrar esse passado. Costumo comparar a situacdo do ex-cativo com a
do ex-detento, na atualidade. Ndo dar para imaginar alguém vangloria-
do-se por ter cumprido pena da mesma forma que nio para querer que
0s ex-escravos reunissem seus filhos e netos para rememorar o terror e
as humilhac¢des. Como disse Fanon (2008, p. 190): “A desgraca do homem
de cor é ter sido escravizado”.

Ninguém melhor que Fanon (2008, p. 66) pode falar desse dor psico-
légica que afeta as populagdes negras até hoje:

O preto escravo de sua inferioridade, o branco, escravo de sua
superioridade, ambos se comportam segundo uma linha de
orientacdo neurdtica. [...] Hd no homem de cor uma tentativa
de fugir a sua individualidade, de aniquilar seu estar-aqui. [...]
o preto inferiorizado passa da inseguranca humilhante a auto-
-acusacdo levada até o desespero.

Todavia a ascendéncia de seu Passo se liga ao lado branco dessa
histéria. E sendo branco sua relacdo com a memoria mostrou-se com-
pletamente diferenciada. Se ao negro coube a vergonha da escravizacao,
aos brancos coube o orgulho de descendéncia da linhagem proprieta-
ria e “generosa”. Enfim, tal entrevista propiciou uma perspectiva inédita
entre os relatos colhidos.

Como ja foi dito, desde Palmares a presenca de brancos em comu-
nidades quilombolas ndo chega a ser uma novidade. Meu avd materno,
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por exemplo, era um branco pobre que emigrou do Reconcavo e fora
acolhido no Catuzinho. Segundo alguns depoimentos, no passado, era
comum o acolhimento dos “sem-terra”. Os depoimentos de Seu Passo
e de d. Senhora evidencia essa prética “comunista” em relagdo a terra.
S6 nio se sabe se era de fato generalizada.

Até aonde sua memoria pode caminhar, todo aquela regido perten-
ceria a um certo tio “Mandu”, que seria - ele ndo tem certeza - pai ou avd
de sua avd. Considerando que seu Passo tem 75 anos, certamente esse
personagem, cujo nome correto ele desconhece, teria nascido ha mais
de 150 anos atras. Segundo Seu Passo e d. Senhora ele teria tido varios
filhos com mulheres negras, possivelmente ele poderia ter sido pai de
algum irmao ou irméa da escrava Bernarda, a exemplo de sua tia Helena.

As terras do tio Mandu, afirma seu Passo, teria sido um imenso
latifundio que se estendia por léguas para além do Catuzinho fazen-
do limites com a Patioba, o Zabelé e no sentido contrario com o antigo
centro da cidade, Alagoinhas Velhas. O préprio terreno onde fora cons-
truida a igreja de Santo Antonio e imediacGes teria sido um presente de
seu tio Mandu “ao santo”. O Catuzinho, entdo, seria tdo ou mais antigo
que a cidade de Alagoinhas que tem 158 anos de emancipacio. E possivel
que as terras em questdo sejam as sobras da sesmaria que deu origem as
seculares cidades de Itapicuru ou Agua Fria. Todavia, o fato mais rele-
vante seria o desapego do proprietario que “a ninguém negava um pedago
de terra. Ele ndo ligava pra terra ndo”.*® Esse comportamento teria sido
imitado pelos quilombolas das geracoes seguintes:

Ele dava pra pessoa fazer roca, fazer o que queria, fazer casa... Como tia
Pequena, a mde dele:

- Tia Pequena me de um lugar pra fazer uma casa que eu ndo tenho.

- Faga ali meu filho... E fazia...

Agora € que enganchou...?*

23 Manuel Paciéncia Bispo, 75 anos, Catuzinho, em 5 de setembro de 2010.

24 Maria Senhora, 75 anos, Catuzinho, em 5 de setembro de 2010.
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Contrastando essas informacoes de seu Passo com as de d. Martinha,
fiquei surpreso ao ouvi-la dizer que ignorava tais informacdes. Quando
perguntada sobre Mandu respondeu com uma pitada de ironia ela disse:

“Td! ele ¢ mais novo de que eu e eu ndo sei contar! [...] nunca conheci esse
Mandu, conheci ndo... Eu conheci a v6 dele que chama Pequena, uma mulé
grossa, essa mulé eu conheci...” E como que para da provas da credibilida-
de de sua incrivel memdria teceu um rosdrio de ancides: ‘Conheci Mané
Liandro, conheci Mané de Maria, conheci Severo que era pai de Nuncengo,
conheci Ana, conheci Tiadora, conheci Chandinha, conheci Emuardo [sic]
esses eu conheci, e esse que ele td falando eu ndo conheci ndo!™

Teria eu entrado num beco sem saida ou essa “contradicdo” estaria
confirmando minha tese do apagamento voluntario? Embora néo tenha
nenhuma base para afirmar isso, crio que a imprecisiao das idades da
“maioria” dos idosos tenha de alguma forma relacdo com um desejo
antigo de apagar o passado. Insisti o quanto pude, tentando acessar os
“arquivos” de d. Matinha, mas ndo adiantou. Ela recorda, por exemplo,
do nome de sua avo, Esperanga, mas nao afirma que ela pudesse ter sido
escrava.

Voltando & pergunta, de tudo que ouvi a compreenséo que fica é que a
comunidade nio possuiu um mito fundador. Ou se j4 teve, ele se perdeu.

2) Como era organizada (a comunidade)?

De acordo as respostas néo havia uma lideranga constituida e centra-
lizada na comunidade, prevalecia o consenso do respeito aos mais velhos
e uma certa orientacao dentro dos principios catélicos que coexistia com
os cultos afro-brasileiros que hoje alguns tentam esconder. A julgar pelos
depoimentos, nem mesmo o patriarcalismo, tdo comum na estrutura
familiar no passado, era patente na comunidade.

A solidariedade (orgédnica) que caracteriza o povo das “rocas” é antes
de tudo uma estratégia de sobrevivéncia ante o histérico abandono por

25 Martinha da Paix&o, 100 anos estimados, Catuzinho, 3 de julho de 2011.
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parte do poder publico. Assim, coletivamente resolvia-se tudo, o plantio,
a colheita, o fabrico da farinha, a feitura das casas de taipa etc.

Seu Raimundo, por exemplo, recorda saudoso o modo como a
comunidade se unia por ocasido de algum falecimento. Naquela época,
percorriam-se léguas a pés conduzindo o defunto para ser sepultado no
cemitério de Alagoinhas ou Aramari.

Essa era uma tarefa dos homens que se revezavam segurando o pau
da rede enquanto combatiam a comog¢éo com goles de cachaca. “Hoje td
bom, td todo mundo rico que morto jd ndo anda mais de pé...” afirmou seu
Raimundo.

3) Qual era o meio de subsisténcia da comunidade?

Segundo pude entender, no passado vivia-se no limite da penuria.
Coletavam frutos dos tabuleiros - mangaba, licuri, beba, murici, macela
-, cultivavam andu, feijdo, fava, aipim, milho, pimenta, mamao, fumo
e principalmente a mandioca com a qual produziam farinha, tapioca,
beiju, puba, bolacha de goma, que eram comercializados na feira de
Alagoinhas - ainda hoje é assim. A criacdo de animais era limitada.

D. Martinha descreve com riqueza de detalhes quédo penosa a sobre-
vivéncia na sua infincia. Ela recorda o sacrificio que seus pais faziam
desde o plantio, passando pela colheita, pelo transporte a pé, que se dava
com fardos de viveres na cabeca para vencer quase trés 1éguas, até o cen-
tro da cidade onde se passava o dia inteiro para “apurar” o dinheiro que
apenas garantia a compra de uma “cabeca de boi” que, de forma idéntica,
era penosamente transportada para casa no cair da tarde. Ela desabafou,
numa opinido que parece consensual:

Hoje td uma coisa maravilha de boa. O tempo atrds era bom, tava tudo era
barato, mas hoje em dia nds tamos comendo melhor que pra trds. Ninguém
sabia o que era tomate, 6leo, nem macarrdo... A comida era arroz, um
dentinho de alho, um dentinho de cebola e quento... e cumim... Mas hoje
em dia € tomate, € olho, é macarrdo, é pimentdo, é cenoura, € batatinha...
E naquele tempo ndo tinha nada disso. [...] E hoje em dia ndo... E hoje em
dia a gente quase que ndo quer comer mais farinha. Tem macarrdo, tem
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arroz, tem tudo ai... Antes o tempo era bom, mas agora devido o zelo da
comida nos tamos comendo melhor agora. [...] Ninguém passava fome, mas
ndo comia coisa boa. [...] hoje as coisas td caro, mas tamo comendo bom...?

Com uma criticidade agucgada, as comparacdes do presente com
passado de d. Martinha néo se restringia apenas a alimentagao, na lista,
entraram itens como os meios de transportes, as moradias, as religides
e as festividades.

Assim definido, o narrador figura entre os mestres e os sabios.
Ele sabe dar conselhos: néo para alguns casos, como o provér-
bio, mas para muitos casos como o sabio. Pois pode recorrer ao
acervo de toda uma vida (uma vida que ndo inclui apenas a pro-
pria experiéncia, mas em grande parte a experiéncia alheia.
O narrador assimila a sua substincia mais intima aquilo que se
sabe por ouvir dizer). Seu dom é poder contar sua vida; sua dig-
nidade é conté-la inteira. O narrador é o homem que poderia
deixar a luz ténue de sua narragdo consumir completamente a
mecha de sua vida. [...] o narrador é a figura na qual o justo se
encontra consigo mesmo. (BENJAMIN, 1994, p. 221)

4) Qual era o meio de transporte?

Como quem tivesse ouvido uma pergunta sem sentido alguém no
fundo da igreja sorrindo responde: “na 11”. Ou seja, a pés. E incrivel a
naturalidade com que eles se referem aos 15 km que os separa do cen-
tro da cidade, num tempo em que ndo havia estradas, apenas veredas
que permitia que se caminhasse em filas indianas. Por esses caminhos,
n#o s6 escoavam sua producdo, mas também renovavam as esperangas
quando rumavam & Igreja Matriz de Santo Antonio.

Curiosamente, ainda hoje, nas minhas idas e vindas a comunidade,

nao é muito comum ver animais de tragdo ou montaria.

26 D. Martinha da Paixdo, Catuzinho, em 15 de novembro de 2009.
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D. Raimunda descreve com precisdo e muita graca a primeira vez
que viu um caminhdo passando na regido, o que a fez, junto com outras
meninas, se esconder no mato com medo daquele “trogo” que nunca
tinham visto antes, e s6 sairam de 14 a custa de muito argumento do
motorista que insistia em dar-lhes carona. Segundo ela nos dltimos anos
com a abertura de estradas as coisas melhoraram bastante.

Na verdade, o beneficio das estradas teve inicio nos anos de 1980 quan-
do as primeiras empresas reflorestadoras - genericamente chamadas de
“planta-pau” - comecara a se instalar no territério. Tal beneficio pode ser
traduzido como uma tragédia socioambiental. Ainda nos anos de 1990,
pude presenciar “as nascencga”, que hoje ja ndo existem, agonizar devido a
plantacdo de eucalipto que ainda hoje ignora a legislacdo ambiental.

Quem se predispor a visitar a comunidade por Alagoinhas, logo de
inicio verd um filete d’agua - o rio Jacaré cujo nome remete a uma outra
realidade - margeando a estrada para depois deparar-se como a planta-
tion que parecendo querer engolir a via. Quem, pelo contrario, deseje
conhecer a comunidade partindo de Aramari, certamente sentird, como
eu, o desolamento angustiante de quem esta se afogando num longo,
silencioso e mondtono mar verde.Essa realidade é compartilhada pelas
outras comunidades quilombolas, ou nao. O Buri, por exemplo, que é
uma comunidade quilombola ainda ndo reconhecida, obrigou que as
reflorestadoras criassem um desvio de modo que as carretas de toras ndo
passem pelo meio da comunidade devido a poeira e a constante ameaca
de atropelamentos.

No dia 26 de outubro de 2010, convidado pela Associacdo de
Moradores, tive a oportunidade de participar de uma reunido das
comunidades com a COPENER empresa que, ao que parece, responde
localmente pela Bahia Specialty Cellulose (BSC), um holding de empresas
congéneres. De tudo que vi e ouvi, as coisas mais interessantes ficaram
no nivel subliminar. As comunidades apresentaram uma lista de rei-
vindicagbes como contrapartida da empresa por sua presenca em seus
territdrios, sobretudo no que se refere a abertura e manutencao de estra-
da vicinais e diminuicao dos impactos ambientais.

Naquelas falas com forte embasamento politico-idelégico, vi um
grande esforco dos quilombolas para se livrarem da tutela paternalista,
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assistencialista e clientelista. Ainda que de forma cordial, o tom era de
exigéncia. O discurso bem articulado do gerente e da advogada repre-
sentantes da empresa ndo conseguiram demové-los de seus propdsitos.
Tanto assim, que num curto espaco de tempo suas reivindicacdes foram
prontamente atendidas. Ao que parece, paulatinamente, a “consciéncia
quilombola” vai se preparando para os embates futuros, qual seja: a deli-
mitacdo e a titulagdo de seus territérios histéricos.

Cabe ainda registrar que na atualidade a comunidade ja é servida por
transporte coletivo “regular”, além do estudantil sob a responsabilidade
das prefeituras de Alagoinhas e Aramari.

5) Qual era o lazer?

Basicamente festejos catdlicos - rezas, novenas, trezenas, batizados,
casamentos, natal, queima de lapinha, Pascoa e as festa juninas - que
invariavelmente acabavam em samba de roda.

O samba de roda, samba de viola, samba corrido, samba duro, sam-
ba chula, entre outras, sdo variagdes que por pouco ndo desapareceram
da comunidade, ndo fosse a iniciativa de Gildo e Antonio Carlos (outra
jovem lideranca) que criaram o grupo Catuzinho Estrela do Samba,
sem nenhum apoio institucional, com o intuito de “resgatar” a tradigao.
A ideia era apenas participar de um festival de samba rural na cidade
Aramari, entretanto dessa participacdo surgiu a ideia do “resgate” e o
que antes parecia morto, ressuscitou. O grupo que tem integrantes dos
12 aos 74 anos completou recentemente sete anos de existéncia numa
festa em que tive a incumbéncia de registrar em video.

Hoje o grupo conta com uma rica agenda de apresentagdes em varias
localidades da zona rural e urbana, porém dois detalhes ameacam a
continuidade deste trabalho. Um de ordem financeira: o grupo nio
tem fins lucrativos, s6 recreativo, de modo que nem sempre consegue o
dinheiro para o custeio de equipamentos, transporte, manutencdo dos
instrumentos e alimentacdo dos componentes quando se apresentam
em outras localidades. O outro problema e de ordem estrutural: o grupo
é composto basicamente de idosos e criancas pequenas, as faixas etarias
intermedidrias ndo se integram ao movimento por preferirem ritmos
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mais modernos a exemplo do pagode, do arrocha e do forrd eletronico.
Apenas recentemente, percebi uma pequena mudanga nesse sentido.
A juventude que antes observava de longe aos poucos ja comeca a entrar
na roda e disputar vagas nas excursdes do grupo. Na ultima festa de ani-
versario do grupo, por exemplo, havia tanta gente se acotovelando na
roda que foi preciso usar um “apito” para organiza-la, sambando trés por
vez! Foi nesse dia que ganhei a camisa que me tornava um membro oficial
do grupo. O samba de roda, enquanto musica e danga, possui elementos
que precisam ser interpretados a luz das convengdes sociais da comuni-
dade em que se desenvolve. Na roda de samba do Catuzinho, s6 danca um
por vez obedecendo a uma ordem etaria no sentido horario - excepcio-
nalmente abre-se uma exce¢do podendo dangar em dupla, ou trio; quem
estd sambando n#o pode (ou pelo menos ndo deve) cantar; dependendo
da variagdo os homens “puxam” versos ritmados ao passo que as mulhe-
res "respondem” um refrdo num unissono agudo e preciso que ouvidos
desatentos ndo compreendem o que se canta; o canto é repetitivo e se
estende de acordo o tamanho da roda, pois todos tém que dancar; num
dado instante acelera-se o ritmo de modo a avisar que o ciclo ird se fechar.
Nesse momento. as mulheres vio em dire¢do aos musicos dancando, can-
tando e batendo palmas quando estes dao o repique final. Dai faz-se uma
breve pausa para se beber - dgua, refrigerante, cerveja, vinho ou cachaca
- até recomecar outra roda numa celebragdo que costuma prolongar-se
até clarear ou escurecer dia (conforme a hora do comeco).

Quase todas as comunidades conhecem esse padrao. Digo “quase”
pois durante uma apresentacdo na comunidade do Frade (Entre Rios-BA)
percebi o aborrecimento e a frustracao decorrente do desrespeito a roda.
“Isso ¢ samba de roda ou trio elétrico?” gritou um quilombola indignado
enquanto outros explicando as regras tentavam organizar a roda que nao
durava mais de 10 minutos. Assim pude perceber, de uma sé vez, quio
ritualistica é uma roda de samba e quéo destruidora é a industria cultu-
ral de massa. A Unica leitura possivel de se fazer naquele momento era
que enquanto os quilombolas do Catuzinho dancavam para celebrar, os
moradores do Frade pareciam querer exorcizar algo, sé ndo sei o qué...

Meses depois, noutra festa, pude registrar esse “desvio de conduta”
na proépria comunidade do Catuzinho enquanto duas mogas “de fora”
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sambavam. Diferente dos moradores do Frade, elas ndo desorganizam
a roda, mas pareciam ignorar seu sentido. No vigor de seu 20 e poucos
anos, suas pernas roligas e seus shorts mintusculos cobravam um tributo
do olhar masculino. Assim procediam: entravam na roda, dancavam e
saiam para continuar sambando do lado de fora numa concorréncia des-
leal que desvirtuava completamente o sentido coletivo da roda, na qual,
quem n#o estd dancando, canta, toca ou bate palmas para os outros sam-
barem. Vi naquela situagdo a diferenciacdo que Marilena Chaui (2009,
p- 26, grifo do autor) faz entre a comunidade e a sociedade:

A marca da comunidade é a indivisdo interna e a ideia de bem
comum; seus membros estdo sempre numa relacio face-a-fa-
ce (sem mediacdes institucionais), possuem o sentimento de
uma unidade de destino, ou de um destino comum, e afirmam
a encarnacdo do espirito da comunidade em alguns de seus
membros, em certas circunstincias. Ora, o mundo moderno
desconhece a comunidade: o modo de producio capitalista da
origem a sociedade, cuja marca primeira e a existéncia de indi-
viduos, separados uns dos outros por seus interesses e desejos.
Sociedade significa isolamento, fragmentacdo ou atomizacéo
de seus membros, forcando o pensamento moderno a indagar
como os individuos isolados podem se relacionar, tornar-se
socios [...].

Em cada uma das festas que participei havia um dado novo a ser
registrado. No quilombo do Cangula, por exemplo, enquanto o Catuzinho
Estrela do Samba se apresentava uma legido de jovens observam com os
bracos cruzados num claro sinal de desaprovacao do que viam. Diferente
da tltima festa de aniversario do grupo onde também se fizeram presen-
tes as comunidades do Buri,” do Caititu e Tombador, sendo esta ultima
uma comunidade majoritariamente branca.

27 Situa a aproximadamente 5 km do Catuzinho a comunidade do Buri também busca o reco-
nhecimento oficial.
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Disso tudo pude concluir que o samba, além de uma excelente trilha
sonora para uma pesquisa dessa natureza, é uma via segura para se chegar
ao coragdo da comunidade. Todavia ele ndo poder ser considerado de for-
ma isolada enquanto elemento distintivo entre comunidades quilombolas
e nao-quilombolas, entre comunidades rurais negras e comunidades
rurais brancas, ou mesmo entre comunidades rurais e urbanas. A circu-
laridade cultural inviabiliza qualquer tentativa nesse sentido. O samba e
a roda em si, tém um carater simbdlico muito amplo, quase universal,
explica-se assim suas variacgoes.

Para Gilroy (2001), as expressoes artisticas da cultura do escravo pre-
servam necessidades que vdo além da satisfacdo de desejos materiais e
reiteram a continuidade entre arte e vida. A estética ndo deriva da avalia-
¢do imparcial e racional do objeto artistico, mas de uma contemplacéo
subjetiva das fun¢des miméticas da apresentagio artistica nos processos
de lutas pela emancipagdo, cidadania e autonomia. “[...] a arte se tornou
a espinha dorsal das culturas politicas dos escravos e de sua histdria cul-
tural [...]”. (GILROY, 2001, p. 128-129)

Atualmente, além do samba, o futebol - inclusive feminino - é uma
das poucas opc¢des de lazer da zona rural.

6) Havia praga?
7) Tinha posto de saiide? Como surgiu?

A resposta a essas questdes eram bastante presumiveis numa loca-
lidade onde sequer havia estradas e com casas bastante dispersas. Hoje,
porém, além desses equipamentos, a comunidade conta até com um
“pequenino” posto dos Correios (ainda ndo inaugurado). Aos poucos
a comunidade avanca rumo a modernidade, dai a grande expectativa
advinda do reconhecimento oficial da comunidade enquanto quilombola.

8) Tinha igreja, templo, terreiros e outros?
Nesse momento estabeleceram-se contradicoes reveladoras. Nao

havia templos de qualquer natureza, mas os rituais do candomblé era
algo corriqueiro. O tema causou um certo desconforto e houve quem
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contestasse tal informagdo, mas o peso dos fatos fizeram-no recuar.
Talvez a auséncia de qualquer tipo de sacerdote tenha possibilitado a
convivéncia pacifica entre catdlicos e candomblecistas numa comunida-
de tdo pequena. Mais interessante é o consenso de que o candomblé ali
desapareceu “completamente”. Verifica-se hoje um crescente nimero de
cristdos evangélicos.

A dificuldade de tratar do tema candomblé inicialmente deu-me a
impressdo que a comunidade abominava sua pratica, até que em uma
entrevista seu Baldino Nunes, uma das liderancgas antigas, deixou escapar
uma informacgdo surpreendente: a primeira escola formal da comuni-
dade era numa “casa” de candomblé. Pouco tempo depois, d. Dionisia
Bispo dos Santos (73 anos), rezadeira, parteira desde os 12 anos de idade,
contou-me em entrevista no quintal de sua casa, que quando crianca,
aos 8 anos, época em que comegou auxiliar sua madrinha nos partos,
presenciou varias “matancas” nos rituais na “casa” de seu tio Nuncengo.

Eu fui pra ver como era, batia aquele timbal as mulheres tudo dangando,
matava galinha. Ele dizia assim: vocés vdo pra matanca da galinha que €
10 horas. A gente ia... Ai ele pegava uma bacia de pldstico botava embaixo
da galinha, cortava o pescogo depois aparava aquele sangue todo e pronto.
E eu assuntando né? [...] ai depois que aparava o sangue das galinhas ele ia,
quando acabava com as galinhas, ia nos carneiros, [gesticulando] furando
fundo no pé da guela dos carneiro e sortado no meio da casa e batendo tim-
bal. Do jeito que tava batendo timbal os bicho tava tocandos os pés [imita
com as mdos] no jeito das pancadas. Ai pegava um garrafdo de vidro [risos]
e eu de parte assuntando tudo [...], despejava aquele sangue todinho dentro
do garafdo. [...] e pegava um incensador pra incensar as galinhas [...] eu ndo
comia uma pedaco... e dava o sangue da galinha misturado com vinho pro
povo beber... [risos].®

Parece consensual: o candomblé sumiu na comunidade em fun-
¢do da chegada dos evangélicos. Essa intervencédo foi tdo contundente
que, com excec¢do da prof* Marineide Pimentel, diretora da Escola Jorge

28 D. Dionisia Bispo dos Santos, Catuzinho, em 5 de setembro de 2010.
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Amado, quase todos negam pertencer ou algum dia ter participado
desses ritos. Entretanto, pouco tempo depois, acompanhando o grupo
Catuzinho Estrela do Samba que se apresentaria no bairro de Alagoinhas
Velha, fiquei surpreso ao me encontrar num terreiro de candomblé num
samba muito animado.

Conclui entao que definitivamente os cultos afros nunca foram algo &
parte da comunidade. Eles ainda estdo 1a. D. Matinha, por exemplo, que
detesta evangélicos, narrou de forma cémica o ritual em que uma evan-
gélica a fez de parar de fumar cachimbo: “[...] e depois que ela me soprou
o ouvido nunca mais tive vontade de fumar [...]” percebe-se que aquilo os
iorubanos chamam de “awo” - segredo, magia - apenas havia mudado
de lado. Ao que parece, aqueles que combatem os cultos afros haviam,
indiretamente, se apropriado de suas praticas. E isso pode ser visto
diuturnamente em programa de tevés e radios que tecem um grandes
repertdrios de praticas que pretendem livrar os “crentes” convertidos, ou
por converter, dos “encostos”. Nada mais afro...

A despeito dos evangélicos, muitos dos quilombolas guardam em si a
esséncia dos rituais africanos. Creio que a op¢ao por invisibiliza-los seja
apenas mais uma das estratégias de resisténcia cultural que se processa
ao nivel do inconsciente.

9) Como as pessoas resolviam seus problemas de satide?

Ouviu-se uma resposta unidnime e 6bvia: através das ervas medicinais
abundante na regido e através dos rezadores. Sobre esses, d. Raimunda
forneceu uma longa lista na qual os mais destacados eram: seu Nucengo,
afamado ainda hoje; Mané de Chancha® especialista em reza de dor de den-
te; Paizinho de Luca que além de escrivio também era professor; Dengo
que embora ndo fosse bom em reza de cura, era especialista em “reza
de noite de reza” e, enquanto escrivdo, “arranjou” muitos casamentos
cujo pedido eram feitos através de carta pomposamente escrita; entre
outros...

29 Leia-se Manuel de Sanches.

GILVAN BARBOSADASILVA 119



10) Como era as celebragoes?
11) Como era que celebrava a quaresma antigamente?

Sem umaigreja que lhe desse suporte, as celebragoes eram realizadas
em algumas casas em ocasides especiais ou diretamente na Igreja Matriz
de Santo Antonio em Alagoinhas. D. Raimunda lembra com saudades
que nessas ocasioes eram comuns os leildes que sempre terminavam em
samba. “Teve uma vez que teve tanto leildo que foi preciso pedir para encerrar
os leildes, sendo o samba num ia comegar [...J”.*

12) Como era a unido entre as pessoas antigamente? E 0 mesmo que hoje?
13) Qual a diferenca entre o que seus avds viveram, 0 que Vocés viveram e
0 que estamos vivendo hoje?

Considero essa pergunta uma armadilha que naturalmente induz
a contradicdo. Diferentemente as observacdes feitas por d. Martinha,
todos se agarram ao passado como uma referéncia positiva, embora néo
negassem a penuria em que viviam. Prevaleceu naquele momento, o
consenso sobre a violéncia (externa e interna) e a inseguranca que os
atingem como referéncia negativa do presente.

14) Como eles gastavam o dinheiro?
Apenas reforcaram o que fora respondido na 3% questao.

15) Como era que eles se vestiam?

N2o muito diferente do jeito que se vestem hoje, com excecdo da
juventude. Segundo d. Aurelina Nunes, mae de Gildo, antigamente as
pessoas tinha apenas uma ou duas mudas de roupas: uma para o dia a
dia, a outra para ocasides especiais. Isso evidencia que a elaboragdo das
questdes, parte de um conhecimento prévio da comunidade que ali esta-
va sendo oficialmente comprovado.

30 D.Raimunda dos Santos, Catuzinho, em 15 de novembro de 2009.
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16) Como eram feitas as casas?

As casas eram feitas de taipa numa técnica denominada de “sopapo”.
Seus telhados eram de palha e o chdo batido. Eram comumente construi-
das em regime de mutirdo. Hoje, o nimero das casas de alvenaria supera
as de taipa, mas a distancia entre elas ainda é relativamente grande.

17) Como era que as pessoas aprendiam a ler e escrever?
18) Existia alguma escola?

Embora nio houvesse prédio escolar as pessoas eram instruidas nas
casas dos professores. D. Raimunda informou que Mané Pade teria sido
o primeiro professor, mas havia também Paizinho de Luca e d. Suzana,
esposa do poderoso Barretdo. Os depoimentos deixaram claro que raros
eram os que conseguiam ser alfabetizados. Seu Ddo (Jodo Batista) con-
fessou consternado que mesmo aos 72 anos de idade ainda guarda esse
desejo latente. De modo geral, em suas memorias, resta apenas o rigor
das licOes a custa de castigos corporais para “decorar” o abeceddrio.

Aeducacdoainda hoje nalocalidade é um desafio. Um dos trés prédios
existente (Escola Marechal Castelo Branco) fora desativado por iniciativa
da proépria comunidade por estar bastante degradado. Restando assim
Escola Joao Pereira (Aramari) e a Escola Jorge Amado (Alagoinhas) que
foi recentemente reformada.

As escolas rurais de Alagoinhas, independente da localidade em que
se encontrem, tem um unico modelo: duas salas destinadas as turmas
multisseriadas separadas por um corretor “minimo” onde se espreme
uma cozinha (?) contigua a um pequeno sanitario unissex destinado a
toda comunidade escolar. Até a ultima gestdo municipal, as cores desses
prédios normalmente variam, quando ndo combinam, do cinza ao bege.
Imagino o quanto isso reflete na autoestima dos alunos e dos professores
que normalmente sdo da prépria comunidade.

Pelo que pude observar ha um grande esforco por parte das professo-
ras em melhorar o nivel da educagio, mas estd claro que sem o apoio do
poder publico a lhes dar suporte ndo conseguirao resolver essa demanda
secular. Cabe aqui registrar o retorno, por falta de aplicagio, de verbas
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federais destinadas a criacéo de trés unidades dentro das especificidades
das comunidades quilombolas em Alagoinhas.

A necessidade de uma educacao voltada especialmente para as espe-
cificidades dos quilombolas, assim como existe uma voltada para os
indigenas, seria um outro bom objeto de pesquisa.

19) Como era dividida a terra?

Da mesma forma que hoje, com base na heranca e no parentesco.
No cultivo, prevaleciam algumas praticas conhecidas desde a idade média:
a meia, a terca, o mutirfio, arrendamento e até mesmo, como ja foi dito, a
corveia quinzenal.

Vale salientar que, embora se trate de uma comunidade quilom-
bola, a nocéo basica de propriedade da terra é a privada ainda que na
maior parte das vezes sem a necessidade de delimitacdo por cercas. Por
enquanto, a despeito da plantation de eucalipto, ainda ndo houve regis-
tros de conflitos internos ou externos pela posse da terra. No entanto,
essa questdo é preocupante, ndo apenas no Catuzinho como também
nas demais comunidades quilombolas. Quando, e se, o0 Governo Federal
desapropriar as terras de seu perimetro em favor da comunidade, qual
serd a nogdo que prevalecera sobre o uso da terra? Coletiva ou particu-
lar? E preciso compreender que a estabilidade dessas comunidades é
delicada, e que qualquer interveng¢io do poder publico, se ndo for bem
calculada, pode se converter num fator de desagregagdo comunitdria.

20) Quando alguém falecia como era deslocado?
21) Qual o meio de transporte motorizado primeiro a chegar na comuni-
dade?

D. Raimunda conta que desde aquele episédio que se escondeu com
medo do caminhfo foi ficando cada vez mais comum a presenca de
“pau-de-arara” no local. Lembra de muitos motoristas que trafegavam
na regido e que iam ficando intimo da populacdo. Quando crianga, tive a
oportunidade de conhecer seu Duque - um dos choferes mais famoso da
cidade - ainda em plena atividade.
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22) De que forma eles tratavam os filhos?

No passado, como hoje, era patente o respeito extremo na relagdo
entre pais e filhos. As narrativas de histérias de lobisomem, cobras
encantadas, mulas sem cabeca recheadas de pragas e maldi¢des de maes
desrespeitadas sdo comumente conhecidas e reproduzidas por todos.
Essas historias guardam uma moral, um ensinamento que influi direta-
mente na cosmo-visdo da comunidade, o que sem duvida harmoniza e
cimenta as relagoes familiares.

Ao final daquele grande esforco, foi servido um saboroso almoco
regado a refrigerante ao som de samba de roda - bem baixinho pois
estdvamos na “casa de Deus”... Fiquei ali, agora informalmente, ouvindo
outras histérias de um “tempo sem tempo”, aproveitei entdo para agendar
algumas entrevistas, ideia que foi acolhida por todos com muito entu-
siasmo. Havia me transformado em “Antonio de Bid” - personagem do
filme Narradores de Javé - e nem sabia.

Assim, uma semana depois retornei a comunidade para entrevistar
as pessoas que, por um motivo ou outro, ndo puderam estar presentes
na reunido na igreja. Nesse mesmo dia, Gildo Nunes me apresentou
uma sintese manuscrita da pesquisa que desenvolvera junto com Hilda
Santana e que segue aqui transcrita ipis literi.

*Kk*

A HISTORIA DO CATUZINHO

A comunidade do Catuzinho surgiu hd muitos anos atras,
onde havia muito agreste, valas, casas de taipa distantes
umas das outras.

Ai foi crescendo até que um dia chegou um padre chama-
do Godinho,* que foi convidado pelos moradores para

31 Padre Godinho empresta seu nome a rua onde nasci, no bairro de Santa Terezinha, e é tam-
bém o nome de uma outra comunidade negra rural presumivelmente quilombola (o Godinho)
préximo as comunidades quilombola do Cangula e do Oiteiro.
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confessar uma pessoa que estava em estado grave. Por néo
ter estradas, s6 tinha trilhas de caminhos, ele se deslo-
cou a cavalo. Ndo tinha luz elétrica tudo era a luz de vela
e candeia, buscavam dgua nas bicas, vaginhas® e rios apds
abertura da estrada realizada (construida) por uma firma
chamada jofisga® que hoje é reconhecida por Petrobras. Foi
que essa comunidade comecou a ser conhecida e visitada
por outras pessoas.

Em 1972 apareceu em nossa comunidade um padre cha-
mado Geraldo, natural da Alemanha, onde comecou a
organizar e reunir o povo e implantar a Associacao onde
todos os sécios pagavam uma certa taxa e tinha uma cartei-
ra para identificac@o.

Com a chegada do padre construiram em mutirao a casa da
comunidade, onde o padre reunia todas as pessoas para dis-
cutir como poderia melhorar e desenvolver a comunidade a
partir dai fez a compra de um trator, motor a gasolina, lam-
pido, onde foi melhor para a comunidade crescer. Pessoas
que nao tinham acesso as lojas foram beneficiadas eles tra-
zendo para a comunidade filtros, lengéis, adubos quimicos
e a partir dai comecou a se organizar se unido e fazendo
mutirdes para rancagem de toco, plantio de mandioca e
limpa de terra. Fazendo farinha, balaio, diaria, subsistia de
tudo isso e se transportava na 11, de jegue de cangaia e cava-
lo de cangaia e cassud.

‘Para ir as festas e casamento o nosso lazer era divertido.
Nao havia violéncia nem confus?o, era samba, candomblé,
violdo,cavaquinho, queima de lapinha e canto de roda. Nao
havia praca nem igreja. Para irmos a missa iamos a pé para
o Roncador (hoje Aramari) ou na matriz em Alagoinhas’.

32 Vaginhas corresponde ao diminutivo de varzeas, nascentes.

33 Jofisga corresponde a Geofisica setor de prospecgdo da Petrobras.
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Hoje temos igreja, posto de saude que surgiu a uns vinte
anos atrds, através do pedido do povo da comunidade, onde
teve apoio de prefeito, médicos e lideres da comunidade e
da associacdo. Antigamente resolviamos os problemas de
saide procurando posto de satide que naquele tempo era
muito raro. S6 nos ultimos casos farmadcias que os farma-
céuticos se tornavam médicos. Benzedeiras que ensinavam
chds e salvavam muitas vidas com ervas medicinais. Ajuda
das parteiras quando as mulheres estavam gravidas ou pari-
das as parteiras ajudavam com ajuda do manto de Nossa
Senhora do Monte Serrate Coragao.

*k*

O conteudo desse texto, somado as perguntas e ao debate na reunido
da igreja, permite concluir que os quilombolas sabem que o reconhe-
cimento por si s6 ndo garante muita coisa, sobretudo se a comunidade
como um todo n#o estiver imbuida desse sentimento de pertenca. Existe
um desejo da comunidade de conhecer sua histéria nos minimos deta-
lhes para que nao “remanesca” nenhuma duvida a respeito de suas
origens e dos direitos constitucionalmente garantidos. E visivel também
a preocupacao com o “descolamento” cultural das geragdes mais jovens.
A reunido na igrejinha parece ter partido da ansiedade, das expectati-
vas do porvir através da qual se deseja finalmente alcangar o conforto
da modernidade, mas ndo ao preco da perda das tradi¢des. O que con-
sidero uma preocupacio bastante pertinente. Hd um ténue limite entre
ser e querer ser quilombola. Mas no sentido pratico isso parece ter pou-
ca importancia. A comunidade do Catuzinho se sabe quilombola e faz
questdo de sé-lo para além das formalidades do reconhecimento oficial.
O trabalho das jovens liderancas quilombolas, a exemplo de Gildo Nunes
e Hilda Santana, evidencia o desejo de se entrar nesta categoria pela
porta da frente. Ainda que nao haja nenhuma contestagido ao reconheci-
mento, o texto deles é uma tentativa de atestar externamente com suas
proprias palavras, no limite da “Ciéncia”, a legitimidade antropolégica do
titulo de quilombola. Todavia, como disse Appiah (1997, p. 100),
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[...] naturalmente, ndo resolveremos nosso problema com
uma definicdo. Por um lado, nfo existe algo que se possa cha-
mar de interpretagdo ‘ingénua’, inocente de todas as suposi-
¢Oes tedricas, por mais que fagamos uma distingdo cuidadosa
entre teoria e critica, ndo poderemos erradicar, de nossas in-
terpretacdes, a teoria. [...] Nossas teorias modernas sdo exces-

sivamente poderosas, provam coisa demais [...].

Para Gramsci (2000), todas as pessoas sdo intelectuais, mas nem todas
exercem na sociedade a funcdo de intelectual. Ao se formar no terreno
social original com uma fungio essencial da produgdo econdmica, todo
grupo cria a si préprio, e no seu interior, um extrato de intelectuais que
tem, como uma de suas fungdes, dar homogeneidade e consciéncia ao gru-
po nos campos econdmico, social e politico. Mas esse estrato, ao se formar
como intelectuais organicos de seu grupo social, ja encontra em atividade
os intelectuais tradicionais, cuja funco principal é manter a continuidade
histérica e as relacoes de poder existente. (CEVASCO, 2003, p. 74)

Cabe, entdo, considerar tanto Gildo Nunes quanto Hilda Santana
como “intelectuais organicos” autodidatas que tentam, dentro das suas
possibilidades, projetar a comunidade que representam noutras esferas
- a académica, por exemplo - e que possa fazer eco a causa quilombo-
la em nivel particular e global a medida que sua iniciativa ja comeca
a ser copiada por outras comunidades. O texto apresentado é, de fato,
precioso, pois “[...] compreender o que é uma interpretacio equivale a
compreender que a chamada interpretacio estd sempre ao alcance de
qualquer um”. (APPIAH, 1997, p. 106) E, pelo menos nisso, o pensamento
de Appiah parece estar em sintonia com o de Nascimento (1980, p. 263)

a0 asseverar que

precisamos e devemos codificar nossas experiéncias por nds mes-
mos, sistematiza-la, interpreta-la e tirar desse ato todas as ligoes
tedricas e praticas conforme a perspectiva inclusiva dos interesses
das massas negras e de sua respectiva visdo de futuro. Esta se

apresenta como a tarefa da atual geragdo afro-brasileira: edificar a

ciéncia historico-humanista do quilombismo.
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Capitulo 3 - As comunidades
quilombolas e a comunicacao de
massa no mundo globalizado

Embora ignoradas pelos recentes debates sobre
modernidade e seus descontentes, esses ideais sobre
nacionalidade, etnia, autenticidade e integridade
cultural sdo fendmenos tipicamente modernos
com implica¢des profundas para a critica cultural
e a historia cultural. [...] Qualquer desvio para uma
condigio pés-moderna ndo deve, porém, significar
que o poder manifesto dessas subjetividades
modernas e os movimentos que elas articularam
tenham sido deixados para tras [...].

(GILROY, 2001, p. 34)

Ha um fendmeno psicolégico que consiste em
acreditar em uma abertura do mundo na medida
em que as fronteiras, cada vez mais perdem
importancia. O negro prisioneiro na sua ilha,
perdido em um ambiente sem saida, sente esse
apelo da Europa como uma lufada de ar fresco.
(FANON, 2008, p. 36-37)

127



Partindo do principio de que a globalizacdo seja um advento tdo anti-
go quanto a modernidade, inaugurado a partir das “Grandes Navegacoes”
europeias, que implicou em relagdes socioecondmicas e politicas entre a
Europa, as Américas, “as Africas” e Asia quero aqui situar a problemética
das comunidades quilombolas com a intencdo de explicitar a encruzilha-
da ideoldgica em que se encontram, qual seja: como adequar a cultura
quilombola - enquanto modo de vida - a dindmica de uma modernidade
tardia concomitante a uma pés-modernidade volatil? Ou, como fortale-
cer culturalmente suas raizes africanas num mundo onde prépria Africa
parece ter que abdicar do “tradicional” como pré-requisito para se inse-
rir na “Aldeia Global”?

Esse descompasso néo diz respeito apenas aos negros quilombolas,
mas a todas as comunidades tradicionais do mundo inteiro. Ainda que
ndo saibamos para onde estamos caminhando, é certo que vivemos uma
fase de transicdo. Ha décadas fala-se em p6s-modernidade enquanto um
advento que houvesse superado a modernidade estando, assim, pronta
para substitui-la. Mas é dificil compreendé-la em sua totalidade, pois,
ndo raro, a mesma costuma ser confundida com a prépria contempora-
neidade, e com o agravante de que em certas regides do globo a nogédo
de modernidade, enquanto paradigma histérico-filoséfico, sequer fora
cogitado. Assim, para o bem do futuro da humanidade, a ideia de “Aldeia
Global”, enquanto bloco monolitico ha que ser relativizada. A globaliza-
¢cdo em curso ndo deve ser vista como uma fatalidade.

Nao estou propondo aqui nenhum exercicio de futurologia, mas
assim como Fanon (2018, p. 29) entendo que

[...] Todo problema humano exige ser considerado a partir do
tempo. Sendo ideal que o presente sempre sirva para consti-
tuir o futuro. E esse futuro ndo é césmico, é do meu século, do
meu pais, da minha existéncia. De modo algum pretendo pre-
parar o mundo que me sucedera. Pertengo irredutivelmente a

minha época.

Na verdade, pretendo aqui tecer algumas consideracoes acerca de
algumas inquietagbes que me acometeram durante todo periodo da
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pesquisa de campo e que minhas limitacdes interpretativas sobre meus
referenciais tedricos ndo conseguiram dar conta.

A marca de nosso tempo tem sido a velocidade, transitoriedade, a
efemeridade, como que “tudo que é sélido se desmancha no ar”. Rapidas
sdo as conjunturas e frageis sdo as estruturas, ou o que restou delas, pois
é o proprio pés-estruturalismo que pavimenta a estrada das vivéncias
pés-modernas. O avanco das ciéncias da computacio, a acessibilidade as
novas tecnologias, a rapida evolucdo dos meios de comunicacdo, a auto-
magao de servigos, sdo pontos luminosos neste “admiravel mundo novo”
que poucas décadas atras s6 aparecia em filmes de fic¢do cientifica.

[...] Vivemos sob o signo da telepresenca e da teleobservacao,
que impossibilitam diferenciar entre a aparéncia e o sentido,
o virtual e o real, pois tudo nos é imediatamente dado sob a
forma da transparéncia temporal e espacial das aparéncias,

apresentadas como evidéncias. (CHAUI, 2009, p. 36)

A multiplicidade e a superposi¢do de discursos das sociedades
globalizadas, assim como a transformacao, criacdo, transmis-
sdo, apropriacdo e interpretacdo dos bens simbdlicos, produ-
zirdo menos sinergia dos que alergias no corpo social. Alids, a
metédfora de um corpo para a sociedade ja ndo mais encontra
eco nem fundamento, pois o corpo desaparece, seja enquan-
to suporte bioldgico seja enquanto referencia simbdlica [...].
(LEITAO, 2009, p. 26-27)

No tange o Brasil, essa auséncia de concretude tem outras expli-
cagles particulares que se assentam nos seus processos histdricos e
culturais que podem ser resumidos nos versos de Caetano Veloso: “Aqui
tudo parece que é construgéo, mas jd é ruina [...] nada continua”.**

Aqui ha muito tempo que as coisas estdo fora de ordem. Todavia a
atual conjuntura internacional estd conspirando para que se faga uma

34 Musica “Fora de ordem”. Disponivel em: https://www.letras.mus.br/caetano-veloso/44726/.
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corregdo interna desse descompasso rumo a atual ordem mundial que,

diga-se a bem da verdade, ja néo é tdo “nova” assim.

As comunidades quilombolas e a modernidade

Diferentemente de Fanon que, enquanto negro, ndo pretende ficar refém
do passado, Marilena Chaui (2009, p. 36) demonstra uma certa preocupa-
¢do com essa descontinuidade temporal que marca nossos dias:

Volétil e efémera, hoje nossa experiéncia desconhece qual-
quer sentido de continuidade e se esgota num presente sen-
tido como instante fugaz. Ao perdermos a diferenciacao tem-
poral, ndo s6 rumamos para o que Virilio chama de ‘memoéria
imediata’, ou auséncia da profundidade do passado, mas tam-
bém perdemos a profundidade do futuro como possibilidade
inscrita na acado humana enquanto poder para determinar o
indeterminado e para ultrapassar situacées dadas, compreen-
dendo e transformando o sentido delas. Em outras palavras,

perdemos o sentido da cultura como agéo histérica.

Entendo que hoje seja esse o entre-lugar em que os quilombolas se
encontram. Herdeiros de um imenso patriménio cultural e histdrico,
eles tém que optar entre conservacao das tradicdes que lhes sustentaram
durante o secular ostracismo e o abrago tardio da modernidade, fruto de
seu reconhecimento tardio por parte do Estado. As comunidades qui-
lombolas, diferentes das indigenas, nunca foram tutelada pelo Estado.
Na verdade elas sobreviveram “apesar” do Estado, e nesses novos tempos
de visibilidade social a questdo passa a ser: para onde sua autonomia e
recentes intervengoes do poder publico os conduziram?

Creio que pode pensar essa questdo seja relevante, pois a partir da
facilitagdo do acesso as novas tecnologias, dos meios de comunicagdo de
massa, das influéncias da industria cultural e dos contextos especificos
de cada uma dessas comunidades, as possibilidades de (des)caminhos
sejam consideravelmente amplas, o pode implicar na perda da identida-
de a duras penas conservada e a duras penas reconhecida.

130 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



Querendo, ou ndo, a Constitui¢do brasileira fez do quilombola, um
cidadao diferenciado, néo tutelado, tendo em vista o contexto local de
sua sobrevivéncia. Todavia, ao se entender enquanto um elemento “dife-
renciado” o quilombola passou a desejar e se preparar para uma vivéncia
global. O Catuzinho, por exemplo, no de 25 de maio de 2010 recebeu a
visita Baudoin Mayola, embaixador da Republica Democratica do Congo,
que se mostrou muito interessado num intercambio cultural tendo em
vista levar para seu pais a tecnologia de producdo de mandioca e sua
extensa cadeia de subprodutos. Ao que parece esse fato repercutiu posi-
tivamente na comunidade que comega a ter uma no¢ao menos desbotada
de Africa.

Diferente da quilombagem - que nunca teve uma configuragio ideo-
légica, sendo antes de tudo uma tentativa desesperada de sobrevivéncia
e que sugeria o “fechamento” da comunidade - em tempos de globaliza-
¢do, o quilombismo de Nascimento podera ser o link necessario a “saida”
dos quilombolas da circunscricéo de seu territério, longe da tutela pater-
nalista do Estado, rumo as vivéncias “globais” que podem ser lastradas
pela mesma solidariedade racial que deu origem a tais comunidades.
Ainda assim creio que nesses novos tempos sera dificil para os quilom-
bolas manter sua integridade identitaria. Assim como os quilombolas de
hoje nédo se reconhecem plenamente nos quilombolas do passado, essa
diferenca tende a se acentuar nos quilombolas do futuro.

Nas sociedades contemporineas, a busca excessiva pela dife-
renca acabara provocando o esgotamento da alteridade, a eli-
minacdo do Outro. O mais irdnico é que o culto a diferenca,
ou mesmo direito a diferencga, funcionard como uma forma de
exorcismo do Outro, uma dissimulacao universalista que aca-
bard legitimando sua superioridade, exatamente por pensar
a diferenca, ou seja, por definir critérios para estabelecé-la.
Em nome de uma compreensdo altruista, o discurso da dife-
renca criou esteredtipos, estabeleceu categorias e normatizou
comportamentos, com o intuito de absorver todas as formas
violenta da alteridade [...]. (LEITAO, 2009, p. 14)
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Ao que parece, o grande desafio é: ser politicamente igual e social-
mente diferente. Entretanto antes e depois dessas escolhas existem
questdes culturais e econdmicas cujas determinacdes tornam esses dile-
mas muito mais complexos.

Tomando como base minhas observacdes na comunidade do
Catuzinho, os quilombolas manifestam o desejo de integracdo ao resto
do pais, pois de fato sdo brasileiros e, pelo que eu pude notar, sentem
muito orgulho disso. Eles desejam alcangar os beneficios da modernida-
de mesmo que tardiamente. Mas diferentemente dos projetos de W.E.B.
Du Bois, de Marcus Garvey, Martin Robson Delany e outros, sua africani-
dade jamais fora cogitada em termos de nacdo. Mesmo a margem, eles
nunca estiveram alheios a invencdo do Brasil. E vestiram-se de verde e
amarelo, ainda que guardando inconscientemente suas Africas parti-
culares. Ao que parece fugir “para” os quilombos foi um imperativo de
tempos passados. Hoje, talvez, o que deseje é fugir “para” a modernida-
de. Mas como fazé-lo mantendo os pés no quilombo?

E sabido que a cultura nio obedece fronteiras geograficas, e nio ha
como sintetiza-la ou cristaliza-la em ambientes hermeticamente fecha-
dos. Sua dindmica é completamente autofdgica. A cultura quilombola
estd, a exemplo das outras, fadada ao hibridismo. Como todas as outras
ela guarda “algo” que lhe é particular que sempre estd pronto para se
fundir com “algo” das outras que é universal. Este é o espaco das trocas
positivas. Entretanto, compete a essas comunidades salvaguardar o que
lhe seja essencial e que invariavelmente chamamos de tradigao.

A manutencao da tradicéo é condicio sine qua non para subsisténcia
das minorias num mundo globalizado que tende plasmar as identidades,
tanto étnico-racial quanto nacional, em favor do mercado que, de forma
violenta, uniformiza padroes e comportamentos em beneficio das cultu-
ras hegemonicas. Entdo, qual a opcao que resta aos quilombolas fora dos
parametros da cultura euro-ocidental?

A dificuldade inicial é situar o individuo negro nas polarizacdes que
marcaram a modernidade e que lhe chegaram de formas diversas. S6
depois disso se podera pensar numa vivéncia pds-modernidade. Assim,
partindo-se do amplo para o especifico, é preciso situar em primeiro
lugar a ideia que fazemos de Africa modernamente.
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Se por um lado a Africa nio é a terra selvagem das tribos canibais
com ossinho preso por cima da cabeca, por outro ela ndo é a “terra pro-
metida” para os negros da didspora. Para esses ndo haverd volta. Pelo
menos ndo no plano fisico. Alids, esse termo, “didspora”, é inadequa-
do nfo apenas por esse aspecto, mas também pelo fato de a escraviddo
vivenciada pelo negro africano na modernidade em nada se assemelha
com a dos hebreus na antiguidade, nem em volume, nem em duracao.

Além disso, questoes politico-ideoldgicas das atualidades fazem com
negros (africanos e diaspdricos) se identifiquem mais com os “farads” do
que com seus célebres escravos. E mais, diferentemente do sionismo, o
panafricanismo redundou em varias nagoes, e ndo na criacao do Estado
Unico. (GILROY, 2001, p. 386)

Assim, n#o teria o menor sentido questionar, ainda que fosse esse
o0 caso, “qual seria a patria africana do negro brasileiro?” Nem como
metédfora a Promised Land teria sentido, pois o afro-brasileiro, ou mes-
mo o africano, sequer reclama a descendéncia de uma ancestral comum.
Em todo caso, a nocio cientifica que aponta Lucy enquanto mie da
humanidade por enquanto parece ser suficiente. Ademais, a afirmagéo
contemporinea da ideia de afrodescendéncia estd presa a uma nogéo
de “Mama Africa” que se difere completamente do patriarcalismo judeu.

Diferentemente dos ex-escravos africanos, os judeus fazem questdo
de rememorar suas experiéncias no cativeiro, quando escravizados no
Egito e na Babilonia e do holocausto durante a Segunda Guerra Mundial
de modo a se impor como povo-nacgao e cobrar do Oriente e do Ocidente
uma indenizacdo que para os africanos sequer fora cogitada. E inegavel
que, o que diferencia negros e judeus, nesse momento, nada mais é que
a cor de suas peles. Tanto assim que os judeus israelenses tém dificulda-
des de se irmanarem com os judeus negros da Etiépia, da mesma forma
que parece ignorar a existéncia de judeus palestinos que amargam jun-
tamente com os palestinos islamicos no campo de concentraciao a que
Faixa de Gaza foi reduzida.

Esse fato evidencia a distancia que existe entre os discursos de natureza
politico- religiosa e os de natureza étnico-racial. Tanto o fundamentalismo
religioso judeu quanto o essencialismo racial negro trazem em si, intrinse-
camente, uma contradicdo de ordem moral na medida em que possibilita,
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ou pelo menos ndo conseguem impedir, guerras entre grupos étnicos
irmdos, como é o caso dos judeus e palestinos, e de mesma religido, como
é o caso de diversos “conflitos tribais” no continente africano.

A sombra dessas mudancgas decisivas, desejo sugerir que o
conceito de didspora pode em si fornecer uma imagem sub-
tilizada com a qual explorar a relacdo fragmentaria entre
negros e judeus e as dificeis questdes politicas para as quais
ela desempenha papel de anfitrid: o status de identidade étni-
ca, o poder do nacionalismo cultural e a maneira pela qual a
histérias sociais cuidadosamente preservadas do sofrimento
etnocida pode funcionar para fornecer a legitimacéo ética e
politica [...]. (GILROY, 2001, p. 387)

Embora inadequado, nao se pode negar que o empréstimo do con-
ceito de didspora tenha gerado um efeito positivo nas populacoes negras
e uma relativa unidade em torno de um discurso politico para a luta
comum das comunidades do Atlintico negro de Gilroy. Todavia, prefiro
insistir na incongruéncia entre o sionismo e a afrocentricidade, entre
antissemitismo e o racismo experimentado pelo negro. A discriminagdo
sofrida pelo judeu - quando néo é ele préprio o agente da discriminacao
- sucede a sua identificacdo, que pode ser convenientemente escondida,
diferentemente do que ocorre com negro cuja discriminacdo advem de
um indelével “pré-conceito” visual. Nas palavras de Fanon (2008, p. 108):
“[...] o judeu sé nédo é amado a partir do momento em que é detectado.
Mas comigo tudo toma um aspecto novo. Nenhuma chance me é ofere-
cida. Sou sobredeterminado pelo exterior. Ndo sou escravo da ‘ideia’ que
os outros fazem de mim, mas da minha aparigéo”.

Na histéria linear ocidental, na relagdo do passado como presente,
existe um grande vazio da presenca negra, que impede seu avango na
modernidade. Entretanto,

[...] para o intelectual africano, é claro, o problema é se [...]
nossas culturas devem tornar-se modernas. [...] Mas, objetiva-
mente, o que significa ser moderno é uma pergunta que afri-

canos e ocidentais podem formular juntos. E, como pretendo
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sugerir, nenhum de nds compreendera o que é modernidade
enquanto nio compreendermos uns aos outros. (APPIAH,
1997, p. 155)

Entdo, o ponto de partido é entender que culturalmente a Africa e
os africanos ndo se encaixam na polarizagdo Ocidente/Oriente bem
como noutros marcos da modernidade. Tanto para Ocidente como para
o Oriente um africano sempre serd um africano. Isso pode ser facilmen-
te verificado na situacao atual dos negros das populagdes diaspdricas e
nas imigracGes mais recentes para a Europa. O mundo globalizado esta
aberto, mas néo para todos. A cosmo-visao eurocéntrica que inaugurou
a modernidade ainda é hegemonica e esta repleta da intolerdncia, do
racismo e do xenofobismo que lhe é peculiar desde os primeiros tempos.

A teoria de Paul Gilroy, com cujo pensamento abri esta secdo, se
assenta justamente nessa possibilidade se compreender o negro dentro
desse hiato Ocidente/Oriente a que ele chamou de Atlantico negro. Muito
de suas abordagens se coadunas com a atual situacdo da populagdo afro-
-diasporica brasileira. Mas haveria de fato no atual estdgio do mundo
globalizado espaco para se produzir uma perspectiva explicitamente
transnacional e intercultural? Ou, pelo contrario, deveriamos nos prepa-
rar para a atomizacao etno-racial e cultural nos moldes medievais?

As imagens que nos chega pelos telejornais ddo margem a ambas
perspectivas. Entretanto, Gilroy (2001, p. 65) parece apostar na primeira
possibilidade:

[...] A especificidade da formacdo politica e cultural moderna a
que pretendo chamar de Atlantico negro pode ser definida, em
um nivel, por esse desejo de transcender tantos as estruturas
do estado-nacao como os limites da etnia e da particularidade
nacional. Estes desejos sdo pertinentes ao entendimento da
organizagdo politica e da critica cultural [...].

Isso soa como uma contradi¢do ante o pensamento panafricanista
(quilombista) de Nascimento que nédo vé nenhuma forma de adequacao
a cosmo-visdo européia. Para ele sé valeria a pena romper os limites do
nacionalismo se fosse em fungio do esencialismo negro:
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[...] ndo nos interessa a proposta de adaptacdo aos moldes de
sociedade capitalista e de classe. Esta ndo é a solucao que de-
vemos aceitar como se fora mandamento inelutavel. [...] en-
fim reconstruir no presente uma sociedade dirigida ao futuro,
mas levando em conta o que ainda é titil no acervo do passado.
(NASCIMENTO, 1980, p. 262)

Esse pensamento de Nascimento evidencia que a compreensdo que
se tem da cultura hoje no Ocidente moderno estd fortemente ligada um
antigo sentimento de diferenciagéo étnico-racial tdo arraigado, que nem
mesmo os debates sobre multiculturalismo, hibridismo, pluralismo cul-
tural foram capazes de demové-lo. Isso também pode ser facilmente
visto no discurso conservador da extrema direita na Europa.

Fanon (2008, p. 187) por sua vez parece estar disposto a romper com
essa tensdo dialética entre negros e brancos ao afirmar que: “[...] de
modo algum devo me empenhar em ressuscitar uma civilizacao negra
injustamente ignorada. Nao sou homem de passados. Ndo quero cantar
o passado as custas do meu presente e do meu devir”. Isso soa contradi-
tério pois na mesma obra ele jd havia afirmado que: “[...] todo mundo ja
o disse, para o negro a alteridade néo é outro negro, é o branco”. (FANON,
2008, p. 93) E disse mais: “[...] ndo hd duvida que o verdadeiro outro do
branco é e permanece o negro”. (FANON, 2008, p. 141) Tanto Nascimento
quanto Fanon partem da constatagdo de um mesmo problema sendo que
um pretende confronta-lo e o outro sublima-lo.

N2o ha como negar que o universalismo da cultura europeia ainda
seja hegemonico, pois se sustenta justamente no apéndice das conjun-
turas econdmicas mundiais. Isto validar tanto a interpretacdo marxista
quanto o pensamento gramsciano na determinacdo dessa nova ordem
mundial. A cultura valida é a cultura da hegemonia. Por exemplo,
recentemente Mauricio de Sousa langou a versdo da revista da Turma
da Moénica em inglés e espanhol que sfo duas linguas europeias - assim
como também o é o portugués - mas o nacionalismo nada tem a ver com
isso. Em tempos de globalizacfo essa foi uma ideia muito feliz que tanto
serve para estimular os estudantes dessas linguas bem como ampliar as
possibilidades de divulgacdo da nossa cultura. Todavia lendo a revista
fica evidenciada a relagdo periferia/centro.
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Figura 9 - Capas de revista da Turma da Ménica em Inglés
Fonte: Google Imagem.

A qualidade do “produto” continuou inalterada. O titulo na verséo
em lingua inglesa passou a ser Monica’s Gang, até ai tudo bem, ainda
que “gangue” no Brasil tenha uma conotagdo completamente diferente
da inocéncia daquela turma. O fato de Monica ter perdido o acento tam-
bém tem pouca importancia. O que chama a atencéo é a conversédo de
Magali em Maggy, de Cebolinha em Jimmy Five e de Cascdo em Smudge!
O céo Bidu virou Blu e o gato Mingau - palavra de origem indigena -
virou Vanilla! Ainda nao sei como ficaram os nomes de Franjinha, Rolo,
Tina, Zecdo, Hordcio... Nem mesmo como ficara o “portugués caipira” de
Chico Bento e Rosinha.

Considero essas adaptacOes desnecessarias, que apenas servem
para delimitar a subalternidade cultural na relagdo periferia/centro.
Os nomes e apelidos dos personagens - ficticios ou néo - bem como as
localidades, os sotaques, os aportuguesamentos, as expressoes idioma-
ticas regionais, sdo portadores de contextos histéricos e socioculturais
especificos que explicitam e explicam uma dada cultura, e que néo
devem, por isso mesmo, ser tdo simplesmente ignorados, substituidos
ou adaptados. Certamente a questao mercadoldgica pesou nesta forma-
tacdo da Monica’s Gang - ou Monica y su Pandilla em espanhol - mesmo
assim é lamentavel a perda dessa oportunidade para se estabelecer tro-
cas culturais mais horizontais.

Parte da critica de Nascimento reside justamente nessas adaptacoes
voluntdrias aos padrdes culturais alheios. Creio que seja esta a lufada
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de ar fresco vindo da Europa a que Fanon fazia referéncia. Mas ha que
se tomar cuidado para que esse tipo de critica ndo descambe para um
nacionalismo chauvinista que, alids, é o “inocente” nome do porquinho
de Cascao.

Embora ndo existam culturas puras, existem povos cujo modo de
vida determina e é determinado por um conjunto de tragos culturais.
Talvez por isso Nascimento insista tanto nas referéncias do passado
como baliza para o desenvolvimento da comunidade negra, pois como
se bastasse aos negros ter que se situar nas relacoes culturais da cruzada
Ocidente/Oriente, ainda lhes resta buscar o equilibrio ante as determi-
nacdes econOmicas das relagdes Norte/Sul. Creio que essas questdes sdo
centrais na mediacdo da relacao local/global, longe do foco nacionalista
que, segundo Gilroy (2001), domina a critica cultural.

E por que se deve superar as perspectivas nacionais e nacionalista da
critica cultural? Para Gilroy (2001, p. 85), hd uma necessidade urgente de
reavaliar o significado do Estado-nacdo moderno como unidade politica,
econdmica e cultural, pois como ja foi dito, ha uma popularidade tragica
de ideias sobre a integridade e a pureza das culturas. Vale lembrar que
foram essas mesmas nocdes que serviram de pivo para a Segunda Guerra
Mundial.

[...] A especificidade da formacdo politica e cultural moderna
a que pretendo chamar Atlantico negro pode ser definida, em
um nivel, por esse desejo de transcender tantos as estruturas
do estado-nacao como os limites das etnias e da particulari-
dade nacional. Estes desejos sdo pertinentes ao entendimento
da organizacdo politica e da critica cultural. Eles sempre se
sentiram pouco a vontade com as escolhas estratégicas impos-
tas aos movimentos negros e com individuos imbricados em
culturas politicas nacionais e estados-nagdes na América, no
Caribe e na Europa. (GILROY, 2001, p. 65)

Analisando globalmente os contextos sociopoliticos é praticamente

impossivel ignorar a hegemonia europeia. Mesmo o Extremo-Oriente
cuja populacdo supera a europeia em dezenas de vezes, se rende a este
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imperativo gracas a globalizagdo da economia. Dai entdo o que resta é o
combate no nivel dos valores culturais. E neste campo se acirram as dis-
putas ideoldgicas. Nesse sentido os particularismos nacionais e étnicos
tendem a fortalecer o “nticleo duro” das identidades. Assim, uma possi-
vel consubstanciacdo da unidade do mundo Atlantico negro de Gilroy,
ou do quilombismo de Nascimento, para além das fronteiras nacionais,
seria bem pouco provavel.

0 essencialismo racial impede que se reconhega que a origem da cul-
tura politica negra moderna é toda ela europeia. Essa contradicio, esse
olhar irrefletido para dentro, impede que a identidade seja vista como
um processo de movimento e mediacao. Foi a esse tipo de prisdo ideol6-
gica Appiah chamou de racismo intrinseco. O discurso da solidariedade
racial é uma expressdo desse tipo de racismo, que aparentemente é uma
alternativa a opressdo e ao d6dio racial que é expresso pelos racistas
extrinsecos. Para Appiah (1997), esse tipo de racismo, extrinseco, seria
fruto de uma incapacidade cognitiva que impede a mudancas de ideias e
atitudes diante das evidéncias.

A existéncia persistente do racismo é a maior evidéncia de que a
natureza interna da modernidade precisa ser alterada. De modo geral,
pode-se afirmar que no Brasil o racismo dos brancos é extrinseco sendo
fundamentalmente ideoldgico, ja o racismo dos negros que se contrapde
a eles tem um cardter intrinseco. Todavia uma mudanca nessa perspec-
tiva ndo deve implicar numa inversdo de papéis, pois nada justifica o
racialismo. Nas palavras de Fanon (2008, p. 26): “Inversamente o negro
que quer embranquecer a raga ¢ tio infeliz quanto aquele que prega
0 6dio ao branco”. Uma interpretacdo da modernidade com base na
experiéncia quilombola nio deve significar necessariamente substituir
um viés eurocéntrico por outro afrocéntrico.

A proposta de “Estudos sobre o branco” apresentada por Nascimento
(1980) na Universidade de Ifé contém uma ideia de revanche militante
que numa experiéncia moderna globalizada deveria ser evitada. Segundo

essa proposta dever-se-ia entre outras coisas:

1. Examinar o fend6meno mental e psiquiatrico que motivou os euro-
peus a escravizarem outros seres humanos com uma brutalidade
sem precedentes na histéria dos homens;
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2. Escrutinar a necessidade emocional que leva o branco a justificar
seu ato de assassinio;

3. Anotar as dimensoes e o peso da massa encefdlica bem como a
forma craniana dos brancos para averiguar quais as motivacoes
que os conduz a roubar os tesouros artisticos de outros povos;

4. Analisar as atitudes formais mecéanicas destituidas de emocao du-

rante seus cultos religiosos;

5. Estudar a natureza desumanizada criadora de armas destrutivas
capazes de obliterar a raca humana; e

6. Investigar a avareza morbida que envenena o préprio suprimento
de alimentos. (NASCIMENTO, 1980, p. 266-267)

Entendo essas colocagdes como provocactes de um militante, pois
Nascimento sabia muito bem onde queria chegar: desmascarar o racismo
a brasileira, que ¢ velado, desalojando assim o “inimigo” para o enfren-
tamento aberto. O tipo de racismo que subjaz o discurso de Nascimento
esta na base da solidariedade racial, sendo por isso intrinseco, é nédo
extrinseco. “Uma coisa é alguém abragar a fraternidade sem alegar que
seus irmaos e irmas tenham quaisquer qualidades especiais que mere-
¢cam reconhecimento, e outra é ele abracar o ddio por outros que nada
fizeram para merecé-lo”. (APPIAH, 1997, p. 39)

Vale salientar que para Appiah essa forma intrinseca de racismo é
um erro moral e o préprio “[...] racismo extrinseco pode ser reflexo de
um preconceito intrinseco subjacente [...]” (APPIAH, 1997, p. 40) par-
ticularmente creio que isso sé seja verificado quando consideramos as
diferencas étnicas. Por exemplo, o racismo germéanico contra os france-
ses (branco/branco) na segunda guerra mundial deve ter evoluido de sua
forma intrinseca para a extrinseca. O mesmo pode ter ocorrido no con-
flito entre tutsis e hutus (negro/negro) no massacre de Ruanda em 1994.
Entretanto, no trato da questdo racial brasileira (negros/brancos) estou
inclinado a concordar com Nascimento que busca na valorizagado de suas
origens étnico-raciais o anteparo as investidas do racismo extrinseco-ve-
lado dos pseudo-brancos brasileiros.
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Essa questdo é central na compreensio do “dilema” quilombola que
apresentei inicialmente. Certamente o quilombismo de Nascimento nao
seja a Unica alternativa para os quilombolas, mas nao deve ser com-
pletamente descartado. A opgdo de Fanon em descartar o passado,
aparentemente se pauta naquilo que Biko consideraria “alienacgédo”, mas
que no caso de Fanon teria os contornos de uma alienag¢do consciente ou
autoalienag¢do. Todavia cabe questionar: fingir a inexisténcia do racia-
lismo seria uma solugdo plausivel? Ignorar o peso do nacionalismo
contemporaneamente ajudaria a projetar as “minorias” étnicas?

Se Fanon estiver correto, e Nascimento errado, a alienacdo de sua
heranca histdrica e cultural serd o preco a ser pago pelos quilombolas
que se predispuserem a se inserirem no mundo moderno globalizado.
Todavia, a oposicdo do pensamento de Fanon ao de Nascimento - e por
tabela ao de Biko - é apenas aparente. Pelo menos em quatro pontos dife-
rentes de sua obra ele deixa isso claro:

E o objeto de nosso estudo se define: permitir ao homem de
cor compreender, com a ajuda de exemplo preciso, as causas
psicoldgicas que pode alienar seus semelhantes [...]. (FANON,
2008, p. 81)

Dediquei-me neste estudo a palpar a miséria do negro. Tactil
e efetivamente. Nao quis ser objetivo. Alias, ndo é bem isso.
Melhor seria dizer que ndo me foi possivel ser objetivo.
(FANON, 2008, p. 86)

Este trabalho pretende ser um espelho para a infraestrutura
progressiva, onde o negro, a caminho da desalienacédo, pode-
ria se reencontrar. (FANON, 2008, p. 157)

O problema aqui considerado situa-se na temporalidade. Serado
desalienados pretos e brancos que se recusaram a enclausu-
rar-se na Torre substancializada do Passado. Por outro lado,
para muitos outros pretos a desalienagdo nascerd da recusa
em aceitar a atualidade como definitiva. (FANON, 2008, p. 187)
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Conclui-se entdo que esta ndo é uma questéo de “certo” ou “errado”.
Assim, voltamos ao ponto de partida, acerca do futuro das comunidades
quilombola. Nesse sentido, Gilroy traz uma série de questionamentos
que julgo oportuno citd-los, ndo com a intengdo de respondé-los de ime-
diato, mas para dar contornos a da complexidade desta questao.

Afinal a qué estdo se opondo os movimentos de escravos e seus
descendentes: a escravidao? ao capitalismo? a industrializacéo
forcada? Ao terror racial? Ou ao etnocentrismo ou solipsismo
europeu que esses processos ajudam a produzir? [...] Como es-
sas histdrias tem sido teorizadas por aqueles que experimen-

taram as consequencias da dominacao racial? (GILROY, 2001,
p- 83)

Como essa duplicidade [...] de ser interno e ao mesmo tempo
externo ao Ocidente, afeta a conduta dos movimentos politi-
cos contra a opressdo racial e rumo a autonomia negra? As
inevitaveis pluralidades envolvidas nos movimentos dos po-
vos negros, na Africa e no exilio algum dia serfio sincroniza-
das? Como seriam essas batalhas periodizadas em relagéo a
modernidade: a partir da intermediagao do fatal capitalismo,
da industrializacao e de uma nova concepg¢do de democracia
politica? Colocar essas perguntas dessa maneira significa algo
mais do que a hesitante filiagdo intelectual dos negros da dids-
pora a uma abordagem que equivocadamente procura uma
totalizacdo prematura de batalhas infinitas, uma abordagem
que em si mesma possui raizes profundas e problematicas nas
ambiguas tradicOes intelectuais do Iluminismo europeu que,
em diferentes momentos, foi tanto um salva vidas como um
grilhdo? (GILROY, 2001, p. 84)

Por que uma linguagem politica mais refinada para lidar com
essas questdes cruciais de identidade, parentesco, geragdo,
afeto e filiacdo estd sendo tdo adiada? [...]. (GILROY, 2001, p. 85)

Para Gilroy os impasses que impedem os negros da Africa e do exilio
de avancar na modernidade resume-se em duas perspectivas distintas,
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porém simbidticas, que implicam escolhas diferentes: o essecialista
ou o pluralista. Esses dois polos redundam num mesmo essencialismo
como duas visdes de mundo antagbnicas: a visdo essencialista ontoldgi-
ca (pan-africanismo bruto) e a visdo essencialista estratégica (alternativa
libertaria) sendo que cada uma dessas perspectivas compensa a fraqueza
da outra.

O essencialismo ontolégico diferencia-se do essecialismo estratégico
por ser popular, porém fugaz em relacdo a sensibilidade artistica e politi-
canegra; por identificar o intelectual e o artista como lider; por valorizar
esteticamente o realismo e minimizar questdes politico-filoséficas; por
defende uma concepcio absolutista das culturas étnicas e por pretender
desalienar a massa negra (negritude). O essencialismo estratégico, por sua
vez, se caracteriza por destaca as qualidades polifénicas estéticas; por
fundir técnicas e estilos modernistas e populistas; por inspirar-se nas
formas culturais negras populares, a exemplo da musica e por deixar pra
tras o essencialismo racial.

Obviamente o essencialismo quilombista de Nascimento é onto-
légico. Mas pelo que pude observar na comunidade do Catuzinho, a
juventude quilombola se encaixa - inconscientemente, é claro - no per-
fil essencialista estratégico. E o faz ndo por ser alienada, mas por estar
conectada como o desejo “antropofagico” de consumir e de se inserir
como, alids, é comum a qualquer jovem em qualquer parte do mundo.

Agora, entfo, é possivel afirmar com convic¢do que no haveria no
futuro préximo sustentagdo para o projeto quilombista de Nascimento.
E por qué ndo?

Com base nos argumentos de Gilroy (2001), porque:

a) Ha incoeréncia e inconsisténcia no discurso africoldgico na pro-
posicdo de um estado-nagdo negro hermeticamente fechado - vide
os canones académicos;

b) O essencialismo ontoldgico fornece municdo para os absolutistas
étnicos da direita racista;

¢) Induz os intelectuais (organicos) negros de hoje a cair no engodo
N3

de concepcoes romanticas de “raca”, “povo” e “nacdo” em nome do
)
povo que supostamente representam;
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d) As nacionalidades (diferencas de linguas, culturas e identidade) que
divide os negros da didspora ndo encontrardo solugdo na cultura
politica do Atlantico negro; e

e) A discussdo de nacionalidade negra é fragmentada por outras de-
mandas (classe, género, sexualidades etc.).

Disso tudo, pode-se concluir que pensar o futuro das comunida-
des quilombolas numa perspectiva quilombista seja uma proposta
intrinsecamente racialista, ontologicamente essencialista e, por fim,
completamente utdpica.

Por outro lado, se considerarmos a utopia (lugar nenhum) como algo
irrealizavel, o quilombismo novamente ganhara validade, pois no nivel
das ideias ja direcionou o discurso e as praticas de muitos militantes
negros, e ndo hd nada mais concreto do que uma ideologia em agio.
As utopias guardam em si um carater fugidio que impede seu combate
no Ambito do textual, do linguistico e do discursivo, dai sua eficdcia.

O proprio Gilroy (2001) enfatiza que a invocagdo da utopia implica
na politica de transfiguracdo, que é uma nocdo que enfatiza os desejos,
relacdes sociais no Ambito da comunidade racial de interpretacao e resis-
téncia entre esse grupo e seus opressores do passado. Segundo ele, essa
politica de transfigurac@o seria caracterizada por ser uma contracultura
que reconstrdi sua propria genealogia critica, intelectual e moral; por
revelar as fissuras internas no conceito de modernidade; e por ter o foco
hermenéutico avancado para o mimético, o dramdtico e o performatico.
Assim sendo o quilombismo é um fato.

A outra dimensao dessa sensibilidade negra seria o que ele chamou
de politica de realizagio, que é uma nogao de uma sociedade futura que
serd capaz de realizar a promessa sociopolitica do presente. A politica de
realizacgdo é caracterizada por estabelecer um contra-discurso a moder-
nidade; por possibilitar a expressao das demandas como a justica ndo
realizada e a organizacdo racional dos processos produtivos; por conten-
tar-se com a racionalidade Ocidental e por necessitar de uma orientacao
hermenéutica para assimilar o semiédtico, o verbal e o textual. (GILROY,
2001, p. 97-100) Isso leva crer que a luta das populacdes negras, quilom-
bolas ou nao, havera de prolongar por muito tempo.
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Seguido a linha da evolugdo histérica ocidental, a modernidade
seria 0 momento que surge a partir da ruptura com o “obscurantismo”
da Idade Média, o Antigo Regime. Esse novo momento, a “Idade das
Luzes”, decorre da consolidacdo do pensamento iluminista que iria tirar
o “mundo” dos quase 1000 anos de atraso em que vigorou o feudalismo.
Infelizmente ainda é dessa forma etnocéntrica que as escolas ensinam
esse periodo da histdria. Sinceramente espero que a implementacéo da
Lei n° 10.639/2003 possa jogar “luzes” sobre esses fatos mal contados.

A escraviddo do negro africano n#o foi um mero detalhe na histéria
da humanidade. Na verdade ela se constitui um marco e uma “marca” de
uma modernidade aleijada que se arrasta até nossos dias. E nesse sentido
que Gilroy (2001) propde que o “navio”, ao invés das incorporagdes do
comércio abstrato, seja considerado o primeiro dos cronétopos moder-
nos na medida em que eles representavam: os espagos de mudancas
entre os lugares fixos que conectavam; um meio para conduzir a dissen-
sdo politica e, talvez, um modo de produgio cultural distinto; além, é
claro, de reportar a micropolitica semilembrada do trafico de escravos
e sua relacdo tanto com a industrializacdo quanto com a modernizacao.
“Subir a bordo”, disse Gilroy (2001, p. 61),

[...] oferece um meio para reconceituar a relagdo ortodoxa en-
tre a modernidade e o que é tomado como sua pré-histéria.
Fornece um sentido diferente de onde se poderia pensar o ini-
cio da modernidade em si mesmo nas relages constitutivas
com os estrangeiros, que fundam e, a0 mesmo tempo, mode-

ram um sentido autoconsciente de civilizacao ocidental.

A despeito do etnocentrismo europeu na conceituagdo da moderni-
dade, hoje a nocéo de modernidade é amplamente utilizada com pesada
carga ideoldgica quando se deseja tecer juizos de valores dentro de um
determinado recorte temporal e nas relacdes antitéticas que envolvem
racas e culturas, ainda que tais comparacdes nao sejam bem aceitas
dentro daquilo que recentemente se convencionou chamar de “politica-
mente correto”.
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O termo moderno deriva de hodierno cuja raiz é hodie (hoje), todavia
desde sua ruptura com a Idade Média, passaram - de acordo com a cro-
nologia europeia - mais de cinco séculos. Isso ja d4 uma ideia de quéo
elastico o conceito teve que ser para abrigar todas as mudancas desse
periodo. S0 modernos tantos os “descobridores” da Américas quantos
os primeiros exploradores da lua. E, talvez por isso, que surge a ideia
de pds-modernidade que tenta, porém sem consegui, romper com essa
nogao e dar uma significacdo filoséfica para a contemporaneidade.

Ha quem considere que a pés-modernidade seja um desvio da
modernidade criada por autores que veem nos paises desenvolvidos um
ambiente cultural diferenciado do resto mundo. Todavia essa percep-
¢do apenas redunda na propria modernidade que tinha na sua origem
a mesma pretensio de deixar para trds tudo que significasse atraso.
Se no passado a invencio da modernidade deixou a Africa e os africanos
de fora, na atualidade, mesmo se quisesse, a pds-modernidade ja ndo
poderia fazé-lo.

Tanto os defensores como os criticos da modernidade néo pa-
recem atentar para o fato de que a histdria e a cultura expres-
sivas da didaspora africana, a pratica da escraviddo racial ou as
narrativas de conquista imperial européia podem exigir que
todas as periodizac¢des simples do moderno e do pés-moderno
sejam drasticamente sejam repensadas. (GILROY, 2001, p. 103)

A ideia de progresso advinda dos iluministas municiou a modernida-
de de promessas universalistas que, em tese, conduziriam a felicidade.
Entretanto a maior parte dessas promessas mostrou-se irrealizavel, fato
que causou grande frustracao e explica parte dos problemas de ordem
psicossocial da contemporaneidade. Por outro lado, a relacdo interna
dos conceitos de felicidade e progresso material bem com a relatividade
desse universalismo € algo bastante questionavel. O certo é que a huma-
nidade na avancard ignorando os contingentes de miseraveis seja na
Africa, no Brasil ou em qualquer outra parte do mundo.

Como ja foi dito sobre o Catuzinho, as comunidades quilombolas -

para o bem e para o mal - ainda guardam as marcas do “antigo modo de
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producao”, muitas feicdes da modernidade ainda lhes sdo estranhas. Mas
isso ocorre ndo porque assim queiram, mas por ter sido conveniente-
mente deixadas para tras. Até agora o modo de vida tradicional tem sido
suficiente para lhes garantir a sobrevivéncia e a “felicidade” dentro dos
limites do possivel. Entretanto nada garante que este “avango” rumo a
modernizacdo de seus habitus lhes propicie uma felicidade maior.

Por outro lado os quilombos, nunca foram realidades completamente
isoladas, e sim sociopoliticamente marginalizadas. Assim alguns aspec-
tos, sobretudo os negativos, desta modernidade sempre acabam por lhes
atingir. A degradacdo ambiental, a violéncia, a exploracdo de sua mao
de obra, a mentalidade consumista da inddstria cultural, sdo algumas
das facetas da modernidade que ja fazem parte de seu cotidiano. Apesar
disso, eles tém consciéncias das benesses advindas da revolugéo tecnol6-
gicas e estdo dispostos a conquista-las no &mbito da educagio, da saude,
do trabalho e do lazer.

Entretanto, uma ameaca latente a essas comunidades numa vivén-
cia moderna, ou pdés-moderna, seria o abraco acido do racionalismo
Ocidental. E possivel que a cosmovisdo moderna introduzida por leituras
racionais da realidade provoque nessas comunidades um deslocamen-
to “filoséfico-ideolégico” do universo simbolégico que compde suas
tradicoes - entendendo aqui a tradicdo como algo que se opdem diame-
tralmente a razo. O resultado dessa converséo pode vir a ser uma grande
frustragdo ao nivel do inconsciente coletivo. Nesse sentido, Fanon, em
diversas passagens de Pele negra, mdscaras brancas, também fez questdo
de registra seu pessimismo acerca do racionalismo moderno:

[...] a inteligéncia também nunca salvou ninguém, pois se é
em nome da inteligéncia e da filosofia que se proclama a igual-
dade entre os homens, também é em seu nome que muitas

vezes se decide seu exterminio. (FANON, 2008, p. 43)

Eu tinha racionalizado o mundo e o mundo tinha me rejeitado
em nome do preconceito cor. Desde que, no plano da razdo, o
acordo ndo era possivel, lancei-me na irracionalidade. Culpa
do branco por ser mais irracional do que eu! [...]. (FANON,
2008, p. 113)
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Sim, nos [os pretos] somos atrasados simplérios, livres nas
nossas manifestacdes. E que, para nés, o corpo nfio se opde
aquilo que vocés chamam de espirito. Nos estamos no mundo.
E viva o casal Homem-Terra! Alids, nossos homens de letras
nos ajudam a vos convencer. Vossa civilizacao branca negli-

géncia as riquezas finas, a sensibilidade. (FANON, 2008, p. 116)

Gilroy (2001, p. 104) assinala que “[...] questionando os defensores
do racionalismo moderno, vozes incrédulas tém chamado a atencgdo da
critica para as pretensdes audaciosas e universalistas da modernidade
ocidental e sua confianga arrogante em sua proépria infalibilidade”. Essa
critica se assenta na evidenciagdo que o projeto iluminista verdadeira-
mente nunca pensou a humanidade de forma global. Seu universalismo
é inconsistente na medida em que menospreza, ou ignora, questoes rela-
tivas a raca, ao género e a classe na formacéo do “eu” moderno. Entdo, a
modernidade que se estruturou a partir dessa nogdo também é lacunar,
e por isso incapaz de cumprir suas promessas de felicidade. Muitos de
seus avancos sao falsos e se sustentam através da correlacdo de forcas
assimétricas onde o eurocentrismo se impdem enquanto expressio do
grupo racial hegemonico. “[...] A existéncia permanente do racismo [...]
exige que consideremos mais profundamente a relagéo do terror e da
subordinacdo racial com a propria natureza interna da modernidade
[...]”. (GILROY, 2001, p. 154)

E interessante notar que nem mesmo a pés-modernidade se constitui
em alternativa a este estado de coisas. Nesse sentido Gilroy (2001, p. 107)
¢ bastante contundente ao assinalar que “[...] O que poderia ser rotulado
como pos-modernismo fécil ataca tanto a racionalidade como a uni-
versalidade com um relativismo obvio e banal [...]". Restaria entdo aos
quilombolas na sua epopeia rumo a “modernidade” arrastar para dentro
dela o peso de sua cultura, enquanto modo de vida, a fim de humaniza-
-la, sem, no entanto, deixarem-se corromper pelo relativismo vazio da
pos-modernidade e nem esquecer que a modernidade ndo tem que ser
necessariamente um polo oposto as suas tradigoes.
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O termo ‘tradicdo’ ndo estd sendo usado para identificar um
passado perdido nem para nomear uma cultura de compen-
sacao que restabeleceria acesso a ele. Ele ndo se encontra em
oposicao a modernidade, nem deve conjurar imagens integras
da Africa que possa ser contrastada com o poder corrosivo,
afésico, da histéria pds-escraviddo das Américas e do Caribe
ampliado [...]. (GILROY, 2001, p. 370-371)

Segundo Gilroy, existe uma tendéncia de o discurso politico negro se
pautar na tradi¢do sendo mesmo que a propria critica cultural tem trilha-
do esse caminho. Isso sugere que alguns intelectuais e artistas se apegam
a tradicdo dando margem a interpretacdo de que sdo avessos a moderni-
dade, pois, ao agir de outra forma, suas atitudes poderiam significar uma
incoeréncia racial. O racionalismo moderno poderia facilmente minar
o sentido da solidariedade racial. Mesmo assim, ainda haveria possibi-
lidades de conciliacdo entre a modernidade e a tradicao. (GILROY, 2001,
p- 352) Essa linha de raciocinio de Gilroy € interessante, mas é bom que
nao se perca de vista o alerta de Fanon (2008, p. 185): “Nao levamos a
ingenuidade até o ponto de acreditar que os apelos a razdo ou ao respeito
pelo homem possam mudar a realidade [...]".

As nocoes irradiadoras da modernidade é ideia de conforto, de
comodidade e de felicidade. Todavia, conforme denuncia Nascimento,
as populacdes negras - da Africa e da didspora - vém sendo sistematica-
mente marginalizada do acesso a essas conquistas da humanidade. Dai
a necessidade de se repensar moderno e pds-moderno, a comegar por
sua periodizacdo tendo em vista situar a histéria do negro no ocidente e
o momento em que o europeu domina e subordina o resto do mundo. Eis
o ponto de partida.

Como a modernidade se estruturou ignorando as relacdes escravistas,
que no Brasil beirou o século XX, é preciso que néo apenas a cultura, mas
também a histéria dos afrodescendentes ganhe centralidade politica nes-
sa fase de “emergéncia” econdmica nacional, sob pena de o negro ser mais
uma vez marginalizado. E como bem assinala Gilroy (2001, p. 125-126)
“[...] Estd na hora de reconstruir a histéria primordial da modernidade a
partir do ponto de vista dos escravos”. Isso ndo significa tdo simplesmente
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reintroduzir a imagem do negro fora da representacao do escravo passivo-
-sofredor, meio-homem, meio-animal. Nao se trata disso. Trata-se antes
de utilizar a memoria da escraviddo como dispositivo de interpretacdo o
que sugere repensar a propria nocdo de humanismo do ponto de vista de
uma critica negra a modernidade que por sua vez implicar em

[...] repensarmos os significados de racionalidade, autonomia,
reflexdo, subjetividade e poder a luz de uma meditacdo prolon-
gada, tanto sobre a condicdo dos escravos tanto quanto a suges-
téo de que o terror racial ndo é meramente compativel com a ra-
cionalidade ocidental, mas voluntariamente cimplice dela. Em
termo de politica e teoria social contemporanea, o valor desse
projeto reside em sua promessa de descobrir tanto uma ética da
liberdade para colocar ao lado da ética da lei da modernidade e
as novas concepgoes de construgdo do eu e de individuagdo que
aguardam ser construidas do ponto de vista do escravo - para
sempre dissociadas dos correlatos psicoldgicos e epistemoldgi-
co da subordinacdo racial [...]. (GILROY, 2001, p. 127-128)

Assim, no que se refere a saida quilombolas “das margens” do Estado
brasileiro rumo a uma vivéncia moderna globalizada, o que pesa ndo sdo
apenas os conteudos dessa modernidade, o que preocupa de fato sdo as
formas dessa inser¢do. A experiéncia da escraviddo dotou as populacoes
negras, de uma compreensdo particular do mundo em que vivemos, o

que lhe faculta duas opgdes ante a realidade social moderna, quais sejam:

a) Manter o processo de insurgéncias contra as forcas que pretende
lhes manter a margem, o que explica em parte a laténcia da vio-
léncia das periferias (locais e globais); ou como ja foi dito;

b) Inserissem no universo do desenvolvimento moderno com o intuito
de humanizd-lo através da sua espiritualidade, da sua sensibilida-
de, da sua generosidade e da mistica negra que sao contrapontos ao
racionalismo que hoje impede que a modernidade se “modernize”
para além daquilo que hoje classificamos como pés-moderno.

O impasse continua...

150 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



As comunidades quilombolas e a industria cultural

No atual estdgio da globalizacdo é muito dificil, para ndo dizer impos-
sivel, ficar imune ao etnocentrismo europeu. Toda nocdo de progresso
hoje valido no mundo contemporaneo (Ocidente e Oriente) tem a marca
da sociedade capitalista europeia.

Querendo ou nio o projeto capitalista é vitorioso. A julgar pelo que
estd posto, o comunismo que Marx disse que se estabeleceria numa
sociedade pos-capitalista, tem muito que esperar para se estabelecer.
Mas enquanto isso ndo acontece as nocdes relagdes capitalistas ocupam
todos os quadrantes de nossa sociedade. Melhor dizendo: de nossas vidas
em sociedade.

Na atualidade as diferencgas socioantropoldgicas que se costuma
fazer entre o conceito de comunidade e sociedade, conforme exemplifica-
rei adiante, tende a desaparecer. Assim as relagdes sociais no interior das
comunidades tendem a ficar cada vez parecidas com as das sociedades.
Em condicGes normais as comunidades tendem a se diferir das socieda-
des pela

[...] indivisdo interna e a ideia de bem comum; seus membros
estdo sempre numa relacio face-a-face (sem mediacSes insti-
tucionais), possuem o sentimento de uma unidade de destino,
ou de um destino comum, e afirmam a encarnagéo do espirito
da comunidade em alguns de seus membros, em certas cir-
cunstancias. (CHAUT, 2009, p. 26)

Por outro lado, o individualismo é uma das principais marcas da
sociedade capitalista, na qual, quem quiser participar dela, tem que
“possuir” os requisitos minimos para se tornar “sécio”, do contrario sera
posto a margem.

Pretender que as pessoas se tornem sdcias no meio comunitario
séria um contrassenso, principalmente se a comunidade em questdo
for rural, na qual a sobrevivéncia determina uma dependéncia quase
orginica entre familias e pessoas cujos interesses e desejos sdo bastan-

te similares. Enquanto a sociedade se divide em classes com interesses
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opostos, a comunidade é um bloco coeso cimentado pela solidariedade.
Curiosamente, embora as favelas costumem denominassem de comuni-
dades, prevalece nelas as relacdes da sociedade capitalista, sendo que
algumas pela densidade populacional extrapola a nogéo que utilizo quan-
do me refiro as comunidades quilombolas. Mas salientar que, guardando
as devidas proporgoes, estou falando do mesmo fendmeno.

Como, entdo, se tratando de comunidades quilombolas, manter a
ideia de cultura enquanto modo de vida se em lugar de um todo comunita-
rio restar apenas uma profuséo de individualidades superpostas? “Como,
entdo, diante de uma sociedade dividida em classes, manter o conceito
tdo generoso e tdo abrangente de cultura como expressdo da comunidade
indivisa, proposto pela filosofia e pela antropologia?” (CHAUT, 2009, p. 27)

A sociedade de classe traz no seu interior a divisao cultural que bus-
ca opor as elites as camadas mais pobres, decorre disso as referéncias
as culturas que, em tese, expressa os interesses de dominantes e domi-
nados, de opressores e oprimidos, de erutidos e populares etc. Isso
explicita quase sempre numa visdo politico-ideoldgica na andlise das
praticas culturais. Infelizmente, as comunidades tradicionais lentamen-
te acabam por assimilar e reproduzir essas praticas, afinal de contas esse
é o modelo hegemonico. O vetor de tal transformacao seria justamente
“amassificacdo da cultura de massa” que é, em ultima instincia, a expres-
sdo mais voraz da industria cultural, e que se coloca como mantenedora
e disseminadora de uma cultura vendida com o rétulo de “popular”.

Para Marilena Chaui as concepgdes da cultura popular configuram
opgoes politicas bastante determinadas: a roméntica que se universaliza
a medida que se confunde com o nacionalismo; a ilustrada ou iluminista
que propoe que o Estado elimine a cultura popular através da educacio
formal; e por fim a populista que pretende condicionar o povo dotan-
do-lhe uma “consciéncia correta” tornado, assim, a cultura popular
revoluciondria ou sustentéculo do Estado. E com o intuito de ocultar as
intencdes politico-ideoldgicas da hegemonia que surge industria cultural
ou cultura de massa. Nesse sentido, a expressao “massa de manobra” ndo
surge por acaso. Ela é reveladora do esfor¢o de quem comanda a maqui-
na estatal para manter uma dada ordem através de um elemento que
inicialmente fugia a compreenséo do pensamento marxista: a cultura.
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A indtstria cultural é uma criagdo e criadora de preconceito que fen-
de a sociedade em duas partes: uma elite “culta” e uma massa “inculta”.
Ela se mascara de democratica dando a entender que nos seus produtos
as massas tém seus desejos e bens culturais respeitado quando na verda-
de ela determina de forma violenta suas escolhas.

[...] basta darmos atencéo aos horarios dos programas de radio
e televisdo ou ao que e vendido nas bancas de jornal e revistas
para vermos que as empresas de divulgacdo cultural ja sele-
cionaram de antem&o o que cada classe e grupo sociais pode e
deve ouvir, ver ou ler.

No caso dos jornais e revistas, por exemplo, a qualidade do pa-
pel, a qualidade grafica de letras e imagens, o tipo de manchete
e de matéria publicada definem o consumidor e determinam o
contetudo daquilo a que terd acesso e o tipo de informacéo que
podera receber. Se compararmos, numa manhd, cinco ou seis
jornais, perceberemos que o mesmo mundo - este no qual to-
dos vivemos - transforma-se em cinco ou seis mundos diferen-
tes ou mesmo opostos, pois um mesmo acontecimento recebe
cinco ou seis tratamentos diversos, em funcdo do leitor que a
empresa jornalistica tem interesse (econémico e politico) de
atingir. (CHAUTI, 2009, p. 36)

Outro aspecto dessa cultura de massa apontado Chaui (2009, p. 31-32)
é que ela

[...] inventa uma figura chamada ‘espectador médio’, ‘ouvinte
médio’ e ‘leitor médio’, aos quais sdo atribuidas certas capa-
cidades mentais ‘medias’, certos conhecimentos ‘médios’e
certos gostos ‘médios’, oferecendo-lhes produtos culturais
‘médios’. Que significa isso? A industria cultural vende cultu-
ra. Para vendé-la, deve seduzir e agradar o consumidor. Para
seduzi-lo e agradéd-lo, ndo pode choca-lo, provoca-lo, fazé-lo
pensar, trazer-lhe informacdes novas que o perturbem, mas
deve devolver-lhe, com nova aparéncia, o que ele ja sabe, ja
viu, ja fez. A ‘media’ e o senso-comum cristalizado, que a in-

dustria cultural devolve com cara de coisa nova.
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Além disso, a cultura de massa reduz a compreensio que se pode ter
de cultura, lazer e entretenimento. E nos meios mais carentes, como é
caso dos quilombolas, que essa distor¢ao é mais perversa, pois na medi-
da em que os aliena roubou-lhes a capacidade de articulacdo politica
que possibilite quebrar o circulo de dominacéo. Talvez a velha férmula
panis et circensisseja, em bom latim, a melhor traducao do que venha ser
a industria cultural. E, como néo é possivel que alguém em sa conscién-
cia dirija um discurso contrario ao lazer e ao entretenimento, podemos
afirmar que, enquanto ardil de controle das massas e de manutencédo da
ordem sociopolitica, a industria cultural é um crime perfeito. Explica-se
através dela: nossa tolerancia as violéncias, a corrupgéo e a impunidade;
nossa resignacdo ante o racismo, o machismo, o elitismo e o homofobis-
mo. Produtos como o futebol, o carnaval, os jogos de azar licitos e ilicitos,
as drogas licitas e ilicitas, determinados tipos de musicas, as telenovelas
etc., sdo anestésicos sociais poderosissimos que tiram dos dominados o
desejo de ver suas realidades alteradas para melhor.

Nas comunidades quilombolas, o lazer e o entretenimento sdo
componentes essenciais do cimento social. Todavia, em tempos de glo-
balizacdo, é preciso que elas aprendam tirar proveito disso revertendo
os efeitos desse ardil politico. Além, em tempos de mercantilizagdo da
cultura, a exotizacdo que durante séculos os marginalizou, hoje pode se
converter em dividendos. Basta que para isso a comunidade esteja coesa
e ciente de que esse é um jogo ambivalente e muito perigoso.

Vejamos um exemplo: a comunidade quilombola do Buri, vizinha
do Catuzinho, usa o samba de roda para dar visibilidade a comunida-
de na sua busca do reconhecimento oficial junto a Fundacao Cultural
Palmares. Esteticamente o grupo se aproxima do que a midia entende
como o “auténtico samba do Recéncavo”. Com belas mogas na faixa etd-
ria entre 18 e 30 anos, o grupo faz pequenas apresentacdes em “eventos
culturais” quando solicitado. Essa proposta é completamente diferente
do grupo Catuzinho Estrela do Samba cuja preocupacgdo se assenta no
lazer pelo lazer.

Outro exemplo: hd quatro anos a juventude do Catuzinho criou o
“Arrastdo” que é um evento que consiste numa caminhada pela comuni-
dade num festejo que marca o fim do ciclo junino na localidade. Como
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sempre acontece, a ideia surgiu no meio da juventude de forma bem
espontanea e se restringia a poucos participantes. Nos anos seguintes,
a adesdo cresceu. O forrd, ritmo oficial da caminhada, passou a ser
considerado inadequado para o evento, sendo substituido pelo pagode
e outros ritmos mais “quentes”. Concomitantemente surgiu a ideia da
camisa e da “corda” de isolamento. E por fim o trio elétrico (mini), com
direito a carreata e discurso politico...

Esses dois exemplos sdo didaticamente perfeitos para aquilo que
desejo falar acerca dos efeitos da industria cultural e os meios de comu-
nicagdo de massa nas comunidades quilombolas. Como foi dito em varias
oportunidades deste trabalho os quilombolas nunca estivera hermetica-
mente isolados; ndo hd culturas puras e nem a cultura se deixa limitar
pelo desejo de tedricos. A questio sobre a qual desejo tecer juizo de valor
nao trata disso. No primeiro exemplo quis mostrar como a folclorizagdo
pode ter um lado pratico na luta quilombola. No entanto, corre-se o risco
dessa mesma folclorizagdo criar uma identidade distorcida, artificial e
insustentédvel que reflete mais os apelos da industria cultural do que pro-
priamente as raizes tradicionais da comunidade.

A inddustria cultural tem esse estranho poder de trocar o essencial
pelo acessério, o original pelo remasterizado, a medida que incita um
desejo de consumo maior que sua capacidade de saciabilidade. Dai
entdo, a crise criativa (repeti¢do temadtica e mediocridade propositiva),
a alienacdo politica (reforco da marginalizagdo social), a crise identi-
taria (enfraquecimento do sentimento de pertenca). Talvez o segundo
exemplo seja melhor para mostra como, a um sé tempo, o poder avas-
salador dessa industria cultural na desestruturacdo da comunidade e
sua vulnerabilidade as investidas politico-eleitoreiras numa espécie de
ciclo deletério. Haveria incoeréncia maior que um politico do Partido
dos Democratas (DEM) - notoriamente contrarios aos direitos constitu-
cionais dos quilombolas e outros movimentos sociais - conseguir votos
numa comunidade quilombola?
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Figura 10 - Inddstria cultural na desestruturacdo da comunidade
Fonte: arquivo do autor.

Em apenas quatro anos a proposta recreativa do Arrastio ja havia se
convertido em capital politico, e com adesdo visceral do setor mais vul-
nerdvel da comunidade: a juventude. E é a juventude que cabe a decisdo
de manter, recriar, ressignificar ou romper com as tradi¢cées da comuni-
dade. Creio que seja natural e salutar que os jovens queiram deixar sua
marca no conjunto do seu patriménio cultural de modo a se diferenciar
da geracdo que a antecedeu. Todavia o perigo surge a partir do momento
em que a industria cultural se coloca como catalisadora dessas “reagoes”.

O modus operandi da cultura de massa consiste em transformar as
obras de pensamento e de arte em produtos de mercado caracterizado pela
exaustiva reproducdo e repeticdo, pelo consumismo, pelo modismo, pela
descartabilidade, pela ilusdo falsificadora da publicidade e propaganda.

A chamada cultura de massa se apropria das obras culturais
para consumi-las, devora-las, destrui-las, nulificd-las em si-
mulacros. Justamente porque o espetdculo se torna simula-

cro e o simulacro se pde como entretenimento, os meios de
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comunicacdo de massa transformam tudo em entretenimen-
to (guerras, genocidios, greves, festas, cerimonias religiosas,
tragédias, politicas, catdstrofes naturais e das cidades, obras
de arte, obras de pensamento). E isto o mercado cultural.
(CHAUT, 2009, p. 34)

Os dois exemplos, para o bem e para o mal, se constituem em duas
posturas diferenciadas diante da industria cultural que sempre acaba
impactando a comunidade. O grupo de samba do Buri, por razdes que
desconheco, ndo conseguiu se sustentar e acabou. Ja os organizadores
do Arrastdo, na sua ultima edicio, haviam repensado o significado da
“corda de isolamento” para a comunidade, reconsideraram e resolveram
aboli-la. E mesmo a quantidade de camisas foi bastante reduzida visto
que nem todos podiam compra-la.

QArrastao g,
Ve
*

Figura 11 - Camisa da 4® edi¢do do Arrastdo do Catuzinho, 3 de julho de 2011
Fonte: arquivo do autor.

Essa de aproximagdo da linguagem carnavalesca da junina no
Catuzinho ndo é um dado isolado. Em 2010, ano da copa, a quadrilha juni-
na Balancear vestiu-se pomposamente de verde, amarelo, azul e branco
para uma justa homenagem a selegdo brasileira. Lamentavelmente, o
desempenho da selegdo nZo fez jus ao empenho dos quilombolas que
ousaram, acrescentando a coreografia tradicional o apimentado hit car-
navalesco rebolation, que na ocasido fora executado ad nauseam em todos
os meios de comunicacdo de massa. Curiosamente, na mesma velocida-
de que o rebolation surgiu e sumiu, a quadrilha acabou, mas nada impede
que ela ressurja na préxima copa...
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A inddustria cultural é fio da navalha sobre a qual todas as comu-
nidades, quilombolas ou nao, terdo que caminhar. Ndo ha nenhuma
politica estatal de conservacgéo da cultura quilombola, como € o caso das
populagdes indigenas. Isso é muito bom, pois do contrario os quilom-
bos seriam convertidos oficialmente em “bantustbes”. Alids, esse tipo
de blindagem n#o é uma fungio do Estado. “[...] O Estado é produto da
cultura e ndo produtor de cultura. E um produto que exprime a divisdo
e a multiplicidade sociais”. (CHAUT, 2009, p. 39) Espera-se dele a criacdo
de instrumentos democréticos que faculte a todos os segmentos sociais
fazer escolhas conscientes sobre que fazer com seu patrimoénio cultural.

A cultura das comunidades tradicionais seja ela qual for - rural,
cigana, indigena, quilombola etc. - ndo pode ser entendida como uma
velhinha fragil carente de protecéo. Ela possui seus proprios mecanismos
de autorregulagdo, como fica claro nos exemplos dados. Mas néo sera
facil resistir as forcas acachapantes da industria cultural que se verifica
no atual modelo de gestdo dos meios de comunicacdo de massa, sobretu-
do aqueles que s3o concessdes ptiblicas - rddios e TVs. E imprescindivel
a criacdo de mecanismo que propicie o direito que todos participem das
tomadas de decisGes sobre politicas culturais.

Trata-se, pois, de uma politica cultural definida pela idéia de
cidadania cultural, em que a cultura n3o se reduz ao supérfluo,
entretenimento, aos padrdes do mercado, a oficialidade dou-
trinaria (que e ideologia), mas se realiza como direito de todos
os cidadaos, direito a partir do qual a divisdo social das clas-
ses ou a luta de classes possa manifestar-se e ser trabalhada
porque no exercicio do direito a cultura, os cidaddos, como
sujeitos sociais e politicos, se diferenciam, entram em confli-
to, comunicam e trocam suas experiéncias, recusam formas
de cultura, criam outras e movem todo o processo cultural.
(CHAUT, 2009, p. 45, grifo do autor)

Existe uma polarizagao social no Brasil que tanto opde pobres e ricos

quanto negros e brancos, e como negro e pobres, ndo por coincidéncia,
se confundem, a industria cultural se converteu em cavalo de batalha
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das elites brancas que pretendente manter as massas alienadas de seu
potencial e ignorantes das possibilidades que a cultura abre para as
transformagOes sociais. Para justificar tais assertivas poderia aqui lan-
car mao de uma série de exemplos pontuando aspectos culturais que
digam respeito ndo somentea raca ou a classe, mas também ao género e
a sexualidade.

Todos esses caminhos levariam ao mesmo ponto: a cultura enquanto
instrumento ideoldgico de dominagéo e/ou exclusdo. Todavia essa digres-
sdo seria cara aos objetivos deste trabalho. Por ora basta evidenciar o
pensamento de Chaui (2009, p. 52) que afirma “[...] a sociedade brasilei-
ra esta polarizada entre a caréncia absoluta das camadas populares e o
privilégio absoluto das camadas dominantes e dirigentes, bloqueando a
instituicdo e a consolidacdo da democracia”.

A cultura pode contribuir decisivamente na formacéo do individuo,
agucando sua consciéncia critica e tornando-os capazes de contes-
tar e alterar o contexto sociopolitico que vivencia. Nao é a toa que na
administracdo publica a pasta da cultura esta historicamente atrelada a
outras - educagdo, esporte, lazer - que acabam por subdimensiona-la.
Evidentemente o entrelacamento desses setores pode ser bastante salu-
tar, mas ndo nos moldes em que estd posto. E ainda tem o agravante da
falta de verbas especificas no orcamento publico para se implementar
uma agenda da politica cultural.

Dessa forma, com a omissdo do poder publico no fomento de uma
politica cultural, as camadas mais carentes da populacao ficam a mercé
da industria cultural que acaba manipulando e massificando aquilo que
muitos pensadores classificam como “lixo cultural” em beneficio das
elites econdmicas - que lucram comercializando o “lixo” - e das elites
politicas - que através da alienacdo amealham capital politico.

Quando falamos de politica cultural estamos essencialmente
afirmando as possibilidades de garantir que as nossas singu-
laridades de pensar, produzir e se manifestar artisticamente,
intelectualmente, economicamente e espiritualmente seja re-
levante para o espacgo publico e o desenvolvimento integral de
nossa sociedade. Nesse sentido o espago politico da cultura é o
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espaco do reconhecimento da importancia dessas expressoes
do ser individual e coletivo singular, de sua memoria, de suas
vérias formas de sonhar e se manifestar. (CHAUI, 2009, p. 34)

A despeito do crescente numero de comunidades quilombolas reco-
nhecidas, ndo se pode afirmar que elas tenham se constituido numa
prioridade na agenda das politicas publicas. Por mais que se reconhe-
¢a o esforco da Fundacdo Cultural Palmares para alterar essa realidade
sabe-se que ela sozinha nfo tem as forcas nem o “prestigio” necessdrio
para instituir uma politica de Estado - e ndo de governo - em favor das
populacdes negras sejam elas rurais ou urbanas. Como lembra Telles a
propria posi¢do da FCP dentro do Ministério da Cultura ja é um indica-
tivo da concepcao tradicional de nossos governantes acerca da cultura
e histéria dos afrodescendentes. “[...] Para alguns analistas, a énfase na
cultura fornece alguma distracao das necessidades socioeconémicas dos
negros de empregos, educacdo e saude”. (TELLES, 2003, p. 71)

Infelizmente ndo hd como contestar tal informacdo. Quando nao é
empobrecida pela industria cultural, a ideia de cultura “propiciada” pelo
poder publico se expressa completamente esvaziada de seu contetdo
politico, numa ac#o deliberada que redunda no esvaziamento das iden-
tidades, valores e significados. Isso sugere que a conservagdo da base
identitaria das comunidades quilombolas depende tnica e exclusivamen-
te dos préprios quilombolas. Entdo, considerando a complexidade do
contexto atual pode-se afirmar que, paradoxalmente, eles correm mais
perigo hoje do que no passado. Sua sobrevivéncia depende de sua capaci-
dade de criar uma proposta inédita de desenvolvimento que os coloquem
dentro da sociedade de consumo (capitalista) e que ao mesmo tempo os
proteja de toda sorte de maleficios advindo desse mesmo consumismo.
Ou seja: sua sobrevivéncia depende de uma blindagem contra os modelos
hegemonicos ocidentais tradicionais. Mais que isso: depende da imposi-
¢do de suas formas de pensar, agir, e de se relacionar com o mundo.

Mas seria isso de fato possivel? Assim como Claudia Leitdo (2009),
com sua ideia de “desenvolvimento com envolvimento”, estou inclinado a
acreditar que sim. O pensamento dela se coaduna perfeitamente com as
necessidades das comunidades quilombolas no presente. Ela considera que
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[...] A modernidade, enquanto ‘ética do fazer’ marcada pela
l6gica binaria aristotélica, constituida de apenas dois valores
(um falso e um verdadeiro), limitou, por exemplo, as repre-
sentagOes do territério a imagem de um espaco geografico
voltado a um desenvolvimento meramente econémico. Desse
modo, o territério deixou de ser tratado como um espago de
producdo de imaginarios e culturas, tornando-se uma abstra-
¢do estéril. [...] Compreendida dialeticamente, a expressio de-
senvolvimento tornou-se, especialmente, ao longo do século
XX, oposta a expressao envolvimento, uma oposicao que nao
se limitara apenas ao terreno abstrato dos conceitos, pois de-
finira éticas e, inclusive, estéticas, ao longo de sua existéncia.
(LEITAO, 2009, p. 26-27)

Nesse sentido, as comunidades quilombolas, bem como outras tra-
dicionais, como suas formas peculiares de se relacionar com o meio
em que vivem, podem se constituir num novo modelo desenvolvimento
social pautado numa nova ética que, mesmo contrariando a légica do
agronegocio, podera levar o conjunto da sociedade brasileira a concre-
tizar aquilo que o humanismo apenas teorizou. Hoje, repensar o atual
modelo de desenvolvimento é muito mais que é uma bandeira ambienta-
lista, pelo contrario, isso parece ser a Unica alternativa para a sociedade
globalizada num mundo cada vez menor. “O esgotamento de um periodo
marcado pelo ‘fazer’ e ‘transformar’ parece abrir espaco para um novo
tempo: o do ‘relacionar-se’, do ‘integrar-se””. (LEITAO, 2009, p. 28)

O conceito de “desenvolvimento com envolvimento” parte da com-
preensdo semantica desses proprios termos: desenvolvimento advem do
desejo de tirar o invélucro, descobrir o que estava encoberto, enquanto
envolvimento significa justamente o contrario, meter-se num invélucro,
comprometer-se. Eis, portanto, o desafio das comunidades quilombolas:
abrir-se para o mundo sem se deixar corromper suas tradicdes, e com o
compromisso de torna-lo melhor. Assim, creio que elas s6 conseguirdo
sobreviver as transformagoes em curso desde que seu desenvolvimento
- a acgdo de sair de seu invélucro, de seu contexto - também seja pro-
porcional a sua capacidade de envolvimento - acdo de atrair parceiros
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dispostos a abragar seu modo de vida, “[...] diversidade cultural como um
substrato para um desenvolvimento com envolvimento, como cimento
para a dignidade, cidadania, auto-estima, sentimento de pertenca [...]".
(LEITAO, 2009, p. 37)

Em certo sentido o futuro das comunidades quilombolas, como no
passado, estd nas suas proprias maos. Ainda é cedo para se saber no que
isso tudo vai dar, mas é certo que, entre a quilombagem (a fuga) e o qui-

lombismo (o enfretamento), elas continuam em movimento.
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Consideragoes finais

Esperais um epilogo do que foi dito até agora?

Estou lendo em vossas fisionomias. Mas sois
verdadeiramente tolos se imaginais que eu tenha
podido reter de memoria todas essas misturas de
palavras que vos impingi. A histéria é uma colcha
de retalhos. [...] o que importa é o resto, que é

tudo, é o resto somos nds. Por isso, em lugar de um
epilogo, quero vos oferecer uma sentencga, a guisa
de charada: odeio o ouvinte de memoria fiel dematis.
(BUARQUE; GUERRA, 1996)

Os quilombos contemporaneos nao sdo lugares que os afrodescendentes
escolheram para se esconder do mundo, sdo antes trincheiras de uma
guerra interminavel pela sobrevivéncia num pais marcado por um vio-
lento e duradouro processo de exclusdo social. Foi a margem do Brasil
oficial que os africanos e seus descendentes se reinventaram numa for-
ma singular de ver, de sentir e se relacionar como o mundo a sua volta,
o mundo do “nd0”. Na sua invisibilidade social criaram uma cultura que
reflete a diversidade das incontdveis levas de africanos escravizados que
por aqui chegaram, mas que também guarda a marca sui generis de uma
brasilidade que ainda esta por ser descoberta.

Uma liberdade relativa diferencia os quilombos de hoje dos de outro-
ra, sendo que muitos dos que se perderam na névoa de sua invisibilidade,
na atualidade também estdo tentando se redescobrir. A confluéncia dos
desejos (internos e externos) dessas comunidades de fazerem-se vistas
inaugura um novo momento para a luta de todos afro-brasileiros, na
medida em que elas se impoem perante o Estado brasileiro como entida-
de auténoma (néo tutelada), histérica e constitucionalmente legitimada,
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a exigir a delimitagdo de seus territorios e o respeito as suas tradicGes.
Abri-se, assim, o precedente necessario para que outras comunidades
negras (rurais e urbanas) possam articular a unidade em torno da justica
social, o que os movimentos negros tém chamado de reparacdo.

As reparagoOes cobradas do Estado nada tem de revanchismo. Elas
servem para lembrar que uma mea culpa tardia e sem de medidas de
compensacao, nao resolve os problemas das massas negras historica-
mente alijadas dos processos de desenvolvimento socioeconémico e das
estruturas de poder politico deste pais. O Estado brasileiro - leia-se: sua
elite dirigente - tem dificuldades de compreender que o desenvolvimen-
to socioeconomico das populacdes negras e condicao sine qua non para o
desenvolvimento do conjunto da sociedade visto que numericamente os
negros (pretos + pardo) constituem a maior porcentagem de sua popu-
lacdo.

Anadlise, da situacdo dos quilombolas, me fez ver a resisténcia con-
servadora das elites que ainda estd fundamentalmente centrada na
questdo fundiaria. Isso me fez reconsiderar o beneficio das tradi¢des. Se
antes evidenciei as tradigdes enquanto cimento social das comunidades
quilombolas, e também como passaporte para uma vivéncia moderna,
agora devo dizer que aqueles que se opdem ao seu reconhecimento e a
titulacdo de suas terras também se apegam as suas antigas tradi¢des —
tradigoes latifundidrias. Ironicamente essas tradi¢cdes arcaicas também
os mantém afastados da modernidade por se acharem reféns de uma
mentalidade antidemocratica que explicam antigas praticas antigas,
tais como: a exclusdo social, o racismo, a serviddo, o analfabetismo, a
grilagem, a devastagdo ambiental, o clientelismo, o assistencialismo, o
nepotismo, o fisiologismo, o corporativismo, a corrup¢io, a impunidade
e a violéncia em suas diversas matizes, no campo e na cidade.

Isso de fato nos coloca em posigio de inferioridade a velha Europa.
Mas também a torna corresponsavel pelo de ter instituido aqui a escra-
viddo negra cujos desdobramentos amargamos até hoje. Entretanto,
apenas culpabilizar a civilizagdo judaico-cristd ocidental de nada valera
para o avanco dessas comunidades nem da sociedade brasileira como
um todo.
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Como um ultimo esforco argumentativo gostaria de trazer aqui uma
opinido da ultima pessoa entrevistada no Catuzinho. Considero que a
conversa que tive com d. Maria Esperanca resuma, redunde e deixe em
aberto tudo que apresentei até aqui.

Apesar de ter netos e bisnetos, d. Esperanca nao sabe sua idade ao
certo. Tomando como base a idade de suas contemporaneas, estimo
que ela tenha por volta de 70 a 73 anos. Quando perguntada sobre sua
situagdo e as perspectivas de futuro d. Esperanca foi bastante enfatica.
Em sua opinido a situaciio da comunidade estd bem melhor, pois com
a plantacdo de eucalipto pelo menos todos tem onde catar lenha para
cozinhar... Essa afirmacdo automaticamente me trouxe a mente a com-
paracdo “entre o fogdo a lenha e o forno de microondas”. Certamente este
seria um titulo alternativo para este trabalho - bem ao estilo do histo-
riador Alberto da Costa e Silva - pois ai se encerra tudo aquilo que o
tentei falar sobre escraviddo, aboli¢do e marginalizagdo; sobre tradigio
e modernidade; sobre consciéncia e alienacdo; sobre passado e futuro.

Assim, se os quilombolas conseguirem desatar o né gordio ora a con-
temporaneidade lhes apresenta, estardo dadas as condigOes para que
haja a “primeira” revolugdo social brasileira. Digo revolugio consideran-
do que os resultados implicardo em mudangas profundas ainda que ao
nivel das mentalidades isso demande muito tempo. Mas para quem ja
esperou por quase cinco séculos, uma década a mais ou a menos fard
pouca diferenca, contanto que de fato as coisas mudem.

Fazendo uma breve projecao do quadro que socialmente se desenha
na atualidade, ainda n#o é possivel afirmar que a hegemonia de nossas
elites corra perigo. Mas a julgar pelo recrudescimento de seu discurso
conservador contra 0s avangos sociais, arriscaria a dizer, no minimo,
que elas sentem-se bastante incomodadas. Afinal, mexer na estrutura
fundidria brasileira é o mesmo que sacudir seu status quo de nossas eli-
tes, ameacando-as de morte.

Face ao estagio da globalizacdo em que vivemos, em que o Brasil
desponta enquanto economia emergente, as reformas estruturais obri-
gatoriamente terdo que acompanhar as infraestruturas. Querendo, ou
ndo, hd que se realizar toda sorte de reformas: politica, tributdrio, pre-
videnciaria, educacional e a mais adiada delas elas: a reforma agraria.
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E chegada a hora de se passar o pais a limpo tendo em vista a sustentacio
desse desenvolvimento que se processa galopando em crises conjuntu-
rais das economias mundiais.

A guerra “silenciosa” que se arrasta no campo desde tempos
imemoriais ganhou, nas dltimas décadas, um novo ator constitucio-
nalmente legitimado que tende a engrossar as fileiras que contestam o
nosso “Ancien Régime” que impede que o conjunto da sociedade avance
rumo & nossa modernidade tardia. E neste sentido que afirmo que a cul-
tura quilombola, enquanto um modo de vida particular, juntamente com
os outros movimentos sociais, podera contribuir muito para o desenvol-
vimento social do pais.

Afirmei anteriormente que O quilombismo de Abdias do Nascimento
(1980) é uma obra de cardter panfletario e inspirada no Manifesto
Comunista de Karl Marx, mas ndo acredito que ndo pudesse ser dife-
rente. Na verdade Nascimento era visionario que desejava criar uma
articulagdo dos negros de dentro com os de fora do quilombo, e para-
lelamente a articulacao destes com os do resto do mundo. Em tempos
de globalizacdo esta é uma estratégia logica. Os escritos de Nascimento
(1980) afirmava Marx como quem conclamasse: “Negros do mundo
inteiro, uni-vos. O maximo que tem a perder sdo os vossos grilhdes”.
Ja que Marx se esqueceu de se posicionar em relacdo a diversidade (raca,
género e sexualidade) alguém teria que fazé-lo. E como no Brasil a raca
oprimida continua sendo a negra, Nascimento acabou dando um sentido
pratico ao Manifesto diferente daquele imaginado pela “esquerda bran-
ca”. De certa forma as mulheres e os gays estdo fazendo o mesmo.

O Estado brasileiro tem uma divida histérica com sua populacdo
negra. Ele o sabe. Nesse sentido, nos ultimos anos, ja foi contabilizado
alguns avancos, mas é preciso avanc¢ar mais. O recente reconhecimento
oficial das comunidades quilombolas e a paralela titulacdo de seus ter-
ritérios ndo cobre seque os juros divida social a que eles sdo credores.
Na verdade, o que subjaz esse movimento é a percep¢io militante dos
movimentos negros de que as populacdes afro-brasileiras continuam
socialmente atrasadas em todos os aspectos.

Tentei, e ndo sei se consegui, durante este trabalho habilitar (ou rea-
bilitar) o pensamento de Nascimento cuja contundéncia argumentativa,

166 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



nfo tem encontrado nas “altas rodas” a devida acolhida. Fiz questio de
apontar algumas incongruéncias de seu radicalismo dialogando com
autores contrarios ao racialismo, mas que, no entanto, ndo negam a
existéncia do racismo. De tudo que fora apresentado aqui, a existéncia
do racismo vem a ser um dos pontos centrais deste trabalho, pois sem
ele certamente nao existiria quilombos nem quilombolas. Sem ele ndo
haveria a necessidade de ficar exumando o passado para contestar a
conjuntura do presente tendo em vista um futuro melhor para os afro-
descendentes.

O passado, a experiéncia da escraviddo, é a grande referéncia do
povo negro, quilombola ou ndo, mas nao se pode perder de vista - con-
forme assinalou Fanon - o aqui e o agora. A atual estabilidade politica
e econdmica, que o paifs atravessa, criou um quadro impossivel de ser
pensado poucos anos atrds. O pais estd bem na foto da globalizagdo.
O surgimento dos BRICs**! concomitante as crises de antigas poténcias
criou uma conjuntara muito favoravel ao Brasil. Curiosamente a histéria
parece se repetir.

Entre meados do século XIX e XX a despeito das instabilidades
politicas a lavoura cafeeira garantiu bons rendimentos ao Brasil, o
que possibilitou a acumulacido de capitais que finalmente garantiriam
a sua industrializacdo tardia. A prioridade do setor economia fez com
que o Estado negligenciasse o setor social composto majoritariamen-
te de ex-cativos. O resto da histdria todos sabem. Contudo o estimulo
a imigracdo europeia (e asidtica) naquele momento revelou-se um erro
estratégico de inspiracdo racista cujo reflexo sentimos até hoje.

Pelo que esta posto, essa histéria, mesmo como farsa, tende a se
repetir. As crises econdmicas na Europa, na Asia e nos Estados Unidos
tem apontado o Brasil como a rota mais provavel para a fuga dos fluxos
de capitais (especulativos) e consequentemente da méao deobra “qualifi-
cada” dessas regies. Os noticiarios tém dado a saber que ha muita gente
disposta “re-descobrir” o Brasil. O apetite voraz de consumo dos brasi-
leiros - que parece ndo respeitar nem as crises, taxa de juros abusiva ou

35 Grupo das economias emergentes composto por Brasil, Rissia, india, China e mais recente-
mente Africa do Sul.
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mesmo um sistema tributario escorchante - tem chamado 4 atengéo dos
grandes investidores estrangeiros. Mas néo s6 deles. A procura por pas-
saporte nos consulados brasileiros tem aumentado anualmente numa
proporcao de 20%; a procura por curso de “portugués brasileiro” tem
aumentado tanto na Europa quanto nos Estados Unidos; Copa do Mundo,
Jogos Olimpicos... Enfim, um século depois, o Brasil mais uma vez pode
vir a ser a boia a salvar os naufragos do velho mundo.

Mas, e os brasileiros mareados, quem os salvard? Certamente essas
novas levas de imigrantes nédo virdo aqui com a intencdo de competir
com aqueles que carpem rocas ou limpa privadas. Todavia, possivel-
mente, esse sera um fator a mais a dificultar a ascensdo das massas de
excluidos. N&o se trata aqui de se quere fazer uma apologia nacionalista.
A questdo é outra. O Brasil desde sua origem é um pais de estrangei-
ros. O que pesa aqui é a possibilidade de se marginalizar ainda mais os
marginalizados que, querendo ou ndo, sdo brasileiros, e como tais deve-
riam ter prioridade pelos menos como forma de compensar os séculos
de abandono.

[...] Ao mantermos o mesmo modelo mental dos colonizado-
res, perdemos nossas capacidades de pensar, criar e imaginar,
limitando-nos a repercutir pensamentos alheios, a consumir,
de forma passiva, bens culturais ‘importados’. As conseqiién-
cias dessa baixa auto-estima, desse cercamento do pensamen-
to, sdo dramaticas para nés: ora resultam num ufanismo ou
messianismo ingénuos, sempre em busca de novos coloniza-
dores, ora em uma profunda inagdo diante do presente [...].
(LEITAO, 2009, p. 36)

As consequéncias de uma segunda marginalizacao do negro para o
futuro do pais neste atual estagio da globalizacdo seriam incalculédveis.
No tabuleiro do mundo globalizado o Estado brasileiro tera que optar —
em cardter de urgéncia urgentissima - entre o desenvolvimento social
sustentavel das camadas mais pobres que s6 se efetuard em longo pra-
zo (futuro) ou abracar a oportunidade que a bolha do capital financeiro
especulativo estd oferecendo para enriquecer ainda mais suas elites (pre-
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sente). Pensar num meio termo sé servird para prolongar nossa inércia.
Neste sentido as comunidades quilombolas se constituem em laboraté-
rios por exceléncia, bastando apenas que o Estado se torne parceiro de
seu desenvolvimento que deve se dar para além das bases meramente
infraestruturais, de dentro para fora, do local para o global. A cultu-
ra quilombola, enquanto modo de vida, ha que ser considerada neste
momento em que a sociedade brasileira mais uma vez se candidata a ser
modelo para o mundo enquanto um povo que deu certo.

0 quilombo é a comuna que dispensou qualquer tipo de teoria para
certo, pois foi instituida com base na solidariedade e da integridade
comunitdria ante os apelos desestrutrantes da sociedade capitalista de
consumo desde seu nascedouro. Caso o pais descambe para o suicidio
socioecondmico e politico, o fard por incompeténcia de sua classe diri-
gente. O exemplo secular da cultura quilombola esta ai para orientar
nossas macroescolhas. E como bem disse o poeta mineiro, Beto Guedes:
“A licdo sabemos de cor s6 nos resta aprender”. *

36 Beto Guedes, “Sol de Primavera”, 1980.

GILVAN BARBOSADA SILVA 169






Referéncias

ALMEIDA, Alfredo Wagner Bermo de. Quilombo: repertdrio bibliografico de
uma questdo redefinida (1995-1996). In: ANDRADE, Tania (org.). Quilombos em
Sdo Paulo: tradicdes, direitos e lutas. Sdo Paulo: IMESP, 1997. p. 121-39.

ANDRADE, Tania (org.). Quilombos em Sdo Paulo: tradigdes, direitos e lutas.
Sao Paulo: IMESP, 1997.

APPIAH, Kwame Anthony. Na casa de meu pai: a Africa na filosofia da cultura.
Rio de Janeiro: contraponto, 1997.

BANTON, Michel. A ideia de raga. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1977.

BARBIER, René. A pesquisa-acdo. Tradugdo Lucie Didio. Brasilia, DF: Liber
Livro, 2004.

BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e
histéria da Cultura. 7. ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1994. p. 197-221.

BERND, Zild. O que é negritude. Sdo Paulo: Brasiliense, 1988.
BIKO, Steve. Escrevo o que quero. Sdo Paulo: Atica, 1990.

BOAS, Franz. Antropologia cultural. Organizacao e traducao Celso Castro. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 2004.

BRASIL. [Constituigdo (1988)]. Constitui¢do da Repuiblica Federativa do Brasil de
1988. 8. ed. Sdo Paulo: Revista dos Tribunais, 2003.

BRASIL. Lein° 10.639, de 9 de janeiro de 2003. Altera a Lei n° 9.394, de 20 de
dezembro de 1996, que estabelece as diretrizes e bases da educacao nacional,
para incluir no curriculo oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da
tematica “Histdria e Cultura Afro-Brasileira”, e da outras providéncias. Didrio
Oficial da Unido, Brasilia, DF, 10 jan. 2003. Disponivel em: https://www.planalto.
gov.br/ccivil_03/leis/2003/L10.639.htm. Acesso em: 24 ago. 2023.

BRASIL. Ministério da Cultura. Fundagao Cultural Palmares. Certiddo de auto-
reconhecimento da Comunidade Quilombola do Catuzinho. Brasilia, DF, 2005.

171



BUARQUE, Chico; GUERRA, Ruy. Calabar: elogio da traicdo. 22. ed. Rio de
Janeiro: Civilizacao Brasileira, 1996.

CARONE, Iray; BENTO, Maria Aparecida Silva (org.). Psicologia social do racismo:
estudos sobre branquitude e branqueamento no Brasil. Petrépolis: Vozes, 2002.

CARVALHO, Carlos. Conhecendo as terras aridas do Brasil no contexto
missiondrio e as possibilidades de produzir vida. Semadema, Sdo Luis, MA,
31 dez. 2013. Disponivel em: https://www.semadema.com.br/2013/12/31/
conhecendo-as-terras-aridas-do-brasil-no-contexto-missionario-e-as-
possibilidades-de-produzir-vida/#. Acesso em: 24 ago. 2023.

CENTRO PASTORAL AFRO PE. HEITOR. Popula¢do Negra no Brasil jd ¢ 50,3%.
[S. L], 13 jan. 2010. Disponivel em: www.brasil-perde-brancos-e-pretos-e-ganha-
32-milhoes-de-pardos.jhtm.htm. Acesso em: 10 set. 2010.

CEVASCO, Maria Elisa. Dez li¢des sobre estudos culturais. Sdo Paulo: Boitempo,
2003.

CEVASCO, Maria Elisa. Para ler Raymond Willians. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2001.

CHALHOUB, Sidney. Visdes da liberdade: uma histéria das ultimas décadas da
escraviddo na Corte. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1990.

CHAUI, Marilena. Cidadania cultural: o direito 4 cultura. Sio Paulo: Perseu
Abramo, 2006.

CHAUI, Marilena. Cultura e democracia. 2. ed. Salvador: Secretaria Estadual de

Cultura, Fundacéo Pedro Calmon, 2009. (Colegdo Cultura é o qué?, v. 1).

COELHO, Teixeira. A cultura e seu contrdrio: cultura, arte e politica p6s-2001.
Sao Paulo: [luminuras: Itau Cultural, 2008.

COMISSAO PRO-INDIO DE SAO PAULO. Disponivel em: http://www.cpisp.org.br/
terras/asp/uf.asp?terra=r. Acesso em: 10 set. 2010.

D’ADESKY, Jaques. Pluralismo étnico e multiculturalismo. Afro-Asia, Salvador,
n. 19/20, 165-182, 1997. Disponivel em: www.unicor.br/recorte/artigos/
edicao9/9_artigo-roberto.html. Acesso em: 20 set. 2007.

DJIK, Teun A. Van (org.). Racismo e discurso na América Latina. Sdo Paulo:
Contexto, 2008.

ECOS do Ao. Compositor: Carlos Renné e Lenine. Intérprete: Lenine. In:
FALANGE Canibal. Intérprete: Lenine. Brasil: BMG, 2002. Disponivel em:
https://www.letras.mus.br/lenine/122967/. Acesso em: 24 ago. 2023.

172 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



FANON, Frantz. Pele negra, mdscaras brancas. Salvador: Edufba, 2008.

FORA de ordem. Composicéo: Caetano Veloso. Disponivel em: https://www.
letras.mus.br/caetano-veloso/44726/. Acesso em: 25 set. 2010.

FUNDACAO CULTURAL PALMARES. Certiddo de auto-reconhecimento da
comunidade Quilombola do Catuzinho. Brasilia, DF, 2005.

GAMA, Alcides Moreira da. O direito de propriedade das terras ocupadas pelas
comunidades descendentes de quilombos. Disponivel em: https://www.palmares.
gov.br/wp-content/uploads/2010/11/0-direito-de-propriedade-das-terras-
ocupadas-pelas.pdf. Acesso em: 20 set. 2007.

GILROY, Paul. O Atldntico negro: modernidade e dupla consciéncia. Sao Paulo:
Editora 34, 2001.

GARCIA CANCLINI, Néstor. Culturas hibridas: estratégias para entrar e sair da
modernidade. 2. ed. Sdo Paulo: Edusp, 2003. p. 205-254.

GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro
perseguido pela Inquisi¢éo. 8. reimp. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996.

GRAMSCI, Antonio. Cadernos do cdrcere: volume 2: os intelectuais, o principio
educativo, jornalismo. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2000.

GUIMARAES, Antonio Sérgio Alfredo. Raca, cor e outros conceitos analiticos. In:
SANSONE, Livio; PINHO, Osmundo Araujo (org.). Raca: novas perspectivas
antropoldgicas. Salvador: Edufba, 2008. p. 66-82.

HALL, Stuart. Das didsporas: identidades e mediagdes culturais. Belo Horizonte:
Ed. UFMG, 2003.

INSTITUTO DE TERRAS DE SAO PAULO JOSE GOMES DA SILVA. Pontal
Verde: Plano de Recuperacao Ambiental nos Assentamentos do Pontal do
Paranapanema. Sdo Paulo: Itesp. 1998. v. 1.

LEITAO, Claudia. Cultura e municipalizacdo. Salvador: Secretaria Estadual de
Cultura/Fundacéo Pedro Calmon, 2009. (Colecdo Cultura é o qué?).

LEVI-STRAUSS, Claude. O pensamento selvagem. 2. ed. Campinas: Papirus, 1997.

MANIFESTO dos Brancos da Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Disponivel
em: http://www.geledes.org.br/cotas-no-stf/manifesto-dos-brancos-da-
universidade-federal-do-rio-grande-do-sul.html. Acesso em: 25 set. 2010.

MARX, Karl. O 18 Brumadrio de Luis Bonaparte. 2. ed. Sdo Paulo: Martin Claret,
2008.

GILVAN BARBOSADASILVA 173



MOURA, Clévis. A encruzilhada dos orixds: problemas e dilemas do negro
brasileiro. Maceié: EQUFAL, 2003.

MOURA, Clévis. Nosso racismo é um crime perfeito. Férum, Sdo Paulo, ano 8,
n. 77, p. 14-919, ago. 2009.

MOURA, Clévis. Rebelides na senzala, quilombos, insurreicoes, guerrilhas. Sdo
Paulo: Ed. Ciéncias Humanas, 1981.

MOURA, Clévis. Trajetdria da abolicdo em S&o Paulo: do quilombo radical a
conciliacdo. Acervo, Revista do Arquivo Nacional, Rio de Janeiro, v. 3, n. 1,
p. 109-119, jan./jun. 1988.

MUNANGA, Kabengele. As ambiguidades do racismo a brasileira. In: KON,
Noemi Moritz; SILVA, Maria Lucia da; ABUD, Cristiane Curi (org.). O racismo e o
negro no Brasil: questGes para a psicanalise. Sdo Paulo: Perspectiva, 2017.

MUNANGA, Kabengele. Negritude: usos e sentidos. Sio Paulo: Atica, 1986.

NARLOCH, Leandro. Guia politicamente incorreto da Historia do Brasil. 2. ed.
Sdo Paulo: Leya, 2011.

NASCIMENTO, Abdias do. O quilombolismo: documentos de uma militancia
pan-africanista. Petrépolis: Vozes, 1980.

NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A gaia ciéncia. Tradugdo Paulo César de
Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2012. Titulo original: Die fréhliche
Wissenschaft.

OLAVO, Antonio e outros. Quilombos da Bahia: manual pedagégico. Salvador:
Portfolium, 2005.

PEREIRA, Dulce Maria. Reparando injusticas histéricas. In: FUNDAGAO
INSTITUTO DE TERRAS DO ESTADO DE SAO PAULO “JOSE GOMES DA SILVA”.
Negros do Ribeira: reconhecimento étnico e conquista do territério. Sdo Paulo:
ITESP, 1998. p. IX-XII. (Cadernos Ites, n. 3).

REIS. Jodo José. Ameaca Negra. In: FIGUEIREDO, Luciano (org.). Era da
Escraviddo. Rio de Janeiro: Sabin, 2009.

RODRIGUES, Raymundo Nina. As racas humanas e a responsabilidade penal no
Brasil. Salvador: Livraria Progresso, 1957.

RODRIGUES, Raymundo Nina. Os africanos no Brasil. 7. ed. Brasilia, DF:
Universidade de Brasilia, 1988.

174 COMUNIDADES QUILOMBOLAS



SANTOS, Milton. O negro como uma coisa. Forum, Sdo Paulo, p. 42, n. 19,
set. 2004.

SANTOS, Sales Augusto dos. A formagdo do mercado de trabalho livre em sdo
Paulo: tensdes raciais e marginalizacao social. 1997. Dissertacdo (Mestrado
em Sociologia) - Departamento de Sociologia, Universidade de Brasilia,
Brasilia, DF, 1997. Disponivel em: https://juslaboris.tst.jus.br/bitstream/
handle/20.500.12178/19577/1997 _santos_sales.pdf?sequence=1&isAllowed=y.
Acesso em: 25 set. 2010.

SCHWARCS, Lilia Moritz. Racismo no Brasil. Sdo Paulo: Publifolha, 2001.

SEIDEL, Roberto H. Embates simbolicos: estudos literdrios e culturais. Recife:
Bagaco, 2007.

SEIDEL, Roberto H. Critica cultural, critica social e debate académico e
intelectual. Recorte: revista de linguagem, cultura e discurso, ano 5, n. 9,
p- 1-17, jul./dez. 2008. Disponivel em: www.unicor.br/recorte/artigos/edicao9/9_

artigo-roberto.html. Acesso em: 25 set. 2010.

SETTON, Maria da Graga Jacintho. A teoria do habitus em Pierre Bourdieu: uma
leitura contempordnea. Disponivel em: http://www.anped.org.br/rbe/rbedigital/
RBDE20/RBDE20_06_MARIA_DA_GRACA_J ACINTHO_SETTON.pdf. Acesso em:
25 set. 2010.

SOUZA, Neuza Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes do negro brasileiro em
ascensao social. Rio de Janeiro: Graal, 1983.

TELLES, Edward Eric. Racismo a brasileira: uma nova perspectiva socioldgica.
Rio de Janeiro: Relume-Dumard: Fundagio Ford, 2003.

THOMPSOM, Edward Palmer. Costumes em comum. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1998.

THOMPSON, John B. Ideologia e cultura moderna: teoria social critica na era dos
meios de comunicacio de massa. Petrépolis: Vozes, 1995.

WALTER, Roland. Mobilidade cultural: o (ndo-)lugar na encruzilhada
transnacional e transcultural. Interface Brasil/Canadd, Rio Grande, v. 8, n. 1,
p. 37-56, 2008.

ZENKER, Ana Luiza. Negras sofrem dupla discriminacdo, revela estudo do
Ipea. Disponivel em: http://www.direitos.org.br/index.php?option=com_
content&task=view&id=4772&Itemi d=2. Acesso em: 25 set. 2010.

GILVAN BARBOSADASILVA 175



Formato: 17 x 24 cm

Fontes: Source Serif e Source Sans
Miolo: Papel Off-Set 75 g/m?

Capa: Cartdo Supremo 300 g/m?
Impressdo: Grafica 3

Tiragem: 300 exemplares



Gilvan Barbosa da Silva era mestre
em Critica Cultural, ingressou na
primeira turma do Programa de
P6s-Graduagao em Critica Cultural
(Pés-Critica) da Universidade do
Estado da Bahia (UNEB), defendeu
sua dissertagdo em 2011. Especialista
em Histdria Politica pela UNEB
(2002). Graduou-se em Licenciatura
Plena em Histéria também pela
UNEB (1998). Foi docente (histéria)
da Secretaria de Educacao do Estado
da Bahia. Tinha experiéncia na area
de histdria, com énfase em Histdria
Politica, atuando principalmente nos
seguintes temas: politica,
intolerancia, religiosidade, educagao
especial, inclusdo, docéncia,
avaliagdo, memdria, relagdes
étnico-raciais e cultura. Faleceu em
agosto de 2021.




0 empenho e o compromisso da Secretaria de Cultura Esporte e

Turismo de Alagoinhas possibilitaram empreender a produgao de
um conjunto de tratados que viesse a promover a reducao da
enorme lacuna de obras historiograficas que ensejem trazer
conhecimento da histéria dessa cidade, para o publico em geral,
a despeito da existéncia de um curso de licenciatura em Histdria e
de um programa de pés-graduagao nessa area. S3o sete volumes
que integram esta colegao, cujo quinto volume contempla um

texto autoral de Gilvan Barbosa da Silva.

Professor José Jorge Andrade Damasceno

Coordenador da Colegdo
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