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RESUMO

Esta pesquisa analisa os simbolos rituais da folia de Folia de S&o Sebastido a partir de
suas performances, bem como, suas interfaces com outros trés rituais/festejos da
Comunidade Quilombola Magalhdes. O método etnogréfico foi utilizado como recurso
metodoldgico, tendo como instrumentos de coleta de dados o diario de campo, a
observacdao participante e o registro audiovisual. A folia de S&o Sebastido é caracterizada
por trés periodos, sendo eles: o pré-liminar (separagao-estrutura) relacionado a saida da
bandeira na casa do encarregado, o liminar (margem-antiestrutura) composto pelo giro
da bandeira nos povoados da regido do municipio de Nova Roma/GO e o pés-liminar
(agregacao) com a entrega da bandeira na casa dos festeiros. A bandeira da folia de S&o
Sebastido é o simbolo ritual na sua menor unidade (dominante), ndo sendo apenas uma
representacdo da divindade em si, mas sua presenca perante 0os homens com
capacidade de alterar a realidade do grupo social. A polarizacao do processo ritual ocorre
através das performances, em que o agasalho, o canto para o dono da casa, o bendito
de mesa, a despedida, o rala, a ladainha, a reza e o levantamento do mastro (estédo
relacionadas ao polo ideoldgico) e as brincadeiras (sussa, curraleira e corrido), além do
forro (estdo relacionadas ao polo sensorial). Estas performances se subdividem nos trés
periodos do rito, sendo que o bendito de mesa e a sussa sdo 0s Unicos que compdem 0s
trés momentos. A folia é um ritual caracterizado pela dadiva, em que as trocas
intercambiadas de dar, receber e retribuir ocorrem através da reciprocidade e mediada
pelo simbolo dominante (a bandeira). Ja nos outros trés rituais/festejos da Comunidade
Quilombola Magalh&aes temos o periodo pré-liminar (separagao-estrutura) no sacrificio do
animal e preparativos para a reza, o liminar (margem-antiestrutura) na reza e jantar e o
pos-liminar (agregacao) no forro e organizacao coletiva do espaco em que ocorreu o rito.
Estes quatro rituais/festejos compartilham a performance da reza e do forr6 em seus
processos rituais, pois sao oriundos de uma hibridizacdo cultural entre os dois
rituais/festejos mais antigos da comunidade quilombola, ou seja, a folia de Sado Sebastiao
e a reza para Nossa Senhora da Conceicdo que estruturam os outros dois.

Palavras-chave: Corpo, Ritual, Performance e Comunidades Quilombolas.



ABSTRACT

This research analyzes the ritual symbols of the Folia de Sdo Sebastido revelry based on
their performances, as well as their interfaces with three other rituals/celebrations of the
Quilombola Magalhdes Community. The ethnographic method was used as a
methodological resource, using the field diary, participant observation and audiovisual
record as instruments for data collection. The revelry of Sdo Sebastido is characterized
by three periods, namely: the preliminary (structure-separation) related to the departure
of the flag in the house of the foreman, the preliminary (anti-structure margin) composed
by the flag turning in the towns of the region of Sdo Sebastido municipality of Nova
Roma/GO and the post-injunction (aggregation) with the delivery of the flag at the house
of the revelers. The flag of the feast of S&do Sebastido is the ritual symbol in its smallest
unit (dominant), not being just a representation of the divinity itself, but its presence before
men with the capacity to change the reality of the social group. The polarization of the
ritual process occurs through the performances, in which the warm clothing, the song for
the owner of the house, the blessed table, the farewell, the rala, the litany, the prayer and
the raising of the mast (they are related to the ideological pole ) and games (whisper,
curraleira and corrido), in addition to forréo (related to the sensorial pole). These
performances are subdivided into the three periods of the rite, with the blessed table and
the sussa being the only ones that make up the three moments. The revelry is a ritual
characterized by the gift, in which the exchanged exchanges of giving, receiving and
reciprocating occur through reciprocity and mediated by the dominant symbol (the flag).
In the other three rituals/festivals of the Magalhdes Quilombola Community, we have the
pre-liminal period (structure-separation) in the sacrifice of the animal and preparations for
prayer, the liminal (anti-structure margin) in prayer and dinner and the post-liminal
(aggregation ) in forré and collective organization of the space in which the rite took place.
These four rituals/festivals share the performance of prayer and forré in their ritual
processes, as they come from a cultural hybridization between the two oldest
rituals/celebrations of the quilombola community, that is, the feast of S&o Sebastido and
the prayer for Nossa Senhora da Conceicao that structure the other two.

Keywords: Keywords: Body, Ritual, Performance and Quilombola Communities.
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Introducéo

A aproximagdo do campo de estudos sobre cultura afro-brasileira, em especial,
relacionado as comunidades quilombolas come¢ou em 2009 com a formacédo de uma
equipe multidisciplinar de pesquisadores de trés Instituicbes de Ensino Superior (IES)
publicas, a saber: a Universidade Federal de Goias (UFG), a Universidade de Brasilia
(UnB) e a Universidade Estadual de Goias (UEG). Este grupo era composto por quinze
professores e dezoito bolsistas (de graduacéo e pos-graduacédo). O financiamento para
esta investigacao foi oriundo de uma demanda induzida do extinto Ministério do Esporte
(ME) para a realizacdo de um levantamento das praticas corporais em comunidades
guilombolas de Goias, com destaque para o esporte e lazer, com vistas a orientar uma
politica publica para o setor. Neste periodo, o governo do estado de Goias por intermédio
da extinta Agéncia Goiana de Esporte e Lazer (AGEL), havia solicitado uma dotacéo
orcamentaria milionaria para realizar uma politica publica de esporte e lazer junto as
comunidades quilombolas. Entretanto, era uma proposta verticalizada que néao dialogava
com as necessidades destes grupos étnicos a partir dos seus aspectos historico-culturais.

O relatorio final desta pesquisa veio a publico pela rede CEDES (Centros de
Desenvolvimento do Esporte Recreativo e de Lazer) que constituia um orgao interno do
ME e que a financiou o trabalho, sendo hoje vinculado a Secretaria Especial do Esporte
do Ministério da Cidadania. Como desdobramentos desta investigacéo tivemos um livro
organizado, dissertacdes e teses defendidas, além de artigos publicados em periodicos
cientificos da area. A partir deste trabalho inicial um segundo financiamento foi
conseguido, agora pelo Ministério da Educacédo (MEC) para realizar oficinas tematicas
em parceria com as cinco comunidades quilombolas, sendo elas: Comunidade Jardim
Cascata (Aparecida de Goiania/GO — unica urbana), Comunidade Quilombola Almeida
(Silvania/GO), Comunidade Quilombola do Cedro (Mineiros/GO), Comunidade
Quilombola Magalhdes (Nova Roma/GO) e Comunidade Quilombola Kalunga (Teresina
de Goias). Estas producdes cientificas e acdes realizadas se tornaram uma referéncia na
area para o desenvolvimento de politicas publicas para o setor, sendo estas debatidas
num semindrio nacional realizado a época com esta tematica. No caso de Goids, tivemos

este ano a realizacdo da primeira politica publica de esporte e lazer voltada para as
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comunidades quilombolas do estado, com dotacdo orcamentaria de um milhdo e meio de
reais. Do qual tive a oportunidade de prestar a assessoria técnico-cientifico pela UEG
junto a Secretaria Estadual de Esporte e Lazer (SEEL) em seu planejamento no ano de
2021 e sua implementacdo/execucdo no ano vigente, em que as comunidades
quilombolas participaram do processo.

Ainda a época de realizacdo das pesquisas com o financiamento do extinto ME
e do MEC que surgiu o interesse de aprofundar investigacbes em comunidades
quilombolas da regido nordeste de Goias. Com destaque para a Comunidade Quilombola
Magalhaes e suas relacdes sécio-histéricas com a Comunidade Quilombola Kalunga. Em
minha segunda visita a comunidade quilombola a época me deparei com a chegada da
folia de Sdo Sebastido para o pouso na casa de Seu Dalino (um dos filhos mais velhos
da matriarca), antecedendo sua entrega na casa dos festeiros Seu Loro e Dona Dominga
na noite seguinte. Deste primeiro contato surgiu o interesse de estudar/analisar este
ritual/festejo da Comunidade Quilombola Magalhaes e, com o passar dos anos, das suas
interconexdes com 0s outros trés rituais/festejos do grupo social, sendo eles: as rezas
para Nossa Senhora Aparecida, para Nossa Senhora da Conceicdo e para Sao
Sebastido.

A partir deste processo historico, o objeto de estudo desta etnografia analisou os
simbolos rituais da folia de S&o Sebastido a partir de suas performances, bem como,
suas mediacbes com o0s outros trés rituais/festejos da Comunidade Quilombola
Magalhdes. Tendo como objetivo geral: analisar os simbolos rituais da folia de Séo
Sebastido através das performances e suas interfaces com os rituais/festejos que
compdem o ciclo ritual da Comunidade Quilombola Magalhdes. Os especificos séo: 1)
classificar e sistematizar as performances da folia de Sdo Sebastido e dos outros trés
rituais/festejos da Comunidade Quilombola Magalhaes; 2) interpretar os simbolos rituais
da folia de Sao Sebastido a partir da sua polissemia, multivocalidade e polarizacao; e 3)
analisar o processo ritual da Folia de Sédo Sebastido (saida, giro e entrega) e suas
relacdes com os outros rituais/festejos da Comunidade Quilombola Magalhées. Para tal,
utilizamos o método etnogréfico que, segundo Peirano (1995), ndo se restringe a uma
mera descri¢ao cultural e permite ao antropologo, mediado pelo trabalho de campo, fazer

teoria e refletir sobre a realidade investigada. Com relag&o aos instrumentos de coleta de
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dados utilizamos o diario de campo, a observacgéo participante e o registro audiovisual.
Devido a pandemia da covid-19, o trabalho de campo ndo pode ser feito conforme
planejado, visto que ndo concluimos o registro audiovisual (impedindo que um produto
da pesquisa ndo fosse elaborado — um mini.doc dos rituais/festejos), além da
impossibilidade de fazermos as entrevistas semiestruturadas.

Esta pesquisa estd organizada em cinco capitulos da qual esperamos facilitar
sua leitura e apropriacdo critica do objeto. No primeiro capitulo, discutimos os aspectos
histéricos de formacdo das comunidades quilombolas e os conceitos de corpo negro,
ritual e performance intercambiados pelo de préaticas corporais. No segundo, debatemos
0s processos histéricos de formacédo da comunidade quilombola investigada e seus ciclos
rituais. Por altimo, nos capitulos trés, quatro e cinco analisamos o processo ritual da folia

de S&o Sebastido a partir dos seus trés momentos: a “saida”, o “giro” e a “entrega”.



CAPITULO | — Do quilombo ao corpo negro: histéria, cultura e

performance

O referido capitulo propde uma analise das comunidades quilombolas a partir dos
seus aspectos conceituais e da sua representatividade enquanto grupo social na
atualidade, o que perpassa, invariavelmente, pela disputa fundiaria. Seguido de uma
reflexdo critica sobre as possibilidades de investigacdo das préaticas corporais nestes
grupos étnicos a partir dos seus ritos e performances culturais. Sendo assim,

vislumbramos interpretar as alteridades que significam o corpo negro quilombola.
1.1 O conceito de quilombo

Os mocambos, posteriormente chamado de quilombos, surgiram nas colonias
europeias a partir dos séculos XIV e XV, sendo estes instrumentos de resisténcia ao
regime escravocrata vigente. A base econdmica das colbnias de exploracdo na época
era a mao-de-obra escrava, em especial, de povos e etnias africanas despatriadas. Estes
eram levados pela rota escravista de navios negreiros do continente Africano para as
colénias Americanas, sendo comercializados nos portos de entrada do continente como
objetos de uso e troca. Estes mocambos ou quilombos, ambas as terminologias utilizadas
na época para designar estes grupamentos de resisténcia, se espalharam por todas as
provincias e representavam uma afronta ao Estado colonial. De acordo com Gomes e
Reis (1996), os primeiros registros historicos de um quilombo datam de 1575, situado na
regido da Bahia.

A predominancia da nomenclatura mocambo perdura até meados do fim do
século XVI, passando a ser mesclada/substituida por quilombo. Mocambo vem do
guimbundo e significava “unido” para os escravos, 0 que na visdo do Estado na época
era “couto de escravos fugidos, na floresta” (SILVA, 1998, p.18). Sua semantica se
ressignificou na atualidade, sendo utilizada para nomear uma habitacdo deploravel ou
cabana (palhoca). Nos paises da América Latina, com destaque para a América Central,

tivemos nomenclaturas similares para designar agrupamentos de negros fugidos que se
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rebelavam contra o processo de escravidao, a saber: palanques, cumbes, mambises e
maroons. E nesse contexto histérico que emerge a terminologia quilombo.

Do ponto de visto historico e linguistico, segundo Silva (1998), quilombo

(...) vem de territorio africano, do Zaire e Angola, na Africa Central.
Segundo o antropélogo Kabengele Munanga, € seguramente uma palavra
originaria dos povos de linguas bantu (kilombo aportuguesado: quilombo).
Sua presenca e seu significado no Brasil ttm a ver com alguns ramos
desses povos bantu cujos membros foram trazidos e escravizados nesta
terra. Trata-se dos grupos lunda, ovimbundu, umbundu, kongo, imbagala,
etc., cujos territérios se dividem entre Angola e Zaire (pp.15-16).

Na cultura banto, a palavra vem da lingua quimbundo e significa “lugar cercado e
fortificado”, o que explicaria a busca destes negros fugidos por regides de dificil acesso
para se estabelecerem com maior seguranca evitando o enfrentamento com o Estado
colonial. O termo quilombo se disseminou nos séculos XVIII e XIX, tendo como importante
referéncia historica o Quilombo de Palmares, pois sintetiza simbolicamente a luta por
direitos e liberdade da populacdo negra. Nos redesenhos histéricos e culturais que a
terminologia sofreu adquiri novos contornos e significados, passando a ser designada
como Quilombola. Do ponto de vista semantico, uma das influéncias sofridas € do tronco
indigena tupi, que assim como os africanos escravizados, ansiavam por liberdade. A
partir deste contexto temos o “hibridismo africo-tupi quilombola, fusdo do termo africano
qguilombo e do sufixo tupi - “pora” ou “bora” (alterado em bola), que significa “morador”
(SILVA, 1998, p. 18).

Segundo Anjos (2005), temos uma caréncia na historiografia e arqueologia
brasileira de estudos e pesquisas sobre quilombos nos quatro primeiros séculos do Brasil
col6nia, o que ndo € uma casualidade, visto que almejavam manter a invisibilidade destes
grupos sociais. As lacunas abrangem desde a cartografia e sua complexa disposi¢ao
geopolitica pelo territério nacional, bem como, o0 pouco conhecimento de suas
diversidades socioculturais. Este hiato reverbera na atualidade, chegando nas
Comunidades Remanescentes de Quilombo (CRQ), terminologia adotada a partir da
Constituicdo de 1988. Nesta conjuntura a politica publica tende a negligenciar as
dimensdes estruturais que abrange as demandas das comunidades na sua totalidade,

ainda que devendo considerar suas singularidades. A compreensdo destes fatores



15

qualificaria o planejamento de politicas publicas para a area, valorizando as diversas
formas de resisténcia e ocupacdo do territorio nacional por aqueles que continuam a
ressignificar a cultura afro-brasileira.

No que tange ao comércio de escravos para o Brasil col6nia, este adveio de
diferentes regiées do continente africano ao longo dos quatro séculos de escraviddo, no
entanto, os primeiros registros e estudos historicos datam da transicao do século XVIII
para o XIX. Esta fragilidade nas pesquisas historiogréficas dificulta compreender como
0S poVvos e grupos étnicos Africanos se distribuiram pelo territério brasileiro, o que limita,
invariavelmente, em realizar o0 mapeamento e a cartografia dos quilombos e suas
dimensbes geopoliticas. De acordo com Silva (1998) a poucos estudos sobre a
procedéncia africana dos povos escravizados, 0 que impacta na atualidade, por exemplo,
nas poucas investigacdes com tematicas afro-brasileiras e que, segundo o autor, € uma
das bases fundantes do racismo.

No intuito de superar esta dificuldade, Anjos (2005) realiza um levantamento
historiografico para remontar a rota de escravos a partir do século XVI, delineando a
complexa rede que compunha o trafico de negros para a colbnia brasileira. Durante o
século XVI os povos escravizados pertenciam as regides da alta e baixa Guiné, onde se
localiza hoje os paises da Guiné-Bissau, Gambia, Senegal e Serra Leoa; sendo estes
levados as regifes produtoras de acucar em Pernambuco, Bahia, Maranhéo e leste do
Para. Ja no século XVII, o trafico se ampliou para a costa da Angola, donde temos hoje
0s paises de Angola, Guiné Equatorial e Gabao; sendo os escravos levados para o0s
estados de Alagoas, Bahia, Maranhdo, Pernambuco, Rio de Janeiro, Rio Grande do
Norte, Sdo Paulo e regido centro-sul do pais. Ao final do século XVII e durante todo o
século XVIII ocorreu o maior fluxo de escravos para o Brasil, incorporando a regidao da
Costa da Mina na Africa, onde se localiza hoje Angola, Benin, Camdes, Céte d’Ivoire,
Gana, Nigéria e Togo. Ja no século XIX, até a proibicdo do trafico negreiro, esse comércio
perdurou com escravos provenientes, principalmente, de Angola, Benin, Congo, Gana,
Gabao, Madagascar, Mocambique, Nigéria e Togo. Este cenario explicita a divida
historica que este modelo econémico escravista tem com as nacdes Africanas e os
milhares de descendentes de escravos que herdaram as consequéncias e mazelas desta

exploracéo na atualidade.
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Durante o periodo de maior fluxo de escravos para o Brasil, como destacado
acima entre os séculos XVIl e XVIII, é que emergiu um dos mais emblematicos quilombos
da nossa histéria, denominado de Palmares. Este se consolida na primeira metade do
século XVII na capitania de Pernambuco e, devido sua enorme capacidade de resisténcia
e longevidade, chegou a ser nomeado pelas for¢cas militares da época de “Estado Negro”.
Neste mesmo periodo € instituido pelo Estado colonial uma politica de captura e puni¢éo
dos negros fugidos, criando-se a figura do capitdo-do-mato. Estes recebiam
recompensas para a captura de escravos, além de tortura-los com amplo espectro de
violéncia e perversidade. Palmares teve como principal lideranga Zumbi dos Palmares,
donde deriva seu nome.

O ato de fuga dos escravos era denominado de “quilombogem”, acdo que
permitia a reagregacao destes grupos em novas formas de organizacao social e politica,
0 que representou prejuizos para a economia agucareira e de mineracao da época. Visto
gue o quilombo de Palmares possuiu uma complexa rede de producdo da vida material
e enfrentamento bélico contra as for¢as coloniais. Como destaca Gomes e Reis (1996),
isto perpassava desde a criacdo de utensilios domeésticos a base de ceramica e
ferramentas de metal, bem como, pela producéo agricola que abrangia mandioca, batata-
doce, feijao, banana e cana de acUcar. Este conjunto de fatores permitiu a expansao
deste quilombo e sua existéncia por uma maior temporalidade histérica, pois tinha
condicionantes que lhe permitia organizar-se militarmente.

Estima-se que a populacéao do quilombo de Palmares tenha chegado na sua fase
aurea a vinte mil pessoas, subdivididas em “dezesseis cidades”, sendo onze delas mais
conhecidas e estudadas, a saber: macaco (capital), mocambo de Zumbi, mocambo de
Acotirene, mocambo das Tabocas |, mocambo das Tabocas Il, mocambo de
Dandrabamba, Cerca (Fortaleza) de Subupira, Mocambo de Osenga, Cerca (Fortaleza)
de Amaro, Palmar (cidade agricola) de Andalaguituche e mocambo de Aqualtune (mae
do rei) (SILVA, 1998, p. 62). Devido a este conjunto de caracteristicas sociopoliticas que
o quilombo de Palmares é considerado um dos mais importantes e representativos da
resisténcia a escraviddo nas Ameéricas, bem como, foi um dos mais temidos pelas forcas

militares da col6nia e os senhores de escravos.
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A organizacgéao social dos quilombos era hierarquica, no qual os capitdes-do-mato
ansiavam conhecer para desestrutura-los, por isso, 0s negros capturados eram
torturados para revelar suas liderancas, Ihes sendo perguntado: quem era o ‘“rei” do
quilombo? No caso do quilombo de Palmares esta hierarquia se definia a partir de feitos
gue envolvia forca e destrezas nos conflitos recorrentes com o Estado colonial, além da
capacidade de articulacao politica interna. Este grupamento de resisténcia possuia um
guantitativo expressivo de integrantes e tinham em Zumbi dos Palmares sua principal
lideranca. O quilombo de Palmares, apesar de composto em sua grande maioria por
negros, possuia também brancos e amerindios na sua composi¢do interna. Este
quilombo existiu por mais de um século, tendo seu declinio iniciado/atenuado, com a
captura de Zumbi dos Palmares pelas forcas militares no dia 20 de novembro de 1695,
sendo este executado e decapitado.

De acordo com Gomes e Reis (1996), a sua cabeca foi exposta em Recife para
inibir novas fugas e a formagédo de novos quilombos, visando evitar a continuidade das
rebelides que seriam reprimidas com tortura e morte dos insurgentes. Entretanto, o
quilombo de Palmares e sua principal lideranca ainda vive na memodria e histéria
brasileira, reverberando novos simbolismos e instrumentos de luta que se ressignificam
na atualidade. Este se recria em novas formas de articulacao politica do movimento social
negro em todo o pais, nas lutas contra o racismo, a discriminac&o e por igualdade racial.
A imagem de subjugacédo e obediéncia que os capitdes-do-mato quiserem incitar aos
escravos com a exposicao em praca publica da cabeca de Zumbi ndo se consolidou.

Visto que no século XVII e nos que se seguiram, permaneceu latente o anseio
por liberdade com o surgimento de novos quilombos por toda a colénia. No dia de sua
morte, vinte de nhovembro, criou se a data em comemoracéo ao Dia Nacional de Zumbi e
da Consciéncia Negra, tendo como marco temporal o ano de 2003, que se amplia em
ambito nacional com a lei federal n. 12.519 de 10 de novembro de 2011. O que demonstra
a forca simbdélica que o imaginario do quilombo de Palmares possui ao longo da histéria
brasileira, seja na representacéo de unidade dos diversos quilombos do periodo colonial,
como também, na luta dos movimentos sociais negros da atualidade.

Apesar da forca historica e simbdlica do quilombo de Palmares, sua organizagao

sociopolitica, influente na época, representou uma das formas de resisténcia ao sistema
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escravocrata. Devido a fragilidade dos estudos sobre os quilombos na sua multiplicidade
no periodo colonial, temos limitacbes para compreender a rede complexa que
circunscreve estas formas de rebelido a escraviddo durante o Brasil colonia. Para além
da formacdo dos quilombos, outras acdes resultavam na negacao da escravidao pelos
negros, no qual destacamos: o suicidio, a depresséao (que apesar das torturas corporais
0s escravos continuavam recusando a realizar o trabalho forcado), o assassinato dos
préprios filhos ou dos filhos oriundos de estupros praticados pelos donos de escravos, a
fuga para paises vizinhos, os levantes locais, a articulagdo com grupos indigenas, etc.
Cabe destacar, de acordo com Silva (1998), que os 6rgaos oficiais ja consideravam como
quilombo agrupamentos com cinco grupos familiares ou mais, 0o que denota a
preocupacao da coroa portuguesa e dos coroneis com estas acdes de resisténcia.

Os quilombos se caracterizam como grupos sociais multiétnicos, o que denota
entender que ndo somente de escravos fugidos eram compostos, mas também, segundo
Arruti (2006), de indigenas, desertores do servigo militar, mestigos, criminosos e fugitivos
da justica, brancos rebelados contra a col6nia, dentre outros. No qual a unidade destes
atores sociais era o descontentamento com o Estado colonial e a escraviddo, em que
mantinham proximidade com os segmentos mais pobres da sociedade colonial, seja para
comeércio ou lhes recebendo com refugio no quilombo. A partir deste olhar, os quilombos
possuiam diversidade econdmica, politica, social e cultural, a depender da sua
localizacdo geografica no territorio nacional, bem como, sua estruturagao interna. Estas
peculiaridades produziram diferencas nos processos de resisténcia e sobrevivéncia
destes grupos sociais, em especial, na forma como se relacionavam com 0S mecanismos
de opresséao do Estado colonial. O que criou formas diversas de resisténcia a escravidao,
dentre elas, destacamos os quilombos com caracteristicas némades formados por
peguenos grupamentos, em que adentravam o territério ao notarem a aproximacao dos
representantes da colonia.

Para Moura apud Soares (2018), cerca de 9.500.000 negros foram escravizados
para o continente Americano, deste total, 40% teriam vindos para o Brasil. Segundo a
autora, os quilombos se caracterizam por uma economia distributiva, baseada na
policultura e acdo comunitaria. No qual haveriam sete tipos diferentes de quilombos a

depender da atividade prioritaria desenvolvida, a saber: agricolas (em todo Brasil),
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extrativistas (predominante na Amazobnia), mercantis (também na Amazbnia),
mineradoras (Minas Gerais, Centro-Oeste e Bahia), pastoris (Rio Grande do Sul),
servicos (préximos a centros urbanos) e predatdrias (em todo territério nacional e que
viviam de saques contra brancos). Esta diversidade nos ajuda a compreender a complexa
rede que representou estas organizacdes sociopoliticas de sobrevivéncia/resisténcia a
escravidao.

Num exercicio de delinear como estes quilombos povoaram o Brasil colénia, Silva
(1998) enumera os principais quilombos estudados pela historiografia brasileira e sua
distribuicdo geografica no territdrio nacional. Iremos enumeréa-los a partir dos estados
federativos devido a quantidade, evitando sua descricdo nominal. Portanto, temos: na
Bahia (dezoito quilombos), no Maranh&do (cinco quilombos), em Minas Gerais (vinte
guilombos), Pernambuco (vinte e nove quilombos — sendo dezesseis 0 conglomerado de
Palmares), Paraiba (quatro quilombos), Regido Amazonica (doze quilombos), Rio de
Janeiro (oito quilombos), Rio Grande do Sul
(sete quilombos), Santa Catarina (trés quilombos), S&o Paulo (vinte e trés quilombos) e
Sergipe (dezessete quilombos). O que totaliza cento e quarenta e cinco quilombos,
apesar da expressividade quantitativa e, considerando o fato do Brasil ser um pais
continental com quatro séculos de escravidao, acredita-se que este nimero seria bem
maior.

Para ilustrarmos o que representava a populacédo negra deste periodo, Gomes e
Reis (1996) destaca que somente no Rio de Janeiro do século XVIII a populagcédo de
escravos superava a populacéo livre. No qual os alimentos produzidos nos quilombos
situados nos arredores de Nova Iguacu eram comercializados na cidade e suas margens.
Este tipo de comércio na forma de venda e troca, permitia aos negros do quilombo o
acesso a utensilios agricolas e de manufatura, como por exemplo, armas, ferramentas,
roupas, dentre outros; que ajudavam no processo de resisténcia. Esta rede de comércio
gue se desenvolveu as escusas do Estado colonial, tendo como entes 0s escravos do
quilombo, os taberneiros e 0s pequenos agricultores da regido, permitiu a estes
guilombos se manterem e resistirem por um tempo maior. O que demonstra que 0S

quilombos estabeleciam relagdes locais a partir da sua ocupacéao territorial, aliancas
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estas que tinha como ponto de partida uma dimensao econémica e que poderiam se
ampliar para aliancgas politicas contra a dominacgé&o colonial.

Nos subtdpicos que se seguem dividimos a continuidade de discusséo do capitulo
em duas tematicas articuladas, sendo elas: a) o conceito quilombola (seus contornos e
redesenhos na contemporaneidade), seguido da representatividade atual das CRQ no
territorio nacional e os conflitos relacionados a questdo fundiaria; e b) a historicidade e
resisténcia dos quilombos em Goiéas, a formacédo das CRQ nesta unidade federativa, em
especial, da Comunidade Quilombola Magalhaes, e os desafios colocados para a politica

publica na comunidade.

1.2 O conceito Quilombola, a representatividade e o debate

fundiario

A partir do século XX, com o advento da Nova Republica do Estado Novo de
Getulio Vargas vemos as primeiras formas de organiza¢des sociais negras nos meios
urbanos. Na década de 1930 este processo culminou na criagdo da Frente Negra
Brasileira, o que permitiu a visibilidade das dendncias as novas formas de exploracdo da
populacdo negra e suas péssimas condi¢cdes de vida na periferia das cidades. Esta
rearticulacdo moderna do movimento negro foi considera a mais importante instituicdo
politica de combate ao racismo da sua época. Como destaca Leite (2008), o projeto de
modernizacdo do pais almejava o embranquecimento da populacdo e a exclusdo dos
negros. Esse projeto eugénico (de apuracdo da raca), buscava naturalizar o racismo e o
impedimento da populagéo negra do acesso a direitos civis, ainda que ja decorridos cerca
de quarenta anos de abolicdo da escravidao.

O debate contemporaneo do conceito quilombola se instaurou no final da década
de 1970, adquirindo maior forca nas duas décadas seguintes e, coincidindo, com o
periodo histérico de redemocratizacédo do Brasil. O pontapé inicial da discussédo adveio
de uma aproximacao entre os movimentos negros urbanos e as disputas fundiarias
realizadas por comunidades negras rurais, em especial, nos estados do Para e
Maranh&o. Desta aproximacdo tivemos a incorporacdo de pautas das comunidades

negras rurais na agenda de reinvindicacbes do movimento negro a serem debatidas na
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Assembleia Nacional Constituinte que aprovou a constituicdo de 1988. De acordo com

Leite (2008) os movimentos negros

(...) reforcaram sua retdrica sobre a ideia de reparacéo, da abolicdo como
“um processo inacabado” e da “divida”, em dois planos: a herdada dos
antigos senhores e a marca que ficou em forma de estigma, seus efeitos
simbolicos geradores de novas situagdes de exclusdo. (p. 969).

Esta articulacdo politica resultou na elaboracdo do artigo 68 do Ato das
Disposices Constitucionais Transitorias (ADCT), contendo a seguinte redacao: “Aos
remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras €
reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”
(BRASIL, 1988). Esta nomenclatura para se referir as comunidades negras rurais passou
a veicular no cenario nacional no final da década de 1980, fazendo referéncia aos
territorios em que passaram a viver os africanos ex-escravos e seus descendentes apos
a abolicdo da escraviddo em 1888, sendo a terminologia utilizada na redacao do artigo
da constituicdo. De acordo com Marques e Gomes (2013), movimentos similares
ocorreram em outros paises da América Latina tendo em suas Constituicées artigos que
resguardariam direitos a estes grupos sociais, na qual, podemos citar a “Coldombia
(cimarrones), Equador (afro-equatorianos), Honduras (garifunda) e Nicaragua (creoles)”
(p. 137).

A aprovacao deste artigo nas ADCT levou a novas a¢cées do movimento negro com
caracteristicas multisetoriais, a comecar pela criacdo da Comissado Nacional Proviséria
de Articulacdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (CNACNRQ) no ano de
1996. A articulacdo que fundou esta entidade ja vinha cobrando desde 1988 que 0 novo
Estado Democratico de Direito materializasse acdes com este preceito constitucional
pressionando os trés poderes constituidos (Executivo, Legislativo e Judiciario). Ao
mesmo tempo, chamavam para o debate entidades cientificas e instituicdes organizadas
da sociedade civil que corroborassem com a pauta e poderiam contribuir com o processo.
No espectro das demandas que se colocavam emergentes na época, tinham a
necessidade de um levantamento das CRQ no pais e a construcdo de novos marcos
legais, regulatérios e administrativos que orientariam as politicas publicas de Estado. O

gque permitiria garantir a estes grupos sociais instrumentos para requerer seu direito
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histérico de posse da terra e regularizagdo fundiéria, j& que sofrem ameacas e estdo em
constantes conflitos com setores do agronegdcio, madeireiros, grileiros ou a simples
especulacdo imobiliaria.

Dentre as entidades cientificas provocadas, damos destaque a Associacao
Brasileira de Antropologia (ABA) que foi incitada pelo movimento negro e no ano de 1994
criou o Grupo de Trabalho (GT) denominado “Terra de Quilombo” (O'DWYER, 2002).
Estes antropo6logos participaram ativamente dos processos de reconhecimento destas
CRQ com a producao de laudos antropolégicos, bem como, influenciaram na construcao
das diretrizes que viriam a ser elaboradas pela Fundacéo Cultural Palmares (FCP) e os
marcos regulatérios para a questdo fundiaria quilombola junto ao Instituto Nacional de
Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA). Como principio para atuacdo do antropélogo

no campo definiram que

“(...) o termo quilombo tem assumido novos significados na literatura
especializada e também para grupos, individuos e organizacdes. Ainda
que tenha um conteudo histérico, 0 mesmo vem sendo ‘ressemantizado’
para designar a situacao presente dos segmentos negros em diferentes
regides e contextos do Brasil. (...) Contemporaneamente, portanto, o
termo quilombo ndo se refere a residuos ou resquicios arqueolégicos de
ocupacao temporal ou de comprovacao biolégica. Também nao se trata
de grupos isolados ou de uma populacéo estritamente homogénea. Da
mesma forma, nem sempre foram constituidos a partir de movimentos
insurrecionais ou rebelados mas, sobretudo, consistem em grupos que
desenvolveram praticas cotidianas de resisténcia na manutencdo e
reproducdo de seus modos de vida caracteristicos e na consolidacéo de
um territério préprio. (...) No que diz respeito a territorialidade desses
grupos, a ocupacao da terra ndo é feita em termos de lotes individuais,
predominando seu uso comum. A utilizacdo dessas areas obedece a
sazonalizacdo das atividades, sejam agricolas, extrativistas ou outras,
caracterizando diferentes formas de uso e ocupacdo dos elementos
essenciais ao ecossistema, que tomam por base lagos de parentesco e
vizinhanca, assentados em relagdes de solidariedade e reciprocidade”.
(O'DWYER, 2002, p. 19).

O desafio posto era de definir quem seriam os “remanescentes de quilombo” e de
gue forma o Estado Ihes garantiria 0 novo preceito constitucional estabelecido, buscando-
se evitar uma perspectiva essencialista de etnicidade. O que poderia provocar uma
politica publica de Estado excludente ancorada em parametros biologicistas (que tenderia

a praticas racistas) ou argueoldgicas (exigindo uma materialidade histérica de vinculo do
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grupo social com um quilombo do periodo colonial). Este novo cenério permitiu construir
uma nova cartografia das populagbes negras e marginalizadas do pais, no qual as
alteridades observadas nédo se estabeleceram na relacdo de dicotomia entre “eles” e
“nés”, mas ancoradas nas diferencas do grupo étnico a partir da sua historicidade e
dindmica cultural. Sobre esta premissa tem se aportado os processos de reconhecimento
das CRQ, seja na producédo dos laudos antropoldgicos, como também, na sua validacdo
pelas instituicbes de Estado. Portanto, as pesquisas buscaram demarcar os limites
étnicos destes grupos sociais perpassando, obrigatoriamente, pela pertencendo territorial

e suas praticas comunitarias comuns.

O debate das CRQ coloca em xeque as denominacdes previstas na legislacéo
para classificar as propriedades na zona rural com vistas as politicas publicas, sendo
elas: condominial, sociedade andnima, sociedade limitada e cooperativa. Estas
designacdes desconsideram a posse comunitaria, 0 que se convencionou definir no
debate académico como “terra de uso comum”, o que caracteriza as CRQ. Neste caso,
temos uma nova forma de gerar a vida e sua relagdo com 0s recursos naturais (solos,

hidricos e florestais) no qual séo

(...) utilizados segundo uma diversidade de formas e com inumeras
combinacfes diferenciadas entre uso e propriedade e entre o carater
privado e comum, perpassadas por fatores étnicos, de parentesco e
sucessao, por fatores historicos, por elementos identitarios peculiares e
por critérios politico-organizativos e econdmicos, consoante praticas e
representacdes préprias. Assim ficou aparentemente firmada a expresséo
oficial ocupacdes especiais, que designava, entre outras situacles, as
chamadas terras de preto, terras de santo e terras de indio, tal como
definidas e acatadas pelos proprios grupos sociais, que estavam
classificados em zonas criticas de tensao social e conflito. (ALMEIDA,
2002, p. 45).

Nesta perspectiva a relacdo com a tematica quilombola apresenta novos prismas
para o reconhecimento de identidades, impactando no entendimento e concessao de
direitos que abarcam estes grupos étnicos. Sendo assim, a identidade quilombola se
apresenta num novo quadro politico ao ressignificar o conceito de quilombo, numa

releitura que atualiza as disputas do passado em formas de enfrentamento da opressao
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no presente. A identidade quilombola se recoloca a partir da vida comunitéria, donde suas

formas de ser e existir convergem na luta por direitos. Sendo assim, a identidade € o

“(...) processo que possibilita ao sujeito, na relagdo com seus pares, definir
referéncias simbdlicas e intersubjetivas que quando compartilhadas entre
si, (...), permitem processos de diferenciagdo entre outros grupos, e de
identificacdo com seus pares, em um sentimento de grupo que distingue
um nos e um eles (FERNANDES et al, 2020, p. 05).

A partir desta definicdo, a terminologia quilombola ganha forca como elemento de
organizagdo das comunidades negras rurais, no qual se autodefinem a partir de uma
identidade quilombola que, invariavelmente, cria uma unidade politica de reinvindicagéo
de direitos junto ao Estado e que buscam reconhecimento social. Entendemos que a
identidade esta imbricada por processos de socializagcéo, no qual se considera desde as
relacGes familiares até as instituicdes do qual estes sujeitos participam. Portanto, a uma
dimensédo politica na definicdo de identidade que considera as relacdes de poder e
conflito entre os sujeitos, seus grupos étnicos e relacdes de pertencimento. O que nos
leva a considerar que a identidade quilombola considera os sentidos e significados
compartilhados pelos sujeitos nas CRQ, no qual séo utilizados como instrumento politico
para resistir aos processos de opressao a partir das suas caracteristicas sécio-historico-
cultural. Neste cenario a identidade quilombola se apresenta como um ato politico de

resisténcia para garantir seus modos de existéncia.

Nesta perspectiva, esta identidade permeada por uma natureza politica, busca o
acesso a direitos historicamente negados pelo Estado e na qual as CRQ reivindicam
politicas publicas para o setor. E uma busca por reconhecimento social com o objetivo
de se fazerem ouvidos pela sociedade e o Estado que lhes concernem, jA que o0s
parametros universais da politica publica ndo os abarcam. De acordo com Oliveira (2013),
a um processo historico de reconstrucao desta identidade, saindo de “gente de cor” (com
invisibilidade social e sem direitos), para “identidade grupal” (com pertencimento social a
uma comunidade negra que reivindica direitos). Este movimento é salutar para entender
como a identidade quilombola se (re)construiu a partir das lutas e desafios que enfrentam

para existir e se fazerem ouvidos na sociedade brasileira.
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Para as comunidades negras rurais se assumir quilombola significa aderir a uma
identidade comunitaria, saindo de uma condi¢&o de invisibilidade sécio-politica que, apés
o reconhecimento da FCP, os coloca como agentes de disputa da politica publica. Esse
processo levou a uma ressignificacdo do termo “quilombo” para “comunidades
quilombolas”, esse movimento historico sé foi possivel devido a mobilizacdo politica
destes grupos sociais ao defenderem um reconhecimento de suas “identidades étnicas”.
E possivel notar trés terminologias que se aproximam/afastam neste processo historico,
sendo elas: primeiro, aquela utlizada na constituicdo federal “remanescentes das
comunidades dos quilombos”; a segunda, quando a FCP assumi a funcéo publica de
reconhecimento destes grupos étnicos ao nomear de “comunidades remanescentes de
quilombo” e; a terceira, no qual as comunidades negras rurais se auto definem como
‘comunidades quilombolas”. O abando da terminologia “remanescentes” por parte dos
grupos étnicos tem a intencionalidade de evitar exigéncias de comprovacao bioldgica e

arqueoldgica para a garantia de posse da terra.

Esta posicao politica assumida pelas comunidades quilombolas é importante para
o enfrentamento do Estado no que tange a garantia de direitos, alterando suas formas de
reconhecimento identitario e de pertencimento territorial. Nessa perspectiva e, de acordo
com Oliveira (2009), defendemos que a identidade se constitui na relacdo, na fronteira
de contato com o outro, no qual se evidencia a necessidade de diferenciacdo. O que nos
leva a compreender que a identidade se produz dentro de relagBes concretas, que se
caracteriza ao mesmo tempo como papel e status, permeada por interesses. Portanto, a
identidade € uma acéao politica em relacdo ao outro, de um pertencimento a determinado
grupo social que ao se diferenciar defende uma visdo de mundo. No caso destes grupos
étnicos, assumir uma identidade quilombola €& um importante instrumento de

representatividade social e de luta por direitos.

A realizacao deste debate de uma identidade quilombola estd ancorado no debate
de identidade étnica, que segundo Oliveira (2009), tem duas dimensdes: “a pessoal (ou
individual) e a social (ou coletiva)” (p. 15). Estas duas dimensfes garantem que as
comunidades quilombolas se autodefinem a partir de sua dinamicidade cultural e
delimitando os processos de inclusdo e exclusédo de pertencimento a comunidade. Para

0 autor, a identidade étnica tem como propa@sito a interacdo que, nestes casos, tendem a
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ser mediados por conflitos fundiarios com os “ndo quilombolas”. Em oposi¢do a esta
perspectiva temos a identificacdo étnica, que diferentemente do primeiro, seria o “ndo
quilombola” definir a identidade dos membros da comunidade. Historicamente estas
comunidades séao invizibilizadas e marginalizadas, perpetuando processos em que 0
opressor realiza sua identificacdo étnica, acdo que no campo da politica publica
perpetuaria a negacdo de direitos a estes grupos sociais. Com vistas a evitar a
continuidade deste processo de silenciamento das populacdes negras defendemos a
autodeclaragdo como instrumento inicial de reconhecimento das comunidades
quilombolas, o que j4 vem sendo realizado pela FCP.

A identidade étnica deve ser entendida como dindmica, em constante processo de
mudanga a partir dos atores sociais que lhes dao materialidade, o que inclui as
comunidades quilombolas. E importante destacar que na base da identidade étnica esta
a diferenciag&o por contraste, mecanismo pelo qual ela se sustenta e define. Por outro
lado, quando uma comunidade se autodeclara a partir de uma identidade quilombola,
invariavelmente, se assume enquanto parte de um grupo étnico que, por definicao e,
ancorado em Oliveira (2009), se caracteriza por um “tipo de organiza¢ao” (p. 15). O que
pode ser exemplificado pelas “Associa¢cdes Quilombolas” que costumam ser criadas nas
comunidades ao se assumirem a partir de uma identidade quilombola, no qual se
redefinem como grupos étnicos, alterando seus status sécio-politico-cultural. Em sintese,
o “ser quilombola” na atualidade perpassa pela construcdo de uma identidade étnica por
contraste, na qual possibilita a formacdo de novos grupos étnicos que se recolocam no
meio social para a reivindicacao de direitos e busca por representatividade.

A constituicdo de 1988 é a primeira na histéria brasileira a fazer referéncia as
comunidades quilombolas, o que ocorreu apés completarmos cem anos de abolicdo da
escravatura, no qual valeu-se da terminologia “‘remanescentes” para designar as
comunidades quilombolas. Em nossa primeira constituicdo republicana de 1891 néo
tivemos referéncia aos quilombos, ainda que passados apenas trés anos de abolicdo da
escravidao, pois tinham como pressuposto que o fim da escraviddo representava,
automaticamente, o fim dos quilombos. A partir deste equivoco, a terminologia
‘remanescentes” aparece na redacao da constituicdo de 1988 como solucéo de resgate

histérico desta divida, no entanto, gerou uma dupla contradicdo. Por um lado,
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desconsiderou as mazelas sociais sofridas pelas popula¢des negras, incluindo as rurais,
ao longo de todo século XX devido a quatro séculos de escraviddo sem reparacdo
histérica. De outro, tende a perpetuar processos de exclusdo ao assentar direitos a partir
do “que sobrou, o que é visto como residual, aquilo que restou” (ALMEIDA, 2002, p. 53)
destes grupos étnicos. Em contraposicao a essa perspectiva, defendemos que o conceito
quilombola deve ser recolocado a partir de premissas que se apresentam no presente,
valendo-se do seu deslocamento enquanto processo historico.

Para uma reinterpretacdo do conceito quilombola é necessario romper com a
concepcao arqueoldgica, historica (no sentido strictu sensu) e juridica ancorada numa
razdo instrumental. Visto que ele perpassa no presente por uma dimensao politico-
organizativa, apoiada numa expectativa de direito em que a mobilizacdo étnica da
sustentacdo e se faz necessaria. Inaugura-se a partir desta nova realidade, tendo o

movimento negro como seu principal indutor, um novo desafio para a academia, pois

‘O que estd em pauta sdo essas revisbes de esquemas em que se
reconhece que a nocao de raga nao tem fundamento cientifico e em que
as mobilizagbes transformadoras e de afirmagdo étnica ndo estédo
passando por consanguinidade, por pertencimento a “tribo”, por
caracteristicas linguisticas e sinais exteriores que tradicionalmente
marcaram diferencas. Estd em pauta uma unidade social baseada em
novas solidariedades, a qual esta sendo construida consoante a
combinacédo de formas de resisténcia que se consolidaram historicamente
e 0 advento de uma existéncia coletiva capaz de se impor as estruturas
de poder que regem a vida social” (ALMEIDA, 2002, p. 79).

Nesta perspectiva, 0 movimento quilombola ganha forca no cenario nacional e
provoca a emergéncia de novas mediacdes do conceito de etnia que considere estes

fendmenos politicos em transformacgéo. Portanto, o ser quilombola se caracteriza por:

(1) identidade e territério indissociaveis; (2) processos sociais e politicos
especificos que permitram aos grupos uma autonomia; e (3)
territorialidade especifica, cortada pelo vetor étnico no qual grupos sociais
especificos buscam ser reconhecidos (ALMEIDA, 2002 apud MARQUES
& GOMES 2013, p. 141).
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A sintese desta definicdo permite aglutinar, ha um so6 termo, os desafios colocados
para o debate tanto no campo étnico como politico, do qual o movimento quilombola vem
se construindo nos ultimos trinta anos. Ao mesmo tempo, considera os movimentos de
transformacdo que veem sofrendo estes grupos sociais a partir dos conflitos que
permeiam sua pratica social, tanto no embate com o Estado ou com a sociedade civil. A
centralidade do debate esta na disputa fundiaria, reivindicacao central das comunidades
quilombolas, além dos processos de resisténcia contra o racismo. Por Gltimo, mantém
vivo a luta permanente contra os efeitos ainda vindouros da excluséo social advindos de

quatro séculos de escravidao.

A partir de agora, iremos apresentar uma sintese da distribuicdo das comunidades
guilombolas pelo pais, intercalado ao debate dos processos de titulagdo (a questao
fundiaria) e os desafios postos para a politica publica. Neste momento, utilizaremos a
nomenclatura CRQ ao nos referirmos aos dados oficiais de Estado e suas politicas
publicas, visto que ainda a utilizam para identificar as comunidades quilombolas. Apesar
de considerarmos 0s prejuizos que a terminologia “remanescentes” traz para esta

discussao, como ja interpretado anteriormente.

Antes de adentrar na distribuicdo das comunidades quilombolas pelo pais, é
importante destacar outros marcos legais que se somaram ao artigo 68 da ADCT da
constituicao federal e que contribuiram para o marco regulatério construido no campo. A

comecar pelos artigos 215 e 216 da carta magna, que afirmam

Art. 215: O Estado garantird a todos o pleno exercicio dos direitos culturais
e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiard e incentivara a
valorizacao e a difusdo das manifestacdes culturais.

Cap. I: O Estado protegerd as manifestac6es das culturas populares,
indigenas e afro-brasileiras e das de outros grupos participantes do
processo civilizatério nacional.

Art. 216. Constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza
material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores
de referéncia a identidade, a acdo, a memoéria dos diferentes grupos
formadores da sociedade brasileira, nos quais se incluem:

| - as formas de expresséao;

Il - os modos de criar, fazer e viver;

Ill - as criacBes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificacbes e demais espacos
destinados as manifestagfes artistico-culturais;

V - 0s conjuntos urbanos e sitios de valor histdrico, paisagistico, artistico,



29

arqueoldgico, ecoldgico e cientifico que, por sua vez, culminam para uma
“‘interacao integrativa” do art. 216 no seu §5.

85 - Ficam tombados todos os documentos e sitios detentores de
reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos. (BRASIL, 1988).

As comunidades quilombolas sdo detentoras de saberes historicos, transmitidos
pela tradicdo oral, sendo estes patrimbnios da cultura afro-brasileira. A preservacéo,
manutencao, registro e incentivo destes patrimdnios materiais e imateriais € fundamental
para a cultura nacional. O que perpassa pela culinaria, festejos, dancas, religiosidade,
etc. Estes artigos da constituicdo federal foram destacados pelos movimentos negros
para qualificar as reivindicagdes das comunidades quilombolas. O que inclui o debate
fundiario, podendo ser exemplificado pelo artigo 216 ao fazer referéncia aos saberes
culturais das areas remanescentes de quilombo, no qual sua prote¢&o patrimonial exigi o
direito a terra. Em sintese, da combinacao do artigo 68 da ADCT e dos artigos 215 e 216

do corpo permanente da redacao, podemos tirar trés conclusdes, no qual a

(...) (1) Constituicdo brasileira reconhece que a formacdo nacional é
pluriétnica ou multiétnica; (2) € obrigacéo de Estado proteger as diferentes
manifestacdes, historiografias e tradi¢cbes; (3) € obrigacdo estatal a
promocao da diferenciacdo e da diversidade cultural. (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 2002 apud MARQUES & GOMES, 2013, p. 155).

O desdobramento regulatério desse intenso campo de discussao nos ultimos trinta
anos do século XX culminou no decreto 4887/2003, que institucionaliza o processo de
reconhecimento, demarcacdo e titulacdo de terras quilombolas. No entanto, ainda
permaneceu a ideia de um quilombo histérico-cultural ancorado numa identidade
quilombola que faz alusdo aos quilombos do periodo escravocrata, 0 que pode ser
exemplificado pela continuidade da terminologia “‘remanescentes”. Por outro lado,
representou um avanco no campo da politica publica por reconhecer e regularizar a
guestao fundiaria tomando como principio a autoatribuicdo. O que levou o Estado a definir
papéis, funcdes e responsabilidades especificas as suas instituicbes para realizar o

reconhecimento e a regularizacdo fundiaria das comunidades quilombolas.

No campo juridico, este decreto resultou em disputas e conflitos, em que

destacamos a acgéo ajuizada junto ao Supremo Tribunal Federal (STF) pelo Partido da
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Frente Liberal (PFL) que, posteriormente passou a se nomear Democratas (DEM) e,
atualmente, se fundiu com o Partido Social Liberal (PSL) formando o Unido Brasil
(UNIAO). A Acéo Direta de Inconstitucionalidade (ADI) 3239 foi aberta no dia 25/06/2004
e teve seu julgamento concluido em 08/02/2018 pelo colegiado da STF, apds ter corrido
guatorze anos de tramitacdo juridica. No qual questionavam o critério de autoatribuicao
fixado no decreto para identificar os remanescentes de quilombos e a caracterizagéo das
terras que Ihes seriam atribuidas. Por uma maioria de oito votos contrarios e trés a favor,
0o STF manteve a validade do Decreto 4887/2003, garantindo a titulacdo das terras
ocupadas por CRQ em todo o pais, em que o Estado deve realizar sua regularizacao
fundiaria. E importante destacar que o referido partido politico pertence a bancada
ruralista e conservadora do congresso nacional, defendendo interesses do agronegocio
e dos latifundiarios. Esta longa espera para se definir a validade do decreto demonstra a
complexidade dos desafios postos para a regularizacéo fundiaria destas comunidades

guilombolas pelo pais.

A atuacao do Ministério Publico Federal (MPF) no conjunto das disputas juridicas
nacional, regional e local foi primordial para a manutencéo do decreto e sua agcao para o
fomento de politicas publicas que tém como fundamento a titulacdo de terras
guilombolas. Através da criacdo do “grupo de trabalho sobre quilombos” pela portaria n.
06/2002, renomeado pela portaria n. 07/2011 para “grupo de trabalho quilombos, povos
e comunidades tradicionais” articularam diversas a¢fes em conjunto dentro do 6rgao
para a defesa das CRQ. Estes tém trabalhado a partir dos seguintes principios: a) apoiar
a atuacao de membros do MPF na tematica quilombola; b) articular acées no plano
nacional para a garantia de direitos das CRQ; e, c) elaborar roteiros e enunciados que
auxiliam a membros do MPF nas questdes envolvendo comunidades quilombolas. Esta
acao politica foi importante, em especial, no tocante aos conflitos com os sujeitos e/ou
grupos organizados que ameacam a retirada a forca destes grupos étnicos de seus
territérios, agindo, prioritariamente, através da violéncia fisica e de falsos subterfagios

juridicos descontextualizados.

A partir deste marco legal delineado no decreto em 2003, dois érgdos de Estado

passaram a conduzir a politica plblica para as CRQ, sendo eles a FCP e o INCRA. A



31

FCP coube o papel de organizar um cadastro geral das CRQ no pais, com vistas a emitir

certidfes de autodefinicdo para estes grupos étnicos. No qual, a instituicdo esclarece que

(...) ndo certifica essas comunidades a partir de um trabalho de
conferéncia de quem é ou nao quilombola, mas, sim, respeitando o direito
a autodefinicdo preconizado pela Convencdo n° 169 da Organizacao
Internacional do Trabalho (OIT), certifica aquelas comunidades que assim
se declaram (BRASIL, 2022).

De acordo com a Portaria FCP n. 98/2007 o processo para a emissao das certidoes

exige trés documentos, sendo eles:

Ata de reunido especifica para tratar do tema de Auto declaracéo, se a
comunidade ndo possuir associacdo constituida, ou Ata de assembileia,
se a associacado ja estiver formalizada, seguida da assinatura da maioria
de seus membros; breve Relato Historico da comunidade (em geral, esses
documentos apresentam entre 2 e 5 paginas), contando como ela foi
formada, quais séo seus principais troncos familiares, suas manifestacdes
culturais tradicionais, atividades produtivas, festejos, religiosidade, etc.; e
um Requerimento de certificacdo enderecado a presidéncia desta FCP
(BRASIL, 2022).

No que tange ao INCRA, este tem a responsabilidade de identificacao,
reconhecimento, delimitacdo, demarcacao e titulacéo das terras ocupadas por CRQ. Esta
atividade é regulamentada pela Instrucdo Normativa n. 57/2009, no qual, a tramitacdo do
processo perpassa seis etapas, a saber: 1) autodefinicdo quilombola (apresentar a
certiddo emitida pela FCP); 2) elaboracdo do RTID (Relatorio Técnico de Identificacéo e
Delimitacdo), consiste na primeira etapa da regularizacdo fundiaria a partir do
levantamento de informacdes cartograficas, fundiarias, agrondémicas, ecoldgicas,
geograficas, socioeconbmicas, histéricas, etnograficas e antropoldgicas obtidas em
campo e nas instituicdes publicas e privadas, visando identificar os limites das terras da
CRQ; 3) publicacdo do RTID, tendo os interessados um prazo de 90 dias para contestar
o relatério, havendo a apresentacdo de contestacdo, 0s recursos serdo julgados no
Conselho Diretor do INCRA - sede; 4) portaria de reconhecimento, em que a fase de
identificacdo do territorio se encerra com a publicacdo da portaria do Presidente do

INCRA com os limites do territério quilombola no Diario Oficial da Unido e dos Estados;
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5) decreto de desapropriacao, havendo iméveis privados — titulos ou posses — conflitantes
no territério, € necessario um Decreto Presidencial de Desapropriacdo por Interesse
Social assinado pela Presidéncia da Republica para desapropriacdo dos iméveis que
serdo avaliados conforme os precos de mercado; e, por ultimo, 6) a titulacdo, no qual o
presidente do INCRA repassa a CRQ a outorga do titulo coletivo, imprescritivel e pro-
indiviso para a comunidade, em nome de associa¢ao legalmente constituida, sem 6nus
financeiro, no qual € proibido a venda e penhora do territério. A despeito do
desenvolvimento, ou ndo, destas politicas publicas detalhadas acima junto a FCP e o
INCRA que esta a centralidade das lutas engendradas pelas comunidades quilombolas,

no qual analisaremos agora de forma mais detalhada.

De acordo com a FCP (BRASIL, 2022), temos no pais 3451 CRQ, desse total,
2793 ja certificadas e o restante (19,17%) aguardando a tramitacao do processo no 6rgéo
federal. Com relacédo a distribuicdo por regides das CRQ com certiddes ja emitidas e,
seguindo uma ordem decrescente, temos: 1) 61% no Nordeste (2182 grupos étnicos), 2)
16% No Sudeste (539 grupos étnicos), 3) 11% no Norte (369 grupos étnicos), 4) 7% no
Sul (192 grupos étnicos) e 5) 5% no Centro-Oeste (169 grupos étnicos). Chama-nos a
atencao o fato de o Nordeste possuir um numero superior a cinquenta porcento deste
guantitativo, bem como, o Centro-Oeste, local de realizacdo desta pesquisa ter o0 menor
numero. Sobre este Ultimo, a analise das motivacdes que explica esta realidade sera
aprofundada em topico seguinte. A Ultima atualizacdo destes dados ocorreu em
20/01/2022, em que subiu para 2838 as CRQ certificadas, no entanto, perdemos em
transparéncia e qualidade na publicidade destes dados desde 2021. Visto que retiraram
do site e deixaram de publicar desde 2020 dados atualizados do quantitativo de CRQ
com processo de certificacdo abertos na FCP, suas distribui¢cbes por regides e estados
federativos em percentis, bem como, o desenvolvimento histérico desta politica publica
desde 2004.

E importante destacar que nos Ultimos trés anos, periodo da atual gestdo do
governo federal, tivemos o menor nimero de comunidades certificadas desde a série
historica de sistematizacdo destes dados a partir de 2004 pela FCP. No ano de 2019
tivemos apenas setenta certiddes emitidas, em 2020 apenas vinte e nove, em 2021

somente trinta e nove e em 2022 nenhuma. A titulo de exemplificacdo, se pegarmos o
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namero de certidbes emitidas nos cinco anos anteriores ao atual governo federal, temos
uma média aritmética de 141 certiddes emitidas por ano, sendo que o recorde histérico
foi no ano de 2006, com um pico de 393 certiddes emitidas. Este cenario representa o
retrocesso que temos na atual gestdo do governo federal com ataques e desmontes de
politicas publicas para a populacdo negra, o que impacta diretamente nas comunidades
quilombolas. O fato do atual presidente da FCP ser um homem negro, negacionista da
escravidao e do racismo, bem como, dos desdobramentos histéricos que esta tragédia
humana tem/teve para a popula¢éo negra em nosso pais, demonstra os desafios postos
para as comunidades quilombolas na agenda politica.

Vejamos na tabela abaixo a sintese destes retrocessos:

Quadro Comparativo Anual de Certificagdes
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Tabela 01: extraido dos dados oficiais da FCP (BRASIL, 2022).

Ao considerar 0s processos que se encontravam em analise para certificacdo até
0 ano de 2021, dltima atualizacao destes dados pela FCP, temos 44 comunidades nesta
etapa da tramitacdo, em que o maior lapso temporal de espera € de 2010. Entre os
processos que aguardam visita técnica a comunidade, temos 42 comunidades
esperando, sendo que o processo mais antigo € de 2007. Por ultimo, temos 136
processos aguardando o envio de documentos pendentes, sendo o mais antigo de 2001.

Temos um total de 222 processos aguardando tramitacdo em trés momentos diferentes,
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no qual chamamos a atencéo para o fato de uma comunidade estar esperando a treze
anos pela visita técnica da FCP. Este cenario retrata, para além de uma morosidade
burocratica, uma acao intencional de desestruturacdo da politica publica voltada a
populacdo negra lhe negando um direito constitucional. Como sintese deste fiasco da
gestdo publica, temos ainda 436 comunidades contabilizadas no total pela FCP, mas que
nao aparecem nos dados consolidados pelo Estado em nenhuma destas trés etapas dos
processos de certificacdo tomando por referéncia o ano de 2022.

Este cenario se agrava quando passamos a regularizacao fundiaria e cruzamos os
dados da FCP com os processos abertos, em andamento e/ou conclusos no INCRA. O
primeiro desafio posto para esta andlise, advém da auséncia de periodicidade dos
relatorios divulgados pelo INCRA que consolidem os dados em ambito regional e
nacional, do qual o unico divulgado em toda sua historia foi em 2012, ja passados dez
anos. Esta falta de publicidade da gestéo publica dificulta a fiscalizacao pelos 6rgéos de
controle e avaliacdo do Estado, bem como, impedi que as CRQ possam acompanhar e
cobrar celeridade na tramitacdo dos processos. De forma mais ampliada, cria percalcos
para que outras politicas publicas tdo necessarias se viabilizem, como saude, educacéo,

moradia, saneamento basico etc.

Por conta disto, faremos uma analise da situacao fundiaria das CRQ no brasil a
partir da sistematizacdo realizada pela Comissdo Pro-indio (2022) de S&o Paulo,
entidade respeitada que participa da luta destes grupos étnicos no Brasil. Segundo a
mesma, temos hoje 1767 terras de CRQ com processos abertos no INCRA, ou seja,
62,26% das CRQ certificadas hoje no pais. Desse total, apenas 18 CRQ tiveram a terra
titulada integralmente de 1995 (data de abertura do primeiro processo), até a presente
data, o que representa 1,01% de todos o0s processos abertos no 6rgao. Dentre as
parcialmente tituladas, temos 24 CRQ, que percentualmente compdem 1,35% do total de
processos do INCRA, sendo que os dois percentis somados representam 2,36% (42
CRQ). O que denota compreender que 97,02% dos processos ndo tiveram nem a
titulacdo integral ou parcial do territério. Este cenario se demonstra desolador para estas
comunidades quilombolas que, apesar das diversas lutas engendradas desde a
constituicdo federal de 1988, veem poucos avangos na titulacdo de suas terras que lhes

garanta a sobrevivéncia e manutencao no territorio.
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Para além do INCRA, de acordo com a Comiss&o Pré-indio (2022), temos outros
nove oOrgdos estaduais e um federal com politicas publicas especificas e/ou
complementares ao INCRA para a titulacdo de terras quilombolas, sdo eles: 1)
Coordenacédo de Desenvolvimento Agrério (CDA — BA); 2) Instituto de Desenvolvimento
Agrario e Extensdo Rural (Idaterra — MS); 3) Instituto de Terras da Bahia (Interba); 4)
Instituto de Terras do Piaui (Interpi); 5) Instituto de Terras e Cartografia do Estado do Rio
de Janeiro (Iterj); 6) Instituto de Colonizacao e Terras do Maranhao (Iterma); 7) Instituo
de Terras do Para (Interpa); 8) Fundacdo Instituto de Terras do Estado de S&o Paulo
(Itesp); 9) Secretaria de Estado de Habitacao e Assuntos Fundiarios (SEHAF — RJ) e 10)
Secretaria de Patrimdnio da Unido (SPU). Os 6rgaos estaduais somados ja titularam 139
terras de CRQ e trés terras em agao conjunta com a participacdo dos governos estaduais
e federal. De forma resumida, temos no pais um total de 181 CRQ tituladas, o que
representa apenas 6,48% de todas as comunidades certificadas pela FCP.

E salutar destacar que os governos estaduais titularam quase trés vezes mais
comunidades quilombolas no pais do que o INCRA, ainda que possuem recursos
humanos e receitas liquidas inferiores a esfera federal para a tramitacdo dos processos,
em especial, no tocante a desapropriacdo de terras. De acordo com o unico relatério
divulgado pelo INCRA (2012), ao fazerem um balanco das titula¢cdes a nivel nacional, ja
apontavam uma contradicéo dispare na distribuicdo das terras do pais no tocante as CRQ
e 0s setores mais poderosos do campo. Neste relatorio, afirmavam que tinhamos na
época 121 CRQ tituladas e que, a partir de dados do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE), representavam apenas 0,12% do territério nacional. Em oposicéao, se
todas as 1826 CRQ certificadas pela FCP da época fossem titulados, isto ndo chegaria a
1% de todo o territério do pais. Em oposicédo a este cenario, afirmavam que os outros
estabelecimentos agropecuarios compdem 40% de todo o territorio nacional, sendo sua
grande maioria voltada para a o agronegocio de larga escala e terras de latifundios

improdutivos.

No cenario atual, a partir da deflagracdo em marco de 2020 da pandemia da covid
— 19 pelo governo federal, tivemos novos desafios para a FCP e o INCRA junto as
comunidades quilombolas. Dentre as acOes desenvolvidas pela FCP (2020), foi o

lancamento de uma nova plataforma/aplicativo, em parceria com os Ministérios da
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Cidadania, da Saude e o da Mulher, da Familia e dos Direitos Humanos, para a
construcdo de um Cadastro Geral de Informac¢fes Quilombolas. Este visou reunir um
censo plural com informacdes diversas destes grupos étnicos com o intuito de reverberar
em politicas publicas. Especificamente no que tange a pandemia, a FCP (2020), em
parceria com 0s mesmos ministérios, solicitou a ampliacdo do nimero de cestas basicas
para atender as familias das CRQ com o intuito de evitar que saiam de suas casas com
vistas a realizar trabalhos informais para conseguirem renda. Ampliando a atuacao do
orgdo que ja atende a diversas familias por intermédio da Ac¢do de Distribuicdo de
Alimentos (ADA), via Companhia Nacional de Abastecimento (CONAB), no entanto, este
guantitativo precisou ser ampliado nos anos seguintes da pandemia.

A FCP (2020), a partir da Secretaria Nacional de Politicas de Promogao da
Igualdade Racial (SEPPIR), requereu para as comunidades servicos publicos de
infraestrutura, incluséo produtiva, de direitos a qualidade de vida, kits de higiene (alcool
em gel, sabonete e mascaras) e agentes de saude para atender especificamente aos
territorios, ja que varios sdo de dificil acesso. Além de elaboraram a cartilha “ndo leve a
covid — 19 para o quilombo”, desenvolvida a partir das peculiaridades das CRQ.
Entretanto, a efetividade das ac¢des junto aos ministérios citados nao foi encontrada nos
orgaos oficiais. Ja o INCRA nao divulgou nenhuma acéo especifica sobre o andamento
dos processos fundiarios das CRQ durante a pandemia, no entanto a FCP (2020), tornou
publico que a partir do Decreto n. 10.252/2020, o licenciamento ambiental em areas
guilombolas sera feita pelo INCRA, no qual esta atribuicéo era realizada pela FCP. Cerca
de seiscentos processos, a partir de junho de 2020 foram transferidos via SEI (Sistema
Eletrénico de Informacao) para o novo 6rgao. Avaliamos que esta nova politica publica
teria condicbes de trazer avancos para a protecao de terras quilombolas, visto que o
INCRA detém o conjunto das informacdes referente as demarcacdes de territorio das
CRQ e corpo técnico para impedir que empreendimentos publicos e privados atropelem
seus processos fundiarios em andamento. No entanto, diante dos cortes que o referido
Orgao teve nos anos seguintes em seu orcamento anual e de recursos humanos, isto ndo
se materializou.

As politicas de protecéo e preservacao das comunidades quilombolas tém sido

negadas pelo Estado brasileiro, do qual emerge a importancia de |hes garantir a
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cidadania. A sobrevivéncia destes grupos étnicos se ancora na emergéncia de politicas
publicas que Ihes deem o devido respeito, elaborando a¢cdes governamentais a partir do
didlogo com as demandas apresentadas “pelos” quilombolas e néo “para” os quilombolas,
evitando-se homogeneizacdes equivocadas. Desta forma, busca-se a garantia das
condicbes para se viver no territorio com dignidade. O que romperia com o
assistencialismo que majoritariamente conduzem as politicas publicas na atualidade para
as CRQ que, apesar de ainda necessarias, deveriam acompanhar acfes para a médio e
longo prazo construissem uma autonomia de gestdo autossustentavel no territorio.

Somada a reivindicagcdo da regularizacao fundiaria no campo da politica publica,
outras duas demandas possuem centralidade como o acesso a saude e a educacédo
publica e de qualidade. De acordo com Arruti (2009), ao analisar estas duas politicas
publicas federais para as comunidades quilombolas entre 2008 e 2011, destaca que na
saude foram gastos 176,5 milhdes para atender a 47 municipios e 548 comunidades
qguilombolas, dividindo o recurso em duas acgdes: 1) nos programas Saude da Familia e
Saude Bucal e 2) abastecimento de agua potavel encanada e melhorias sanitarias
domiciliares. No campo da educacédo temos 241,2 milhdes gastos no mesmo periodo,
subdivididos em quatro acdes: 1) distribuicdo de material didatico (280 mil exemplares);
2) capacitacao de professores (5,4 mil em 183 municipios); 3) universalizacdo de acesso
a alfabetizacdo (2,8 mil comunidades) e 4) Programa Luz para Todos (19,8 mil
domicilios). Estes dados quantitativos demonstram a fragilidade da politica publica para
0 setor e a insuficiéncia de recursos. Na saude, o niumero de comunidades atingidas
representa um terco das comunidades certificadas na época, no campo da educacéo
temos a contradicdo de uma acéo de infraestrutura (eletrificacdo rural) sendo realizada
nesta rubrica, no qual os recursos deveriam advir da infraestrutura.

As politicas publicas para as comunidades quilombolas se dividem “(...) entre
aquelas geradas especificamente para esta populacdo e aquelas formuladas como
simples extensdo ou como atribuicdo de uma cota especial para esta populacdo no
interior de politicas universais ou focadas na pobreza” (ARRUTI, 2009, p. 83). Assim,
temos de um lado o reconhecimento das mazelas geradas pela escraviddo neste pais
levando a uma exclusdo sistematica destas comunidades quilombolas nas acdes do

Estado. Por outro, o reconhecimento da importancia destas acdes serem diferenciadas a
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partir das suas formas distintas de organizacao social e cultural. O que nos leva a
compreender que temos uma tendéncia destes grupos étnicos serem tratados na politica
fundiéria como coletivos diferenciados e territorializados, enquanto que no conjunto das
outras politicas como individuos desfavorecidos de recursos que necessitam das politicas
publicas universais para o combate a pobreza. No primeiro caso temos uma politica
diferenciada e no segundo o reconhecimento de uma diferenciacao a ser considerada no
acesso as politicas universais. De forma sintética, as politicas publicas para as
comunidades quilombolas estdo entre o reconhecimento e a redistribuicdo, do qual
necessitam de processos democraticos participativos para se efetivarem qualitativamente
enquanto ac¢des do Estado.

A afirmacdo de uma identidade étnica pelas comunidades quilombolas para além
de uma diferenciacdo no tecido social, buscam o acesso as politicas publicas
(CALHEIROS & STADTLER, 2010). Visto que em diversos aspectos, possuem indices
de miséria e pobreza abaixo dos dados ja desastrosos do conjunto da populacéo

brasileira, do qual destacamos

“Os conflitos territoriais, a falta de saneamento basico e de acesso a
outras politicas publicas, sdo elementos que incidem para a situacao de
inseguranca alimentar em muitas das comunidades, o que ficou latente
nos dados obtidos na 12 Chamada Nutricional Quilombola. A desnutri¢cao
tem um impacto muito severo nas criancas quilombolas. De acordo com
a Chamada, a proporcdo de criancas quilombolas de até cinco anos
desnutridas é 76,1% maior do que na populacao brasileira e 44,6% maior
do que na populacéo rural. A incidéncia de meninos e meninas com déficit
de peso para a idade nessas comunidades é de 8,1% — maior também do
gue entre as criancas do semiarido brasileiro (6,6%)” (CONAQ, 2009 apud
CALHEIROS & STADTLER, 2010, p. 138).

Esta problematica da seguridade alimentar evidencia a importancia de politicas
publicas direcionadas para as comunidades quilombolas, lhes garantindo o acesso a
direitos universais a partir de suas demandas historico-sociais, respeitando suas
trajetérias e peculiaridades. O fato de possuirem indices de desnutricdo piores do que o
restante do pais ilustra o qudo emergente € o planejamento das a¢Bes para estas
comunidades quilombolas, buscando-se diminuir os atenuantes de excluséo junto as

novas geragbes. Soma-se as reivindicagcbes de posse da terra (prioritaria), saude,
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educacdo, saneamento basico e seguranca alimentar, o dominio de novas técnicas
agricolas para a agricultura familiar (seja para o sustento proprio e/ou comércio local),
moradias dignas que levem em consideragdo as questdes socioambientais locais e 0
incentivo a preservacao de suas manifestacdes culturais. De acordo com Pedroza (2013),
as politicas publicas para estas comunidades quilombolas devem privilegiar acdes
interministeriais/intersetoriais, a considerar-se a esfera federal, devido a pluralidade das
demandas apresentadas, bem como, estarem articuladas com as esferas estaduais e

municipais do poder executivo.

Com o intuito de construir uma politica publica integrada temos o Programa Brasil
Quilombola (PBQ), sendo este langado em 12 de marco de 2004 com a visita do entéao
presidente da republica Luiz Inicio Lula da Silva a comunidade Kalunga. Esta
comunidade é considerada a maior do pais, onde vive cerca de 1500 familias e 7500
pessoas e esta situada nos municipios de Cavalcanti, Teresina de Goias e Monte Alegre
na regido nordeste do estado de Goias. O PBQ é coordenado pela SEPPIR e integra 11
orgaos da administracéo publica federal, no qual guia-se pelos principios do Decreto n.
4886/2003 que estabeleceu a Politica Nacional de Promocao da Igualdade Racial, e se
sustenta na triade: gestéo descentralizada, transversalidade e democratica. As acdes da

Agenda Social Quilombola se estruturam em quatro eixos principais, a saber:

(...) 1) acesso a terra — conforme definido no Decreto 4.886/03, define a
‘execucao e acompanhamento dos tramites necessarios para a
certificacdo e regularizacdo fundiaria das éareas de quilombo, que
constituem titulo coletivo de posse das terras tradicionalmente ocupadas”;
2) infraestrutura e qualidade de vida — “consolidacdo de mecanismos
efetivos para destinagdo de obras de infraestrutura (saneamento,
habitacéo, eletrificagdo, comunicacao e vias de acesso) e constru¢do de
equipamentos sociais destinados a atender as demandas, notadamente
as de saude, educagao e assisténcia social”’ ; 3) inclusdo produtiva e
desenvolvimento local — “apoio ao desenvolvimento local e autonomia
econdmica, baseado na identidade cultural e nos recursos naturais
presentes no territério, visando a sustentabilidade ambiental, social,
cultural, econdémica e politica das comunidades”; e 4) direitos e cidadania
— “fomento de iniciativas de garantia de direitos promovidas por diferentes
orgaos publicos e organizagfes da sociedade civil, junto as comunidades
qguilombolas considerando critérios de situagdo de dificil acesso, impacto
por grandes obras, em conflito agrario, sem acesso a aguas e/ou energia
elétrica e sem escola (BRASIL, 2018, pp. 25-26).
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Para além destes quatro eixos, discute-se atualmente a inclusdo da agenda
socioambiental nas politicas publicas a serem direcionadas para as comunidades
quilombolas. Apesar das tentativas deste programa de articular uma politica publica para
estes grupos étnicos a partir de uma transversalidade de Estado, ainda incorrem em um
problema ja analisado anteriormente. Visto que a questdo fundiéria continua sendo
tratada a partir de uma identidade étnica autodeclarada pelas comunidades que lhes
resguardam especificidades e nas outras politicas publicas tendem a universalidade das
acOes do Estado. Nestes Ultimos casos, a nao diferenciagcdo da politica publica traz

percal¢os e entraves no seu planejamento, execucéo e avaliagao.

De acordo com Venceslau et al (2011), este problema pode ser exemplificado pela
educacédo basica, onde as criancas e jovens quilombolas precisam se mudar para as
cidades proximas as comunidades, geralmente, acompanhados das maes, devendo 0s
pais permanecerem no territdrio para terem acesso a escola. Estes so retornam para a
comunidade aos fins de semana, fazendo com que a médio prazo percam seus vinculos
sécio-histéricos com a comunidade, impedindo que as novas geracdes criem vinculos de
pertencimento com o territorio. E necessario que se construa escolas nas comunidades
guilombolas, com professores(as) que possuam formacao continuada para atender suas
especificidades e elaborem um curriculo dindmico que considere os saberes da(s)

comunidade(s) quilombola(s) na tematizacdo dos conhecimentos sistematizados.

Apesar dos esforcos empreendidos pelo PBQ para a constru¢cdo de uma politica
publica nacional para as comunidades quilombolas, nota-se ainda a falta de uma
articulacdo unificada para o planejamento e execucédo das acdes requeridas. Ainda que
a SEPPIR tenha buscado realizar esta aproximacao, interesses diversos e por ora
conflitantes tem impedido a realizacdo das mudancas necessarias. Estes perpassam pela
flexibilidade das agendas governamentais e seus interesses politicos, econémicos e
sociais envolvidos. O que inclui nas relacdes de poder o “racismo institucional, vicios da
administracao publica, dificuldade de interlocucéo entre diferentes instancias do governo,
insuficiéncia de dados para caracterizar as populagcdes e baixo niumero de funcionarios”
(BRASIL, 2018, p. 68). Este conjunto de acbes tem impedido o desenvolvimento do

programa com maior abrangéncia e capilaridade social, sem contar, que a politica



41

orcamentaria é claramente insuficiente, seja para a politica publica ja projetada para o

setor, bem como, para o atendimento das demandas a serem reivindicadas.

E notorio que desde o inicio da década de 1990 ha um esforgo para que a politica
publica de respostas as demandas histéricas das comunidades quilombolas, no qual
varios segmentos sociais tém-se engajado nessa luta. As bandeiras de luta destes grupos
étnicos se inserem nas reivindicacdes da populacdo negra deste pais que compdem,
segundo o IBGE, 53% dos trabalhadores brasileiros, no qual

(...) segundo o levantamento da Pesquisa Nacional por Amostra de
Domicilios Continua (PNAD) divulgada no fim de 2017 dos 13 milhdes de
brasileiros desempregados 8,3 milhdes (63,7%) eram pretos ou pardos.
Essa situacio se estende a remuneracéo e ao tipo de emprego. Ainda de
acordo com o IBGE, pretos e pardos recebem quase a metade do
rendimento médio dos brancos e sdo majoritarios no trabalho informal e
domeéstico (SOARES, 2018, p. 581).

A escraviddo deixou marcas na sociedade brasileira que apos 134 anos da
abolicdo da escravidao ainda nédo foram sanadas e que continuam latentes, como feridas
gue nao se cicatrizam. As comunidades quilombolas constituem um segmento expressivo
desta populacéo historicamente invizibilizada e marginalizada. Os avancos das politicas
publicas para estes grupos étnicos representariam parte do resgate destas dividas
historicas do nosso pais, podendo o Estado lhes garantir seus direitos ha tempos
reivindicados. Entendemos que a populacdo negra ndo esta restrita as comunidades
guilombolas, mas estas representam um segmento importante da resisténcia ao regime
colonial que repercute na atualidade como experiéncia de luta deste movimento social.
Os quilombolas tém se tornado sujeitos ativos da luta entre os trabalhadores do campo e
da cidade pelo pais, no qual seus erros e acertos sdo experiéncias de luta a serem

consideradas na resisténcia aos mecanismos de opressao e exclusao social.

Na esteira deste debate esta o combate ao racismo e suas mdultiplas formas de
produzir desigualdades e a discriminacao social no Brasil. A desigualdade racial deve ser
vista como objeto legitimo de acdo publica, no qual a questdo racial deve compor a

intervencéo politica.
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As chamadas politicas publicas, mediante as quais o Estado se faz
presente, consolidando direitos, desfazendo iniquidades, fortalecendo a
coesdo social e mesmo obstruindo ciclos viciosos de reproducdo de
desigualdades, parecem ainda ausentes no caso do problema racial. De
uma forma tragica e até emblematica, face a esse problema, onde as
politicas publicas mais se fazem necessérias, é |4 que o Estado se omite
e essas politicas escasseiam (THEODORO, 2008, p. 167).

Esta negacdo histérica de direitos para as populacdes negras perpassa desde uma
inoperancia/lentiddo do Estado, como também, de setores privilegiados da sociedade que
se negam a enfrenta-los. Apesar dos avancos ocorridos a partir do processo de
redemocratizacdo do pais, ainda temos a prevaléncia de politicas publicas de governo e
nao de Estado no enfrentamento do racismo e dos problemas das comunidades
guilombolas, apesar de avancos significativos na formulacéo de leis e regulamentacdes.
No caso das comunidades quilombolas, érgdos como FCP, SEPPIR e INCRA necessitam
das articulagbes com outros entes do Estado para o desencadeamento de acbes que
promovam a igualdade racial na esfera publica, evitando-se que sejam desmanteladas
pela burocracia e/ou ingeréncias politicas. No entanto, o debate nacional sobre os
impactos do racismo nas populacdes negras possui dois aspectos: de um lado a sua
negacao, nao por uma insensibilidade para com sua existéncia, mas por uma defesa de
manutencao de privilégios; por outro, devido a sua grandiosidade e complexidade, do
gual diversos mecanismos institucionais foram criados para impedir o enfrentamento do
problema. Do rompimento destas barreiras se postula parte dos desafios colocados para

a populacao negra na atualidade na busca por garantia de direitos.

No tocante as politicas publicas de cultura, defendemos que os preceitos dos
artigos 215 e 216 da constituicdo federal, ja citados anteriormente, sejam considerados
na defesa das manifestacbes da cultura afro-brasileira em territérios quilombolas.
Devendo o Estado apoiar, incentivar, valorizar e difundir estas expressdes de cultura
popular, bem como, preserva-las como acervo do patriménio material e imaterial da
cultura nacional e que constituem a memodria destes grupos étnicos que formam a
sociedade brasileira. Na atual conjuntura politica temos um governo que negligencia as
politicas publicas de cultura, no qual ao assumirem o0 governo no comeco de 2019
extinguiram o Ministério da Cultura, sendo este rebaixado a um status de secretaria

vinculada a pasta do Ministério do Turismo. O que levou a um congelamento de diversas
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politicas publicas de preservacé@o e incentivo aos saberes historicos da cultura afro-
brasileira. Cabe destacar que 0s processos democraticos participativos, em que
membros da sociedade civil tinham participacdo nas decisdes para a gestao dos recursos
publicos, foram extintos e/ou reduzidos no atual governo, privilegiando acodes

verticalizadas para a implementacédo de politicas publicas.

Esta pesquisa esta circunscrita as manifestacdes culturais de uma comunidade
quilombola, na qual buscaremos compreender seus rituais/festejos a partir das relacdes
gue estabelecem com o territério e sua identidade étnica, sendo estes saberes
transmitidos de geracdo a geracdo pela oralidade. Os estudos sobre as expressdes
culturais da populacdo negra, em especial, de comunidades quilombolas, para além de
propiciar a visibilidade destas alteridades da cultura popular, possibilita o fomento de
politicas publicas pelo Estado para a preservacdo, manutencdo e incentivo destes
saberes tradicionais. No campo da disputa fundiaria, permite uma reafirmacdo da
identidade quilombola, do seu pertencimento ao territorio e do reconhecimento da
historicidade de um grupo étnico que resiste a opressao a partir de uma coletividade, do
gual estes elementos poderéo fortalecer o direito de posse da terra e seu reconhecimento

perante o Estado.

No campo da educacdo, pode contribuir para os anseios colocados pela Lei
10.639/2003 que estabeleceu a obrigatoriedade do ensino da cultura afro-brasileira e
africana em todos os estabelecimentos de ensino. Sendo esta ampliada pela Resolucéo
n. 1. de 17 de junho de 2004 do CNE que instituiu as “Diretrizes Curriculares Nacionais
para a Educacéo das Relac6es Etnico-Raciais para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-
Brasileira e Africana”. A partir deste aparato legal, esta investigacdo pode contribuir para
a elaboracéao de propostas pedagdgicas que tematizam o ensino da cultura afro-brasileira
na educacao fisica escolar, bem como, pode delinear principios norteadores para a
formacdo de professores(as). Por ultimo, contribui com os trabalhadores da educacéo
gue atuam na educacdo do campo, em especial, nas escolas quilombolas do estado de
Goias, do qual ficou estabelecido pelo Plano Estadual de Educacéo, Lei 18.969 de 22 de

julho de 2015, metas e diretrizes para a educacao quilombola.
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1.3 Corpo negro, ritual e performance: as praticas corporais em

comunidades quilombolas

Antes de adentrarmos no debate especifico dos rituais/festejos da comunidade
quilombola, é necesséario demarcarmos alguns pressupostos conceituais, a comecar pelo
de préticas corporais. De acordo com Castellani Filho (2005), este debate surgiu ao final
do século XX com o intuito de superar a relacdo paradigmatica entre Educacao Fisica e
Aptid&o Fisica. Esta discussdo advém das vertentes criticas da area ao se referendarem
nas ciéncias humanas, na qual refutam a restricdo da educacédo fisica ao campo da
Atividade Fisica e Saude. O que levou a constru¢cdo de novos paradigmas conceituais
para definir seu objeto de estudo, seu campo de conhecimento e sua intervencao
profissional. Este cenario levou a consolida¢do da area sociocultural na educacao fisica
brasileira, em que emergiu o0 conceito de praticas corporais para Se Opor a corrente
hegemodnica da aptidéao fisica, ainda que resguardado as diferencas epistémicas entre 0s
atores que fizeram parte deste debate no campo das humanidades.

Silva e Damiani (2005) destacam que esta definicdo almeja uma “praxis”
renovadora nas ac¢des desenvolvidas no campo do esporte, da saude e do lazer, em
especial, nas politicas publicas para o setor. O que permitiria revitalizar a forma como o
corpo é problematizado nos processos educativos, dando [he um papel de destaca na
formacdo humana, ao invés de subalterniza-lo ha uma dimensédo estritamente
biologicistas e mecanizada. O que implica na defesa do acesso e valorizacao das praticas
corporais enquanto direito social a ser conquistado, o que se conflitua com os interesses
das instituicbes médica, militar e esportiva que historicamente influenciaram a prética
pedagodgica na Educacdo Fisica (CASTELLANI FILHO, 1991). Isto permitiria uma
ampliacdo dos sentidos e significados que as praticas corporais tém na educacdo do
corpo, visto que estas experiéncias se constroem “no”, “pelo” e “por meio” do corpo. Por
conta disto, optamos pela terminologia pratica corporal neste estudo por qualificar os

pressupostos da intervencao profissional da Educacao Fisica, em que o termo

(...) pratica deve ser compreendido em sua acepgao de “levar a efeito” ou
“exprimir’ uma dada intengéo ou sentido e fazé-lo, neste caso, por meio
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do corpo, como indica e permite plenamente a lingua portuguesa. Esta
expressdo mostra adequadamente o sentido de construgdo cultural e
linguagem presentes nas diferentes formas de expresséo corporal. Esse
sentido de construgdo cultural e linguagem esta ausente na expressao
atividade fisica, que tanto etimologicamente como conceitualmente
mostra-se reducionista em sua perspectiva (SILVA & DAMIANI, 2005, p.
21).

As praticas corporais constroem sentidos e significados complexos entre os
sujeitos que a vivenciam, levando a processos educativos que abrangem as dimensdes
cognitivas, psiquicas, motoras, sociais e afetivas. O que permite aos sujeitos construirem
lacos com seus referenciais culturais e (re)construir suas identidades étnicas, numa
confluéncia hibrida de afastamento/aproximacdo com as alteridades dos saberes
humanos. Assim, as praticas corporais na atualidade se (re)significam constantemente,
do qual nos debrugcamos para analisar suas dinamicas culturais com vistas a superar a
perspectiva funcionalista e instrumental no trato com o corpo. Lazarotti Filho et.al (2009),
ao analisarem a producao académica no campo das humanidades sobre o conceito de
praticas corporais, apontam que este ainda carece de uma densidade tedrica e
fundamentos epistémicos de diferenciacdo. No entanto, jA temos alguns avancos na
discusséao, na qual destacamos o reconhecimento das praticas corporais como elemento
da cultura e que se manifestam pela dimensao corporal. O que nos permite concluir que,
ainda ndo possuindo uma estabilidade conceitual e, tampouco, consensos na
comunidade académica, tem possibilitado avancos no campo da pesquisa e intervencao
profissional da educacéo fisica.

De acordo com PNUD (2017), em seu Relatério Nacional de Desenvolvimento
Humano no Brasil, a terminologia pratica corporal aparece, se tomarmos como referéncia
duas das maiores ferramentas de busca da web (Google e Bing), em 179.500 enderec¢os
eletrénicos. Deste total temos 185 paginas em periddicos cientificos referendados nas
bases de dados do Scielo e Bireme. Na educacao fisica a terminologia pratica corporal
tem sido utilizada por aqueles que se vinculam, como ja destacado, no campo das
ciéncias humanas e sociais, em 0posi¢cao aos que operam com o conceito de atividade
fisica nas ciéncias biologicas. Entretanto, como destaca Vaz (2008) a educacdo fisica €,
enquanto um fazer cientifico, um campo de conhecimento interdisciplinar que se aporta

nas trés grandes areas das ciéncias modernas (humanas, exatas e biol6dgicas). Desta



46

forma, a dualidade entre os “ditos” biologicistas e os socioculturais na educacgao fisica
brasileira tem trazido prejuizos para a intervencao profissional, visto que tendem a retirar
seu carater interdisciplinar enquanto campo de conhecimento. A auséncia da construcao
de consensus minimos entre os dois grupos sobre o objeto de estudo da area e sua
intervengéao profissional tem impedido o desenvolvimento de acdes criativas, da reflexdo
critica e da autoavaliac@o constante para qualificar sua pratica pedagdgica.

As pesquisas sobre as préaticas corporais se caracterizam por uma nhatureza
interdisciplinar, em que se analisa uma multiplicidade de fenémenos da cultura humana.
Desta forma, ndo podemos excluir o campo da satude em suas investigacdes, bem como,
€ necessario ampliar a producdo cientifica nos outros campos de conhecimento da
educacédo fisica, evitando-se o0s prejuizos pedagodgicos que o falso dualismo tem
provocado em sua intervencéo profissional. O que nos leva a defender que a identidade
intrinseca da educacdo fisica € a docéncia, independente do locus de atuacéo
profissional (escola, esporte, saude ou lazer). Dito isto, o professor ira submeter as
praticas corporais a uma teoria pedagdgica para classificar, sistematizar e planejar uma
acao pedagogica que, de forma teleoldgica, faca mediacdes dos processos de ensino-
aprendizagem. A definicdo de uma teoria pedagogica pressupde a assumpcao de uma
corrente epistémica, da qual a escolha teérico-metodoldgica feita pelo professor incorre
em um projeto pedagoégico de formacdo humana que podera ser conservador ou
emancipatorio.

A partir destes apontamentos, a de se ampliar as investigacdes sobre as diversas
manifestacdes culturais que envolvem as praticas corporais, com destaque para 0s
grupos sociais que historicamente tém seus saberes marginalizados. No campo da
educacdo fisica as perspectivas eurocéntricas possuem papel privilegiado nas
investigacGes sobre as praticas corporais, colocando as manifestacdes culturais dos
povos indigenas e da cultura afro-brasileira em segundo plano enquanto pertencentes a
identidade nacional. Esta problematica repercute nas possibilidades de tematizacéo
destes saberes pelos(as) professores(as) de educacao fisica, levando a negacéo de
conhecimentos e/ou a construcdo de esteredtipos preconceituosos. Na tentativa de
contribuir para a superacdo desta problematica que nos propomos ha investigar as

praticas corporais em comunidades quilombolas. O que nos possibilita dar visibilidade
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social a estas tradi¢gfes culturais, além de fortalecer suas identidades étnicas e valorizar
seus saberes sécio-histéricos que se ancoram numa ancestralidade afro-brasileira. Por
outro lado, abre-se a possibilidade de construirmos préaticas pedagdgicas inovadoras no
campo da educacdo fisica a partir de seus multiplos campos de intervencgéao profissional,
em especial, na escola.

Segundo o PNUD (2017), o acesso as praticas corporais nas escolas publicas é
um desafio para a politica publica brasileira, sendo que estas deveriam ser entendida
como um direito social para o exercicio da cidadania. De acordo com o relatério, a
producdo cientifica na educacao fisica sobre a cultura afro-brasileira nas comunidades
quilombolas é escassa, principalmente, se tomarmos por referéncia suas manifestacdes
culturais a partir das praticas corporais. Ao situarmos a importancia destes grupos étnicos
na luta contra o racismo, a discriminag&o racial e por direitos civis para a populagao negra
no pais, temos aqui uma lacuna a ser superada pela area. Entre as poucas producdes
cientificas ja realizadas, estas se debrucaram sobre quatro temas, sendo eles: o Esporte,
o Lazer, os Jogos e as Brincadeiras e a Danca. Tanto na esfera nacional como
regionalmente, estas producdes cientificas precisam ser ampliadas, reconhecendo a
multiplicidade destas praticas corporais e Ihes dar visibilidade, bem como, contribuir para
as reivindicacdes e lutas que tém enfrentado estas comunidades quilombolas contra o
Estado e a sociedade civil.

Dentre os avancos regionais, que também contribuem para o debate nacional,
temos as pesquisas realizadas nas comunidades quilombolas do Parana/PR. De acordo
com Souza & Lara (2011), ao realizarem um Estado da Arte sobre a producdo académica
do tema, mapearam as tendéncias das pesquisas ja realizadas e os desafios postulados
para novas producles cientificas, em especial, para as praticas corporais. Neste
levantamento, dos vinte e um trabalhos analisados, dezenove deles tratavam de quatro
categorias centrais: “legalidade, questao agraria/territério, conceito de quilombo e
educacao”; por outro lado, em apenas dois apareceram a categoria pratica corporal.
Valendo-se das autoras, € importante destacar que as praticas corporais, enquanto
expressdes da producéo cultural humana, sdo manifestacdes legitimas das comunidades
guilombolas para sua resisténcia, valorizacao étnica e fortalecimento das lutas politicas

gue enfrentam. Nos dois textos em que aparecem a terminologia pratica corporal,
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privilegiou-se as investigagbes sobre as dancas nas comunidades quilombolas.
Entretanto, nos escopos destes estudos identificamos outras praticas corporais que
poderiam ser pesquisadas nestas tradi¢cdes culturais, como por exemplo, 0s jogos e as
brincadeiras, as lutas, os esportes e a ginastica.

Souza et. al (2013), ao analisar as politicas publicas de esporte e lazer para as
comunidades quilombolas do Paranad/PR, destaca que a Unica acao realizada na época
atendeu a apenas um grupo social, através do programa Segundo Tempo do extinto
Ministério do Esporte. Este programa desenvolveu atividades de futebol, voleibol, danca,
capoeira, artes e ginastica; apesar destas praticas corporais ndo terem sido
ofertadas/selecionadas a partir de um didlogo com as tradi¢des culturais da comunidade
guilombola. No campo do lazer, apesar da inexisténcia de uma politica publica especifica,
notou-se que as dancas e as festividades religiosas (ancoradas no catolicismo,
protestantismo e candomblé — tendo este Ultimo uma prevaléncia minoritaria),
expressavam parte significativa das manifestacdes culturais destes grupos étnicos. Em
sintese, nos deparamos com um duplo problema a ser superado: primeiro, no fato das
comunidades quilombolas terem centrado suas reivindicacdes junto ao Estado para a
posse da terra, do acesso a saude e a educacdo, o que € legitimo, mas que
desconsideram no pleito o direito constitucional de acesso ao esporte e o lazer; segundo,
gue temos uma omissdo do Estado para a efetivacdo desta politica publica, em que
inexiste atualmente no PBQ diretrizes especificas para o setor.

Na esteira destes desafios, destacamos o fato de os municipios ndo preverem em
seus planejamentos plurianuais politicas publicas de esporte e lazer para as
comunidades quilombolas. O que nos leva a necessidade de capacitarmos melhor os
gestores publicos para a realizacao de acdes intersetoriais/interministeriais entre as trés
esferas de governo para o atendimento destas demandas. Desta forma, a de se realizar
politicas publicas de esporte e lazer construidas com a coparticipacdo das comunidades
guilombolas, evitando-se ac¢fes verticalizadas e que desconsideram suas tradicoes
sécio-histérico-culturais. Estas problematicas demonstram os desafios postos para a
educacéo fisica brasileira para legitimar a producdo de conhecimentos sobre praticas
corporais em comunidades quilombolas. Sendo preciso ampliar seus interlocutores

(grupos de pesquisa e numero de pesquisadores), ter uma maior aproximagao/dialogo
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com 0S movimentos sociais que lutam por direitos quilombolas e uma participacao
propositiva e critica nos debates para o planejamento, execucao e avaliagdo de politicas
publicas para estes grupos sociais.

Ao trazermos esta discussao para o l6cus de realizacdo desta pesquisa, ou seja,
no estado de Goias e, de acordo com Silva e Falcdo (2012), vemos que as praticas
corporais de diversas comunidades quilombolas se entrelagam com rituais/festejos
religiosos. No qual se hibridizam com praticas esportivas (como o futebol), seguido de
ritos religiosos (com as rezas e os canticos), com as festividades (através do forro) e as
dancas tipicas (como a sussa entre os Kalunga no nordeste de Goias ou a catira entre
os integrantes do Cedro na regido sudoeste). O conjunto destas praticas corporais
tendem a ocorrer simultaneamente nas datas comemorativas, em que se reagregam
todos os membros da comunidade quilombola, visto que os jovens tém migrado para o
meio urbano devido as necessidades de estudo e na busca por oportunidades de trabalho
formal. Destaca-se também a capoeira como manifestacdo cultural nas comunidades
guilombolas de Goias, seja através de uma ancestralidade histérica que advém dos mais
velhos e, em outras, como uma “tradicdo (re)inventada” (HOBSBAWN & RANGER,
2002), de autoafirmacdo da identidade étnica negra. Segundo Silva e Falcédo (2012),
entre 0os mais velhos os jogos e as brincadeiras se vinculavam a uma dimensao criativa
e inventiva da infancia em que se relacionavam diretamente com o meio natural. Esta
dindmica se perpetua na vida adulta, colocando em duvida a separacao dualista entre
trabalho assalariado e lazer, o que nos incita a repensar o conceito de lazer nas formas
de sociabilidade destas comunidades quilombolas, em especial, daquelas situadas na
zona rural. No entanto, entre as criancas na atualidade ja notamos mudancas, com a
chegada consideravel de brinquedos industrializados que se confltuam com a
transmissao dos saberes histérico-culturais da experiéncia ladica dos mais velhos.

Segundo Falcao e Pedroza (2011), nota-se que nas comunidades quilombolas de
Goias os jogos e brincadeiras dos mais velhos tém perdido espaco na experiéncia ludica
das criancas a partir das novas midias e vivéncias que adquirem no meio urbano. As
brincadeiras de roda, contacdo de historias, declamacBes de versos, brinquedos
artesanais, confeccdo de bonecas de pano, etc; tem perdido a preferéncia entre as

criancas para assistirem televisdo, ouvirem musicas no celular e para jogarem
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videogame. Entre os mais velhos 0s jogos e brincadeiras possuiam uma relacdo
intrinseca com o0 meio natural, no qual recriavam simbolicamente as atividades laborais
dos adultos. Nestes Ultimos, a experiéncia ludica permitia uma a¢cdo humanizadora na
gual se apropriavam dos aspectos culturais de seu grupo social numa relacéo direta com
a natureza de forma fluida. No caso das criancas na atualidade, suas experiéncias ludicas
tendem a privilegiar uma logica de reproducdo das relacdes sociais da sociedade
urbanizada que dicotomizam os meandros entre natureza e cultura.

Por outro lado, Wiggers e Flausino (2011), ao analisarem as praticas corporais
das criancas em duas comunidades quilombolas de Goias, a partir dos jogos e
brincadeiras, apontam a inexisténcia de processos de transmissao entre os mais velhos
e as criancas de seus saberes historico-culturais. Do qual temos a auséncia da oralidade
e da vivéncia corporal dos mais velhos, em conjunto com as criancgas, para a transmissao
destes conhecimentos. O que pode ser notado nas entrevistas com as criancas, ao
afirmaram desconhecer as atividades ludicas que os mais velhos vivenciaram em suas
infancias. Esta problematica se evidenciou com maior riqueza de detalhes nos desenhos
analisados sobre suas experiéncias ludicas, em que 0s jogos e brincadeiras que
aprenderam, numa légica decrescente de prioridade, vieram da escola, do circulo familiar
e das relagcbes com os amigos. As autoras destacam a importancia da realizacédo de
pesquisas no campo da educacéao fisica para a preservacao deste acervo da experiéncia
Iadica quilombola na infancia. O que permitiria ressignificar os processos de sociabilidade
das comunidades quilombolas para transmitirem as novas geracdes estes saberes,
gualificariam e induziriam novas politicas publicas, bem como, estas tradicfes culturais
poderiam ser tematizadas pela educacdo fisica em seus campos de intervencao
profissional.

No que tange as praticas corporais que se expressam por intermédio do esporte e
do lazer, Dias (2011) destaca o futebol na Comunidade Quilombola do Cedro em
Mineiros/GO. Este € praticado apenas por homens e possui duas perspectivas: a
primeira, de um time amador de futebol de campo que remonta a década de 1980, da
gual possuem titulos em competicdes regionais, tendo alguns de seus membros jogado
em times profissionais locais e um deles em equipes europeias; a segunda, de um espaco

de sociabilidade e experiéncia ludica entre os proprios membros da comunidade
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quilombola. Esta segunda perspectiva se reproduz no contexto de outras comunidades
quilombolas de Goias, repetindo-se o corte de género como uma prética corporal
masculina. No caso da Comunidade Quilombola do Cedro, temos ainda um componente
politico na pratica do futebol para a autoafirmacéo de sua identidade étnica, visto que sédo
a Unica equipe composta somente por jogadores negros nas competi¢cdes locais. Da qual
relatam algumas disputas historicas travadas simbolicamente nos jogos de futebol contra
adversarios que, por exemplo, encontravam-se em lado oposto na disputa fundiaria.

As préticas corporais que foram mapeadas nestas cinco comunidades quilombolas
de Goias! nos ddo um parametro preliminar dos desafios postos para a pesquisa e as
politicas publicas de esporte e lazer na regido. Dentre estas, destacamos as mais
relevantes e recorrentes a partir de quatro categorias investigadas: os esportes (o futebol
e o voleibol), os jogos e brincadeiras (brincadeiras de roda, contacdo de histérias e
brinquedos artesanais), a luta (a capoeira) e as dancas (o forrQ, a sussa e a folia). De
acordo com Alvarez et. al (2011), € necessario avancarmos num didlogo com a tradicao
cultural do outro ao investigarmos as praticas corporais das comunidades quilombolas, o
gue repercutiria numa politica publica de esporte e lazer que atenderia melhor aos
anseios destes grupos étnicos. As praticas corporais em comunidades quilombolas se
constituem como indices de suas identidades étnicas, que na dinamicidade de suas
tradi¢cdes culturais sdo constantemente revistas, mutaveis e expressam uma experiéncia
coletiva. Temos nesta realidade uma ndo segmentacgao entre “trabalho e prazer”, no qual
se hibridiza o banho no rio com a atividade laboral da roca, as lutas corporais e 0s
cuidados com a criacao de animais, etc. Em suma, uma politica publica de esporte e lazer
em comunidades quilombolas, a partir de suas praticas corporais, devem considerar 0s
membros das comunidades quilombolas como interlocutores importantes nos processos

decisorios de planejamento, execucao e avaliacdo da acdo publica.

! Este levantamento foi realizado através de pesquisa desenvolvida entre os anos de 2009 e 2011 com um financiamento
publico induzido pela rede CEDES do extinto Ministério do Esporte e com recurso adicional do MEC (Ministério da
Educacdo. Do qual o LabPhysis da Faculdade de Educacdo Fisica e Danca da Universidade Federal de Goias
(FEFD/UFG) coordenou o trabalho em parceria com a Faculdade de Educacdo Fisica da Universidade de Brasilia
(FEF/UnB) e a Escola Superior de Educacéo Fisica e Fisioterapia do Estado de Goias da Universidade Estadual de
Goiés (ESEFFEGO/UEG). Esta investigacdo almejava instrumentalizar e induzir nas trés esferas do poder executivo
politicas publicas de esporte e lazer para as comunidades quilombolas. Entretanto, apesar da conclusdo dos trabalhos
com a produc¢do de um vasto e denso relatorio entregue ao drgdo de fomento, de um livro organizado que foi publicado
e artigos advindos deste levantamento, as politicas publicas ainda ndo se materializaram.
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Segundo Silva e Falcdo (2012) o corpo quilombola, aqui expresso através das
praticas corporais, ttm uma intrinseca relagdo com a natureza. Desta forma, as praticas
corporais é parte fundante na constru¢do da identidade destes grupos étnicos, o que
contribui para a reivindicagdo de direitos e na luta por cidadania. As comunidades
quilombolas tém no meio natural um aliado histérico para resistir e prover a materialidade
da vida, bem como, as condi¢Bes fundamentais para que suas expressdes culturais
possam florescer. E nas atividades cotidianas como a caca, a pesca, a cria¢io de animais
e o plantio, além das diversas técnicas de manejo das matas, que se (re)criam as praticas
corporais nas comunidades quilombolas. Por este motivo, o direito a posse da terra vai
para além de um anseio por moradia e condi¢cdes de sobrevivéncia, mas representa a
trajetoria e historicidade coletiva destes grupos sociais, do qual se inscrevem em seus
corpos o pertencimento ao territério que da sentido e significado as suas existéncias.
Nesta relagcao intrinseca entre corpo e natureza esta o “ser quilombola”, o que perpassa
pela gestualidade e linguagens especificas das praticas corporais. A partir deste cenario,
destacamos que esta investigacao se delimita a tematica corpo, com um recorte nas
préaticas corporais da Comunidade Quilombola Magalhaes.

De acordo com Le Breton (2013a), a um apagamento ritualizado do corpo na
modernidade, tendo suas fontes na falsa cisao entre “cultura erudita” e a “poeira das
culturas populares”. Temos aqui duas visdes de corpo que se antagonizam, de um lado,
a que o deprecia/repele como um impeditivo do desenvolvimento humano, do outro, a
gue o encarna e humaniza por ter um corpo. Nos afinizamos com esta ultima para além
de uma perspectiva dicotbmica, em que existe uma unicidade entre o homem e seu corpo.
Isto porque o corpo ndo se rompe do sujeito, pelo contrario, este sé existe a partir dele.
Valendo-se desta premissa é que Dadlio (2010) defende a importancia da educacao fisica
como mediadora de processos educativos “no e pelo corpo”.

Nas comunidades quilombolas, o corpo assume uma centralidade ainda maior,
visto que os pertencimentos dos sujeitos sdo construidos por vinculos simbdlicos que
perpassam o corpo na sua integralidade. Nestes grupos étnicos a apreensdo do mundo
€ mediada pelo corpo na relagdo com o outro e com o meio natural, em que “(...) apenas
seu proéprio corpo lhe oferece um dominio sobre sua existéncia” (LE BRETON, 2013b, p.

213). Uma tarefa para aqueles que se debrucam nos estudos sobre o corpo € realizar
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“(...) um inventario metédico das modalidades corporais em uso nos diferentes grupos
sociais e culturais, distinguir as formas e as significa¢des, as vias de transmissdo” (LE
BRETON, 2012, p. 94). Com o intuito de desnudar novas posturas, gestos e formas de
linguagem corporal tomando por referéncia a multiplicidade de representagcdes sobre 0
corpo. Esta concepcao refuta modelos biologicistas, mecanizados e enérgicos de corpo
e, para além disto, considera suas percepc¢fes sensoriais que se expressam através das
emocoes.

As percepcdes sensoriais nos permitem, através do corpo, experimentar o mundo
vivido e significar a realidade. Estas vivéncias sao o filtro de apropriagcdo do mundo e dos
sistemas simbolicos de partilha entre os membros de comunidades tradicionais, do qual

se insere os quilombolas.

“O corpo € a condicado humana no mundo, este lugar onde o fluxo
incessante das coisas se detém em significacbes precisas ou em
ambiéncias, metamorfoseia-se em imagens, em sons, em odores, em
texturas, em cores, em paisagens etc. (LE BRETON, 2016a, p. 13)

O corpo ndo € apenas um instrumento do sujeito, mas a sua existéncia no
entrelacamento com o mundo, do qual suas percepcdes sensoriais se constroem na
relacdo com os saberes culturais que compartilha com seu grupo social. E através dos
sentidos que o corpo tem a experiéncia, o que |he permite apreender saberes proprios
da sua condicdo humana. A este respeito, ao se referir as comunidades quilombolas,
Oliveira (2018) propde a denominagdo corpo-negro-quilombola para situar estas
alteridades que compdem as praticas corporais transmitidas de geracao a geracao e pela
eficacia simbdlica, como diria Mauss (1994), nestes grupos sociais.

Csordas (2008), aponta a necessidade de aproximacdo entre os paradigmas
compreensivo e explicativo na tradi¢ao cientifica moderna como alternativa para o estudo
dos objetos relacionados ao corpo, os colapsando numa unidade para entender o “ser do
ser”. Ao destacar o paradigma da corporeidade defende a experimentacéo/vivéncia pelo
investigador dos processos rituais conjuntamente com seus interlocutores, do qual esta
acao é importante para se atingir o que denomina de “transcendéncia transformadora”.
O pesquisador deve ter disposicdo para participar das performances com vistas a

compreender os sentidos e significados atribuidos ao corpo naquele contexto social. A
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partir deste cenério, € importante discutir os conceitos de ritual, simbolo e performance
da antropologia social e suas interfaces com o objeto de estudo deste trabalho, em
seguida, adentrarmos nos ciclos rituais da Comunidade Quilombola Magalhaes.

A andlise antropolégica dos rituais € um tema classico da antropologia que, de
acordo com Peirano (2000), assume na modernidade um significado tedrico e politico
importante por se debrucar sobre fendmenos especificos, em que estes se entrelacam
com o conjunto das relagfes sociais do qual fazem parte. Para a autora, temos nos ritos
a execucdo de gestos e a manipulacdo de objetos, 0 que nos permite interpretar os
modos de “viver’ dos grupos sociais que os praticam e, no caso das comunidades
quilombolas, dos aspectos ligados as suas identidades étnicas. Leach (1966), ao
caracterizar o ritual, afirma que este apresenta uma dimens&o comunicativa (responsavel
por transmitir os signos de um codigo cultural) e uma magica (que perpetua as
convencdes culturais). Portanto, o ritual € um complexo de palavras e acbes que
anunciam os sentidos e significados de um determinado grupo social.

Segundo Tambiah (1985), os rituais possuem tracos especificos que lhes dao
singularidade, sendo eles: 1) uma ordenacdo que o0s estrutura; 2) um objetivo de
realizacao coletiva que os definem e; 3) um imaginario que os diferencia das a¢fes do
cotidiano. Se por um lado o caréater coletivo do ritual tende a construir no interior dos
grupos étnicos uma pretensa homogeneidade, de outro, permite revelar os contextos
especificos das suas individualidades. Como destaca Austin (1990), estes tracos
especificos se ampliam através dos “atos de fala”, do qual sdo utilizados para a
representacéo dos aspectos reais ou ficticios do mundo vivido, bem como, das acdes a
serem realizadas dentro do rito e valorados pelo grupo social. O que nos leva a concluir
gue o rito € um ato performativo, em que se atribui aos seus responsaveis uma forca para
agir sobre as mdltiplas dimensfes da vida dos sujeitos a partir de um determinado
contexto social. O ato performativo possui quatro caracteristicas, no qual € preciso: 1)
saber fazer as “coisas” e nao apenas “dizer fazer”; 2) acontecer dentro de circunstancias
apropriadas; 3) ter um sujeito responsavel pela sua acédo e designado para este fim,
seguindo os “procedimentos corretos” e; por ultimo, 4) que todos os sujeitos envolvidos

“aceitem” participar da acgao.
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Para Radcliffe Brown (1973), os rituais sdo a expressdao simbdlica dos
sentimentos, donde se apresenta as prescricbes positivas e negativas dos valores,
hébitos, costumes e modos de vida a serem seguidos pelo grupo social do qual esta
inserido. Neste sentido, o ritual possibilita ao sujeito sentir a totalidade na coletividade,
pois se revela por intermédio das emocdes e reafirma as leis que ddo ordenamento ao
grupo social. Desta forma, Leach (1966) destaca ser necessério um sistema
comunicacional para que o ritual opere, com uma linguagem prépria que o defina e que
seja compartilhada por todos os membros do grupo social. A este conjunto de elementos
o autor nomeia de “aparelho comunicacional”, no qual “(...) a performance do ritual serve
para perpetuar o conhecimento que é essencial para a sobrevivéncia dos performadores”
(LEACH, 1966, p. 335). Desta premissa, entendemos que o ritual possui uma dimensao
verbal e outra comportamental, no qual ambos n&o se separam, pelo contrario, se somam
numa linguagem enormemente condensada e que tende a repeticdes redundantes.

Com relagéo aos ritos de passagem, de acordo com Van Gennep apud Gluckman
(1966), temos trés a considerar: primeiro, os de separacao (no qual podemos exemeplificar
com os funerais); segundo, os de transicdo (que pode ser ilustrado com 0s processos
iniciaticos cerimoniais) e; terceiro, os de incorporacdo (como 0s casamentos). Estes se
relacionam as situacdes da vida social, envolvendo as cerimdnias de protecdo, de
aquisicao, de purificacédo e de produtividade, ou seja, possuem um propésito especifico.
O que nos permite compreender que 0s ritos de passagem possuem uma construcao
I6gica prépria, ancorada em necessidades especificas e que buscam reafirmar os valores
do grupo social. Portanto, existe uma relacéo intrinseca entre o ritual e suas relacdes
sociais concernentes, no qual o rito transmite valores e legitima a organizagéo social do
préprio grupo étnico, além de se diferenciar dos outros que lhe sdo préximos. Gluckman
(1966) critica os limites da proposta de Van Gennep para a analise dos rituais na
modernidade, pois teriamos que desconsiderar os aspectos multiétnicos que formam os
sujeitos na contemporaneidade.

Turner (2005), amplia o debate do conceito de ritual nesta tradicdo académica, o

definindo como um

(...) comportamento formal prescrito para ocasides ndo devotadas a rotina
tecnolégica, tendo como referéncia a crenga em seres ou poderes
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misticos. O simbolo € a menor unidade do ritual que ainda mantém as
propriedades especificas do comportamento ritual; € a unidade Gltima de
estrutura especifica em um contexto ritual. (...) um “simbolo” € uma coisa
encarada pelo consenso geral como tipificando ou representando ou
lembrando algo através da posse de qualidades analogas ou por meio de
associacdes em fatos ou pensamentos (TURNER, 2005, p.49).

Temos aqui um avanco teorico na interpretacdo do conceito, ao compreendermos
qgue o ritual opera através do simbolo, ou seja, que para a andlise do ritual é preciso
observar seus simbolos. Bem como, uma mudanca na forma de observar os sujeitos
envolvidos com o processo social, em que a centralidade da analise passa a ser 0s
“simbolos rituais” tomados numa temporalidade do qual diversos eventos se comunicam
e complementam. Para esta nova perspectiva analitica, o autor destaca que se observe
as multiplas formas em que o simbolo pode se manifestar, devendo se considerar 0s
objetos, as atividades, as relacdes, 0s gestos e 0s eventos que compdem a situacéo
ritual. Assim, os simbolos revelam aspectos de uma determinada cultura e da sociedade
ao qual faz parte, fazendo com que os valores e as crencas que nao se apresentavam
diretamente venham a publico.

Nesta perspectiva, a de se considerar a emocao, pois esta € evocada através do
simbolo, tendo este ultimo o poder de atuar na vida cotidiana alterando suas estruturas
sociais. A partir desta compreenséo, destacamos as propriedades dos simbolos rituais,
a saber: “(...) (1) forma externa e caracteristicas observaveis; (2) interpretacdo dadas por
especialistas e leigos; (3) contextos significativos amplamente elaborados pelo
antropologo” (TURNER, 2005, p. 50). A primeira propriedade do simbolo ritual é
denominada “exegética” (em que se evidencia a polissemia de significados dados pelos
interlocutores sobre os simbolos rituais, nas suas acep¢des mais simples de
condensacao). A segunda é a “operacional” (no qual se revela a multivocalidade dos
diversos significados dispares dados pelos interlocutores sobre os simbolos rituais,
buscando-se estabelecer suas interconexdes para revelar os simbolos dominantes). A
terceira é a “posicional” (que se explicita através da polarizacdo do significado dos
simbolos rituais dominantes, devendo o antropdlogo a partir das trés propriedades
analisar o processo ritual). Com relacdo a polarizacéo, esta se dividi em dois: no polo
ideolégico, temos as normas e valores que controlam a organizacdo social do grupo

étnico lhe dando unidade; e no polo sensorial, outra subdivisdo, tendo de um lado os
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fenbmenos naturais e fisiolégicos — como o0 sangue, 0 nascimento e a morte, e do outro
0s desejos e sentimentos — relacionado ao campo das emogodes e anseios de mudancgas.
Em sintese, com relag@o aos polos ideoldgico e sensorial estes precisam ser vistos de
forma relacional e intrinsecos ao analisarmos os simbolos rituais dominantes (TURNER,
1957).

No estudo dos simbolos dominantes a de se considerar os “simbolos
instrumentais”, no qual este ultimo precisa “(...) ser visto em relagéo a seu contexto mais
amplo, isto é, ao sistema total de simbolos que constitui um dado tipo de ritual” (TURNER,
2005, p. 63). Sendo assim, € necessario entender que cada tipo de ritual possui formas
especificas de inter-relacionar os simbolos, a depender dos seus propdsitos explicitos ou
nao. Portanto, € preciso esclarecer que cada rito tem uma teologia que lhe é propria com
objetivos formulados explicitamente, no qual os simbolos instrumentais sdo 0s meios pelo
gual se almeja alcancar os objetivos elencados. Assim, ao identificarmos e analisarmos
os simbolos rituais dominantes, ha de se considerar os simbolos instrumentais utilizados,
no qual estes ultimos sédo o caminho para se atingir o fim principal do rito. A partir deste
pressuposto os simbolos instrumentais ndo podem ser tratados apenas como signos ou
simbolos referenciais, visto que seus significados estdo relacionados a poderosos
desejos e emocdes. Ao mesmo tempo, se aproximam dos simbolos de condensacao
relacionados a propriedade exegética do simbolo ritual.

A sintese tedrica apresentada para os estudos dos simbolos rituais nos coloca
desafios para a analise antropolégica, em que € necessario estabelecermos alguns
pressupostos. A respeito da analise dos simbolos dominantes a de se considerar sua
capacidade de aproximar as significatas dispares, mecanismos que se expressam
através dos polos de significacdo (ideoldgico e sensorial) e suas contradicbes. A
antropologia social adquiriu ao longo da sua histéria técnicas e aparato conceitual para
classificar e analisar o polo ideolégico de forma privilegiada. Entretanto, a de se
considerar o polo sensorial na analise intensiva dos simbolos rituais a partir da sua
caracteristica relacional com o polo ideoldgico. A tradicdo académica da area privilegiou
a propriedade exegética dos simbolos rituais nas suas andlises, o que leva a uma
prevaléncia de interpretacdes ideologicas que enfatizam a coesdo e harmonia das

relacdes sociais. Ao propormos considerar o polo sensorial na andlise, apesar dos riscos
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e limites apresentados, ampliamos o espectro analitico ao considerar que 0s sujeitos
podem agir de forma distinta em relacdo as normas idealizadas pela sociedade ao qual
pertencem. Neste ponto de vista, o polo sensorial pode apresentar as contradi¢oes,
fissuras e disputas que existem no grupo étnico, sendo estes evidenciados no processo
ritual.

A polarizacéo de significados dos simbolos rituais torna publico os conflitos entre
a estrutura e a antiestrutura no processo ritual, em que os periodos preliminar e pés-
liminar estdo ligados a estrutura e o periodo liminar a antiestrutura. De acordo com Van
Gennep apud Turner (2013), tomando por referéncia os ritos de passagem, estes trés
periodos podem ser renomeados da seguinte forma, preliminar (separa¢do), liminar

(margem ou limem) e pés-liminar (agregacao).

(...) A primeira fase (de separacdo) abrange o comportamento simbélico
que significa o afastamento do individuo ou de um grupo, quer de um
ponto fixo anterior na estrutura social, quer de um conjunto de condicdes
culturais (um “estado”), ou ainda ambos. Durante o periodo “limiar”
intermédio, as caracteristicas do sujeito ritual (o “transitante”) sao
ambiguas; passam através de um dominio cultural que tem poucos, ou
guase nenhum, dos atributos do passado ou do futuro. Na terceira fase
(reagregacdo ou reincorporacdo) consuma-se a passagem. O sujeito
ritual, seja ele individual ou coletivo, permanece num estado relativamente
estavel mais uma vez, e em virtude disto tem direitos e obrigacfes perante
os outros de tipo claramente definido e “estrutural”, esperando que se
comporte de acordo com certas normas costumeiras de padrbes éticos,
gue vinculam os incumbidos de uma posicdo social, num sistema de tais
posicdes (TURNER, 2013, p. 97).

A partir desta conceituacdo, entendemos que a antiestrutura nédo significa a falta
de estrutura, mas uma estrutura mais complexa que traz em si os conflitos e desejos de
mudanca. Nesse sentido, a antiestrutura revela melhor a estrutura do que ela propria em
si, suscitando os germes de manutencdo, resisténcia e/ou superacao latentes nas
relacbes sociais. O que demonstra a importancia da analise do periodo limiar (da
antiestrutura) no processo ritual, pois nele se explicita os processos de manutencéao,
resisténcia e superacdo que se engendram sobre a estrutura, no qual sujeitos com
posicdes sociais distintas se colocam como iguais perante uma autoridade geral do ritual,
0 que denominados de communitas. Turner (2008), ao aprofundar esta discusséo afirma

gue é na liminaridade que surgi a communitas como expressao de uma sociabilidade
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espontanea, ao enfatizar a igualdade e o companheirismo como norma. A antiestrutura,
expressa na liminaridade e através das communitas, ndo é apenas um avesso e rejeicao
as necessidades estruturais, mas a possiblidade de uma autonomia das capacidades
humanas de cognic¢éo, afeto, volicao e criatividade sem os constrangimentos normativos.

As communitas se dividem em trés: a existencial (circunscrita as diferentes
experiéncias de sociabilidade humana), a normativa (que aglutina o conjunto de valores,
normas e regras de um grupo étnico) e a ideoldgica (donde deriva as sociedades
complexas e letradas, antigas e modernas). Estas permitem o compartilhamento de
ideias e anseios de um grupo étnico, pois tem uma perspectiva instrucional e possibilita
gue os sujeitos se afastem de suas obrigacGes familiares para um convivio coletivo.
Assim, é a0 mesmo tempo uma ameaca a estrutura e o que lhe da vitalidade, no qual
para cada nivel da estrutura ha uma modalidade de communitas. Este ultimo é “(...) um
fendmeno de grande mudanca social ou pode vir a ser uma forma de reagcao contra a
estruturacao rigida demais da vida humana em matéria de status e desempenho de
papéis” (TURNER, 2008, p. 237). O que leva a um confronto na liminaridade entre o que
ainda ndo existe na estrutura e suas consequéncias caso viesse a existir. Desta forma,
as communitas devem ser analisadas a partir da polarizacdo dos simbolos dominantes
no ritual, permitindo desvelar o que se mascara, esconde e oculta na antiestrutura a
despeito da estrutura social, ainda que em sua génese formativa. Em sintese, as
communitas, com destaque para a existencial, tendem a uma constante oposicdo a
estrutura, sendo a antiestrutura (universal e sem fronteiras) e a estrutura (especifica e
delimitada).

A partir do destaque acima, é importante considerar que os dramas sociais tendem
a fazer parte deste contexto, ja que expressam os conflitos advindos das relacfes sociais.
E definido como “(...) um processo de conversdo de valores particulares em fins,
distribuidos num conjunto de atores, em um sistema (que € sempre temporario e
provisorio) de significados compartilhados e consensuais” (TURNER, 2008, p.75). Estes
podem se evidenciar nas propriedades dos simbolos rituais, no qual possui quatro fases
principais, sendo elas: contenda, crise, acdo recompositora e reintegracdo ou
reconhecimento da cisma. A contenda é a quebra das normas que governam as relacdes

sociais, seja ela publica ou entre pequenos grupos; a crise advém do aumento crescente
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da tensdo anterior que, caso nao seja contida, pode abalar as relacdes sociais donde
emergiu; ja a acdo recompositora consiste na intervencgéo das liderangas do grupo social
para mediar mecanismos de ajustamento através de cerimdnias publicas ou rituais, sejam
eles formais ou informais para atenuar a crise; e, por ultimo, a reintegracdo ou
reconhecimento da cisma que pode superar a crise ou legitimar socialmente a cisma
como um conflito irreparavel entre as partes. Assim, no drama social temos a laténcia
dos conflitos se rebelando, o que pode repercutir nas relacées de parentesco e, ao
mesmo tempo, demonstrar como a estrutura social opera. Estes sdo em larga medida
processos politicos, que envolvem disputas por poder, dignidade, prestigio, honra, bens,
territorio, etc; o que permite compreender a realidade social.

Os dramas sociais possuem uma inter-relagdo com as performances, no qual este
ultimo tende a se apresentar nas quatro fases do drama social e faz parte dos processos
rituais (com destaque para a liminaridade). Na performance o que esta contido e
suprimido se revela, permitindo ao sujeito se completar e realizar-se inteiramente. Toda
performance tem em seu amago uma acao ritual em que a experiéncia é priorizada,
experiéncia esta que tem seu apice na liminaridade. Desta forma, o estudo das
performances permite analisar os aspectos socioculturais que sdo compartilhados no
processo ritual, o que inclui as communitas de oposi¢ao as normas e crengas que regem
a coletividade. De acordo com Turner (1989), as performances nos permitem analisar as
propriedades dos simbolos rituais a partir da sua interacdo, com destaque para a sua
polarizacéo (ideoldgica e sensorial).

Segundo Turner (1988), a performance possui quatro caracteristicas durante o
processo ritual: 1) o de dar visibilidade a tradi¢do cultural; 2) o de transmitir os saberes
sécio-histoérico-cultural do grupo social; 3) a capacidade de acao transformadora sobre a
realidade social; e, por ultimo, 4) o exercicio de uma autonomia criativa para manter ou

superar relacdes sociais estabelecidas. De acordo com Bauman (1975), a performance

(...) envolve, por parte de quem a faz, assumir a responsabilidade perante
um publico pela maneira com que a comunicagéo se da, para além do seu
conteudo referencial. Do ponto de vista do publico, o ato do expressar-se
por parte de quem esta fazendo a performance é marcado como estando
sujeito a ser avaliado pela forma como é realizado, pela habilidade relativa
e efetividade da exposicdo de competéncia por quem realiza a
performance. Além disso, é marcado como estando disponivel para o
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aprimoramento da experiéncia, por meio do prazer real proporcionado
pelas qualidades intrinsecas do proprio ato de expressar-se. Assim, a
performance chama atencdo especial, aumenta a consciéncia do seu ato
de expressar-se e permite ao publico assistir com intensidade especial ao
ato do expressar-se e a quem faz a performance (p. 293).

Nesta premissa, entendemos que a performance possui um “aparelho
comunicacional”, no qual seus performadores e o publico se relacionam pelos simbolos
rituais. Temos neste processo um componente verbal (linguistico), historicamente
privilegiado na etnografia para elaborar as narrativas, conjuntamente ao componente
nao-verbal (o corpo). A performance constituiu-se numa tomada de posi¢éo, no qual se
espera do performador um dominio dos atos comunicativos, em que sera avaliado pelos
seus pares de rito, como também, pelo publico que domina a tradicdo cultural. O
performador ao se expor chama todos a lhe prestigiar e observar atentamente, tendo
como objetivo impressionar, entreter e emocionar aos que |lhe assistem, ao mesmo
tempo, € um convite para o publico Ihe julgar se conseguiu atingir estes objetivos. Por
outro lado, espera-se que o publico participe da performance, ratificando, encorajando e
fazendo comentarios, o que significa uma construgcao conjunta da performance.

A performance tem direcionado seus estudos no campo da linguagem e da
organizacgao social, o que permitiu o desdobramento de um novo campo, ou seja, o das
performances culturais (BAUMAN, 2012). E neste ultimo que os significados e valores
mais profundos de uma determinada cultura sdo incorporados, representados e postos
em exposicdo ao publico. O que permite ao antropdlogo ndo somente entender como
“sa@0”, mas como poderiam “ser”, os aspectos culturais de um determinado grupo social.
As performances culturais extrapolam o campo do rito e adentram as festividades,
encenac0des, o palco, o teatro e diversas ocasifes de celebracdo, o que amplia 0 campo
de analise das formas de interacdo. Entretanto, a despeito das performances culturais
nos interessa os processos de construcao do “corpo performance” em contextos rituais,
a partir dos registros, intertextualidade e mudancas histéricas nas formas e estilos de
performance.

Como nos aponta Viana & Teixeira (2008), a performance € um “acontecimento
cultural” que tem, dentre outras fungdes, a de reforcar a identidade étnica de um

determinado grupo social. O que garante a transmissdo de seus saberes as novas
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geracdes e a manutencdo dos seus vinculos identitarios coletivos. Para Taylor (2013),
existe uma seletividade destes saberes, o que denominou de “transferéncias vitais”,
tendo a performance a funcdo de preservar na historicidade do grupo social estas
memorias essenciais. Dawsey et.al (2013) ao situar o conceito de performance na
tradicdo académica, destaca sua natureza interdisciplinar no campo das humanidades
(antropologia; sociologia, linguistica, psicologia, género, teatro, dentre outros). Neste
prisma, situamos esta pesquisa no campo dos estudos sobre o corpo (Le Breton e
outros), da antropologia da performance (Victor Turner e outros) e de forma
complementar na linguistica — artes verbais como performance (Bauman e outros). A
partir destas demarcacfes tedricas, interpretaremos os ciclos rituais da Comunidade
Quilombola Magalhdes com o intuito de analisar seus simbolos rituais a partir das
performances, em que as praticas corporais se manifestam enquanto acgles

performaticas no processo ritual.



CAPITULO Il = A Comunidade Quilombola Magalh&es: aspectos

socio-historicos e os ciclos rituais

Neste capitulo adentraremos na especificidade da comunidade quilombola objeto
desta pesquisa, seu processo historico de formacéo e os desafios enfrentados no campo
da politica publica. O que perpassa pela historicizacdo dos processos de formacao das
comunidades quilombolas no estado de Goias, suas peculiaridades nas lutas por
afirmacdo de identidades étnicas e as singularidades da Comunidade Quilombola
Magalhdes. Por ultimo, iremos identificar e analisar os quatro rituais/festejos que

compdem a tradicdo cultural deste grupo social.

2.1 Os Magalhaes: a formacédo de uma comunidade Quilombola

O estado de Goias durante o periodo colonial recebeu o maior fluxo de escravos
advindos do trafico negreiro se comparado as outras unidades federativas do centro-
oeste. De acordo com Karasch (1996), a populacédo negra do Estado no final do século
XVIII representava 80% do total, estando estes concentrados em sua grande maioria na
regido denominada hoje de nordeste do estado, visto que seu territorio foi dividido em
1989 entre sul (Goias) e norte (Tocantins). Ndo por acaso, a comunidade Kalunga esta
localizada nesta regido e € considera a maior comunidade quilombola do pais, mas

adiante voltaremos a discutir este grupo social com maior profundidade.

O processo de ocupacéao do “Brasil central” iniciou-se no século XVII com o envio
de representantes da colbénia, advindos de Sao Paulo, para estudar a conhecer a regiao
com trés objetivos principais: “prender e escravizar amerindios; encontrar minas de ouro
e outros minerais; e possear e garantir o territério portugués da penetragao espanhola”
(SILVA, 1998, p. 129). A exploracao portuguesa no Brasil colénia perpassou por quatro
ciclos, sendo eles: pau-brasil, acucar, ouro, algodao e café; em que a depender da regido
e periodo histérico tinhamos a sobreposicdo de um pelo outro ou coexistiam
simultaneamente. Em Goias, o0 processo se iniciou com a descoberta das primeiras minas

de ouro pelos bandeirantes, o que levou a vinda de sertanejos e representantes da coroa
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para a regido, levando a instauracao de uma nova rota de escravos que trabalhariam na

extracao do mineral.

Este processo de povoamento da capitania de Goias ocorreu de forma
desordenada, tendo na figura do bandeirante Anhanguera seu principal articulador ap6s
a descoberta de alguns corregos auriferos no centro do estado, passando a comandar e
administrar a extracdo do ouro. Apesar da tentativa inicial de escravizagdo dos
amerindios da regido para o trabalho escravo, os negros escravizados se constituiram
como a mao-de-obra primordial de mineracdo. Sob o pé da Serra Dourada e do Rio
Vermelho, donde se localizada hoje a cidade de Goids Velho (sendo na época
denominada de Vila Boa e considera a primeira capital do estado), constituiu-se o
processo de povoamento, sendo que este vilarejo em menos de doze anos passou a ser
considerado uma cidade para a exploragcdo do ouro. Nas décadas seguintes foram
descobertas novas minas na capitania de Goias, seja ao norte, onde se localiza hoje o

estado do Tocantins, seja no centro-sul.

Ja ao final do século XVIII com a queda da producéo aurifera, inicia-se a transi¢ao
econdmica da mineracdo para a agropecuaria, o que levou ao processo de povoamento
da regido sudeste da capitania de Goias. Ambas as economias se valiam do trabalho
escravo para o seu funcionamento, em que processos de resisténcia a esta dominacéo
adveio com a formacao dos quilombos em Goias. O fato de a regido ter como bioma
predominante o cerrado, sendo este bastante acidentado e montanhoso, com a
existéncia de esconderijos naturais e locais de dificil acesso, possibilitou a formacéo de
novos quilombos e dificultava a acdo dos feitores na captura dos escravos fugidos. Silva
(1998), destaca que apesar de termos no final do século XVII indicios historicos de
qguilombos, € no século XVIII que em sua grande maioria foram identificados. Assim como,
em outras regifes do pais, estes quilombos se caracterizavam por serem multiétnicos,
compostos majoritariamente por indigenas e negros que se rebelaram ao sistema

escravocrata.

E importante destacar que na regido nordeste donde se localiza o atual estado de
Goias, a relacdo entre negros e indigenas era conflituosa e se desconhece registros
historicos de quilombos com ambas as etnias. Entre as comunidades quilombolas da

regido € comum no relato dos mais velhos, ao se referirem aos seus antepassados,
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dizerem que etnias indigenas da regido roubavam criancas negras dos quilombos para
serem levadas aos seus aldeamentos. Para impedir este problema, destacam que seus
antepassados realizavam na época vigilias a noite pelo territério do quilombo para
impedir estas acdes e, por vezes, entravam em conflito com estes grupos étnicos. Em
contraposicao a essa perspectiva, Gomes e Reis (1996) afirmam que o contrario também
ocorria na capitania de Goias, em que negros roubavam criangas indigenas para fins

reprodutivos.

N&o somente de ex-escravos ja situados na capitania de Goias era formado os
guilombos nesta regido, mas de escravos fugidos que vieram de outras regides da colonia
e que buscavam na “rota para o sertdo”, uma forma de resistirem e sobreviverem ao
processo opressor da colénia. De acordo com Karaschi (1996) e Silva (1998), estes
escravos eram provenientes da Bahia, Maranhdo, Minas Gerais, Pernambuco e Sé&o
Paulo. Com relacédo aos quilombos que se formaram na atual regido nordeste de Goias,
local em que realizamos a pesquisa, estes eram provenientes da Bahia, Maranhéo e
Pernambuco, no qual o0 mesmo processo migratorio vale para o atual estado do

Tocantins.

Os mecanismos de resisténcia empreendidos na capitania de Goias pelos
guilombos se assemelham a algumas experiéncias ja conhecidas em outras regides do
Brasil colbnia, ao mesmo tempo que resguardam peculiaridades. Devido ao terreno
montanhoso, acidentado e com um ecossistema singular, o cerrado dificultava a
recaptura de escravos fugidos, bem como, conflitos coletivos entre as for¢cas militares da
col6nia e os quilombos eram raros. Por isso, 0s mecanismos de enfrentamento ocorreram
no que se convencionou chamar de resisténcia do “dia-a-dia”, através dos roubos,
sabotagens, suicidios, abortos e, em alguns casos, homicidios contra os representantes

da col6énia. No campo simbdlico e cultural,

A estratégia religiosa, € também bastante sintomatica como forma de
disfarcar a resisténcia e manter as religides africanas. S&o varias as
irmandades, como a de Nossa Senhora do Rosario, existente em
Pirendpolis, por exemplo, que, com seu ritual de origem africana, na visdo
dos negros ndo significa folclore ou um mero sincretismo religioso
dominado pela religido oficial. Além de ser uma das formas do escravo
conseguir preservar as religibes de origem africana, a inclusdo de
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congadas, reisados, reis, rainhas, evocacbes, cancbes, etc.,
representavam um mundo distinto do de seus senhores, pouco
importando o ritual branco e as manipulagdes do sistema. Nesse contexto
estava a “ansia da liberdade” dos escravos, inclusive por suas raizes
africanas (SILVA, 1998).

Estas festas se constituiam numa ressignificacdo de suas identidades africanas,
no qual séo revisitadas e reconstruidas no contexto do Brasil col6nia como formas de
manterem suas religiosidades advindas da Africa. Este processo se dinamizou ao longo
da historia e perdura na atualidade através das religides de matrizes afro-brasileiras, no
catolicismo com as irmandades negras, nos ritos realizados pelo homem negro
camponés sem a ingeréncia da igreja catélica e nas igrejas protestantes fundadas por
comunidades negras. As folias por exemplo, objeto de estudo desta investigacéo, € parte
deste processo, no qual as comunidades quilombolas que a praticam na regiao nordeste
do estado de Goias incorporaram tracos de sua ancestralidade africana a um ritual de
tradicdo catolica de forma auténoma. E importante ressaltar esta forma de resisténcia
gue perpassa pelo plano simbdlico, que se ressignifica pela tradicao oral e que ainda

persiste como uma expressao da ancestralidade africana nas populacdes negras do pais.

A poucos estudos sobre os quilombos da capitania de Goias e suas caracteristicas
econdmicas, sociais, politicas e econdémicas, a este respeito, tomado por referéncia a
abolicdo da escravatura em 1988 e, nos referendando em Silva (1998), temos no periodo
colonial quinze quilombos identificados, sendo elas: 1) Quilombo do Ambrésio (no atual
triangulo mineiro e que pertenceu ao territorio goiano até 1816), 2) Quilombo do Arraial
das Trés Barras (em Vila Boa), 3) Quilombos proximos da capital Vila Boa (como o Morro
do S&o Goncalo); 4) Quilombos do Arraial de Tesouras (ao norte da comarca sul de Vila
Boa), 5) Quilombos do vale do Paranéd (nordeste e norte); 6) Quilombo do Arraial do
Jaragua (regido da atual cidade de Jaragua), 7) Quilombo do Planalto Central (no atual
territério de Brasilia), 8) Quilombo do Pilar (regido norte da comarca sul — morros do
Pendura e do Moleque), 9)Quilombo do Muguém (ao norte da comarca sul), 10) Quilombo
do Papuao (ao norte da comarca sul), 11) Quilombo do “Acaba Vida” (regiao do atual
municipio de Niquelandia), 12) Quilombo de Corumbéa de Goias (na regido do municipio
de Corumba), 13) Quilombo do Mesquita (no atual municipio de Luziania), 14) Quilombo

de Meia Ponte (no atual municipio de Pirendpolis), 14) Quilombo de Santa Rita do
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Araguaia (no extremo sudoeste, donde existe hoje municipio com o0 mesmo nome) e 15)
Quilombo do Cedro (municipio de Mineiros). Acredita-se que este numero de quilombos
seja ainda maior na capitania de Goias, entretanto, a uma escassez de estudo a este

respeito.

De acordo com Anjos (2009), a partir do inicio da década de 1990 seis CRQ foram
reconhecidas advindas destes quilombos histéricos, sendo elas: CRQ Kalunga
(localizada nos municipios de Cavalcante, Teresina de Goias e Monte Alegre), CRQ do
Cedro (localizada no municipio de Mineiros), CRQ do Barro Alto (localizada no municipio
de Barro Alto), CRQ de Flores (localizada no municipio de Flores de Goias), CRQ
Mesquita dos Crioulos (localizada no municipio de Luziania), CRQ do Mesquita (situada
em Cidade Ocidental/DF). Na atualidade este numero corresponde, segundo a FCP
(2020) a 64 CRQ certificadas, sendo que trinta e uma delas, ou seja, 48,5% possuem
processos de titulacdo abertos no INCRA. Deste cenario, apenas uma teve parte do seu
territorio titulado, o que demonstra as contradi¢cdes do processo de disputa fundiaria em
Goias e 0s poucos avangos que estes grupos étnicos tém conseguido na luta por um
direito constitucional. Dentre os fatores que tem impedido avancos significativos,
destacamos o fato de a economia do estado estar sustentada na agricultura e pecuaria
de larga escala para exportacdo. O que torna os processos de disputas pela terra ainda
mais lentos e repleto de conflitos, em especial, quando sdo necessarias as
desapropriacdes de terra, seja por grilagem ou titulos adquiridos com licitude duvidosa.
Este cenario leva a uma judicializacdo que tende a se arrastar por anos no poder
judiciério.

Passaremos agora a uma analise mais detida da Comunidade Quilombola
Kalunga, seja pela sua importancia regional e nacional na luta quilombola, bem como,
pelo fato de ser um dos troncos familiares que deu origem a Comunidade Quilombola
Magalhdes que € alvo desta pesquisa. A atual Comunidade Quilombola Kalunga derivou
dos antigos Quilombos do Vale do Parana que, segundo Silva (1998), formou-se a partir
de escravos fugidos da Bahia que congregavam na época cerca de duzentos negros. Ao
longo do século XX estes remanescentes de quilombo ocuparam as margens do Rio
Paranad e adjacéncias, estabelecendo-se num territério que vai desde o nordeste de

Goias até o estado do Tocantins, onde o Rio Parand desemboca no Rio Tocantins.



68

Este processo levou ao surgimento de varias comunidades quilombolas nos
estados de Goias e Tocantins, no caso da Comunidade Quilombola Kalunga, sua
delimitacédo territorial se restringiu ao estado de Goias e nos trés municipios ja citados.
Posteriormente, outros grupos sociais sediados no estado do Tocantins devido a divisdo
com Goiés, se autodeclararam Kalungas do Tocantins, no entanto, vamos nos restringir
a comunidade quilombola certificada pela FCP no territério goiano. Como ja dito, é a
maior comunidade quilombola do pais, tendo aproximadamente 7500 pessoas morando
no territério e possuem uma subdivisdo interna com 39 subcomunidades, algo até entéo
incomum no restante do pais. O que explicita a complexidade deste grupo étnico, tendo
seu territério renomeado para Sitio Historico e Patrimdnio Cultural Kalunga (SHPCK) com
a criacdo da Lei Estadual n. 11.409/1991. Este processo sO foi possivel a partir do
trabalho da pesquisadora Mari de Nazaré Baiocchi que “descobriu” o grupo em 1982,
trabalhando com os mesmos em parceira por 25 anos, no qual conjuntamente

pressionaram o poder publico estadual para a aprovacao da referida lei.

Do ponto de vista da identidade étnica, é importante diferenciar como o0s
pertencentes a comunidade Kalunga constroem suas relacbes sociais com 0s
considerados “ndo quilombolas”. Temos realizado investiga¢des junto as comunidades
da regido desde 2009, ou seja, sdo treze anos de pesquisas sazonais junto a estes
grupos étnicos. No inicio, quando perguntavamos aos sujeitos de onde eram no territorio
Kalunga, respondiam: sou Kalunga de Cavalcante, de Teresina de Goias e/ou Monte
Alegre, tomando por referéncia os municipios no qual o territério esta circunscrito para se
identificarem para os “de fora”. Nos ultimos anos, apds consideraveis periodos de
convivio com os sujeitos e visitas a comunidade Kalunga, ao se identificarem para nés
usam como referéncia as relacbes de pertencimento com o territério. Desta forma,
respondem: sou Kalunga do “Vao do Moleque”, do “Vao de Almas”, da “Ema”, do

‘Riachao I”, do “Riachao II”, etc. Apesar de termos clareza que esta relacdo de
proximidade n&o representa um pertencimento a comunidade, por outro lado, se

constituiu por uma relacao de identificacdo mediada pela confianca.

De acordo com Baiocchi (1999), do qual ja destacamos ser a primeira
pesquisadora a investigar esta comunidade quilombola a partir da década de 1980, o

grupo étnico ja existe a cerca de 240 anos, situados nos vaos da Serra Geral na regido
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da Chapada dos Veadeiros e cortada pelo Rio Parané e seus afluentes. Sobre a origem
da terminologia “Kalunga” ha alguns indicios histéricos, um deles faz referéncia a serra
da regido e um rio com o nome Kalunga, j& para outros habitantes da comunidade
quilombola deriva de uma planta da regido. A palavra tem origem na tradicdo africana
banto e significada “divindade”, assumindo neste grupo étnico uma identidade coletiva
gue Ihes dao unidade, como usualmente se declaram: sou Kalungueiro. Cabe destacar
gue esta autoafirmacao quilombola denominada “Kalungueiro”, adquire uma importancia
simbdlica a partir da década de 1980 e, principalmente, a partir de 1990. Ja que
anteriormente esta nomenclatura era utillizada de forma pejorativa pelos “ndo
quilombolas” da regido para diminuir/humilhar pertencentes a comunidade quilombola.
Entretanto, ap6s o Estado os reconhecerem como CRQ, passaram a se autonomearem

como tal como forma de empoderamento.

A chegada do Estado na comunidade quilombola, via esfera federal, ocorre a partir
do inicio do século XXI com seu reconhecimento pelo FCP como CRQ em 31/05/2001,
donde iniciou-se a disputa fundiaria junto ao INCRA pela posse da terra, impulsionando
a afirmacéo de uma identidade étnica Kalunga. De acordo com a Comiss&do Pro-indio
(2020), o territério da Comunidade Quilombola Kalunga corresponde a 261 mil hectares,
sendo seu processo aberto no INCRA em 2004, apds a visita do ex-presidente Luiz Inacio
Lula da Silva a comunidade quilombola. Deste total, apenas 8,5% do territério foi titulado
com a emissao de seis titulos de posse diferentes, sendo dois em 2015 e quatro em 2018.
Isto demonstra o0 quao aquém esta o andamento desta politica publica, que necessita de

maior celeridade por atingir diretamente a 888 familias.

Os rituais/festejos da Comunidade Quilombola Kalunga se construiram
historicamente num “hibridismo cultural” (CANCLINI, 1993), em que se mesclam ritos da
igreja catélica com manifestacdes culturais advinda de uma ancestralidade africana. Este
processo cria novas significacdes na forma como os santos catélicos, que possuem
centralidade nos rituais/festejos Kalungas, sdo reverenciados e cultuados, visto que
possuem pouca interferéncia da instituicao religiosa. A variabilidade e diversidade destes
ritos possui uma grandiosidade ainda ndo mapeada, seja por sua complexidade, como
também dinamicidade. No qual podemos enumerar as folias para diversas divindades

catélicas, reisados, levantamentos de mastros, procissdes, impérios, romarias, etc.
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E importante compreender como estas manifestacdes religiosas e artisticas se
apropriaram do territorio, atribuindo novos significados e lastros histéricos da comunidade
quilombola com o seu pertencimento identitario. Neste sentido, os estudos destes
saberes socioculturais ndo somente d&o visibilidade para este grupo étnico, como
também, auxiliam nas disputas que enfrentam no campo da politica publica, em especial,
para a titulacdo fundiaria. Em outra frente, como destaca Jaccoud (2008), contribui para
o enfrentamento do racismo que perdura desde o colonialismo que, mesmo posterior a
primeira republica, se reestrutura na valorizacdo do homem branco e sua cultura, ao
subalternizar os saberes advindos da cultura negra. Apesar dos 133 anos de abolicdo da
escravidao, ainda enfrentamos os desafios para uma integracdo social e racial, ndo
somente para o acesso a direitos politicos para a populacdo negra, mas também civis,
econdmicos e sociais, em que contribuiriam para a diminuicdo das desigualdades que
assolam historicamente este grupo social no pais. Portanto, o estudo destas
manifestagdes religiosas e artisticas auxiliam (in)diretamente no combate ao racismo e

gualificam as suas reivindicacdes para 0 acesso as politicas publicas.

Os rituais/festejos da Comunidade Quilombola Kalunga se transmitem pela
tradicdo oral, sendo preservadas pelos homens e mulheres mais velhas, responsaveis
por manter a memoria dos seus antepassados e transmiti-las as novas geracdes. Se de
um lado, temos hoje a preferéncia da escrita para os registros de nossas memoarias, nas
culturas afro-brasileiras a oralidade € a responsavel por preservar estas manifestacdes

culturais no Brasil. Como destaca Souza et al (2005),

A tradicdo oral, no universo africano e afro-brasileiro, revela uma
dimensao criadora e ancestral, uma vez que 0s costumes, os valores e a
memoria sdo revividos, por exemplo, em cada cantiga, danca, ritual e
narrativas que expressam nossas marcas culturais. (...) Os africanos que
foram escravizados no Brasil trouxeram consigo seus rituais de
celebracdo, seus valores, suas linguagens, suas religides, seus
costumes. Trouxeram também suas vestimentas, penteados, temperos,
cancg0es, dangas, folhas, tambores, as técnicas no campo da agricultura,
da metalurgia, da pesca, dentre outros (pp. 87-88).

Dito de outra forma, estamos defendendo a preservacdo destas memdrias

culturais que se manifestam artisticamente como pertencentes a cultura afro-brasileira.
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No caso das festividades da Comunidade Quilombola Kalunga, nos referimos as diversas
formas de linguagem que se expressam através das musicas, dangas, imagens, adornos
e pinturas corporais, ritmos, cores, gestos etc. A de se considerar o conjunto de objetos
rituais construidos com materiais naturais, com entalhes em madeiras, sendo revestidos
com couro e pele, utilizados para uma interacdo magico-religiosa. Apesar da influéncia
catdlica, seus rituais/festejos utilizam-se de instrumentos de percussdo para 0S
processos rituais, dando outros sentidos e significados para suas manifestactes
culturais, em que o negro entra “em cena” e se apresenta para o outro a partir da sua
alteridade. Neste caso, sua oralidade se apresenta como um patrimdnio imaterial dos
habitos, valores e costumes do “ser Kalungueiro”, no qual seu registro é importante para
a autoafirmacao da identidade étnica desta comunidade quilombola, como também para
a preservacao destes saberes historicos da cultura afro-brasileira e sua ancestralidade

africana.

No “Vao do Moleque” (uma das sub-regiées em que os membros da Comunidade
Quilombola Kalunga dividem o territério), temos o ritual/festejo para Nossa Senhora da
Abadia. De acordo com Marinho (2007), a titulo de exemplificacdo do que estamos
defendendo, temos nesta festividade cerca de quatro mil pessoas que participam do ritual
(entre membros das comunidades, turistas e representantes do poder publico). E
realizada num centro de interacao cultural construido para este fim, donde acampam mais
préximo ao meio do espaco cultural os grupos familiares que possuem lastro histérico
com o ritual/festejo, seguido de outros membros da comunidade quilombola que veio de
outras localidades e, por ultimo, dos turistas. E impressionante os esforgos mobilizados
para a realizacdo desta festividade, envolvendo uma enorme logistica para atender as
necessidades de preparo da comida, comercializacdo da bebida e os preparativos para

0 processo ritual.

A manutencdo destas manifestacfes culturais na Comunidade Quilombola
Kalunga, além de outras demandas ligadas a producéo da vida material no territério, tem
sido ameacada a partir do acesso pelas novas geracdes a educacao escolar. Como nos
aponta os mais velhos, isto tem dificultado a mobilizacdo dos mais jovens para
participarem dos rituais/festejos. Situacao nao diferente em outras localidades do pais,

em que as familias das comunidades quilombolas rurais se veem obrigadas a mudarem
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para 0 municipio mais proximo para terem acesso a escola. Esse movimento migratério
para o meio urbano e as novas relacdes sociais estabelecidas fizeram com que os mais
jovens passassem a sentir vergonha de seus saberes culturais ou, até mesmo, negarem
sua identidade quilombola para ndo sofrerem preconceito e racismo nas escolas da
regido. Ao mesmo tempo, se apropriaram de uma visado de mundo discriminatdria sobre
a vida no campo sem reflexao critica, no qual pertencer a zona rural é sinbnimo de atraso

e inferioridade.

Esta problematica levou a uma reivindicacao junto aos poderes municipal, estadual
e federal para a construcdo de escolas para a educacgao basica dentro do territdrio da
Comunidade Quilombola Kalunga, sendo esta pauta constantemente reiterada pela
associacao da comunidade. Ao longo de mais de vinte cinco anos de disputa algumas
conquistas foram alcancadas, sendo construidas primeiramente escolas para atender a
todo o ensino fundamental e, no ensino médio, 0s jovens continuavam migrando para as
cidades mais proximas. Sendo disponibilizado transporte escolar para mobilidade interna
dentro da comunidade e para as cidades vizinhas dos alunos(as) que precisam ir para o
municipio. Nos Ultimos anos conseguiram estruturar escolas de ensino meédio na

comunidade, apesar destas néo atingirem ainda toda a demanda da comunidade.

Um dos fatores que justifica estas conquistas esta relacionada a
representatividade politica da comunidade quilombola no cenério local e nacional, visto
gue constituem uma margem consideravel dos votos para as elei¢des locais e estaduais,
sendo decisivos nos pleitos do poder legislativo e executivo. No campo legislativo,
historicamente elegem membros nas camaras de vereadores locais e ja tiverem
candidatos a deputados estaduais néo eleitos. No campo executivo, tiveram seu primeiro
representante eleito em 2020 para a prefeitura de Cavalcante/GO (mandato de 2021 a
2024), em que Vilmar Kalunga sera o primeiro quilombola eleito para assumir a gestao
de um municipio em Goias. Esta conjuntura interfere no cenario estadual das politicas
publicas de educacédo projetadas para a comunidade quilombola devido a seu capital
politico, além da possibilidade de os poderes executivos locais angariarem recursos
federais para a realizacdo das acdes. Ao considerarmos a esfera federal, por exemplo,
termos que a politica publica do MEC para a Comunidade Quilombola Kalunga traz

visibilidade midiatica de abrangéncia nacional, o0 que ndo costuma oc