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RESUMO

COSTA, Rute Ramos da Silva. Saberes e praticas educativas quilombolas: expressando e
fortalecendo a identidade. Rio de Janeiro, 2020. Tese (Doutorado em Educacdo em Ciéncias
e Saude) — Nucleo de Tecnologia Educacional para a Satde, Universidade Federal do Rio de
Janeiro, Rio de Janeiro, 2020.

A sociedade contemporanea exerce seu poder simbolico através da colonialidade do ser, do

saber e do poder, para a dominacdo culturas. A escola é um dos aparelhos ideoldgicos de
reproducdo social que perpetua hegemonia cultural e a naturalizagcdo das desigualdades. A
dimensdo da educagdo Unica, autoritaria e eurocéntrica, silencia as singularidades e os saberes
ancestrais. A pesquisa etnografica investigou expressdes culturais e conhecimentos
produzidos em uma Comunidade Remanescente de Quilombo (CRQ) no Rio de Janeiro. Para
se pensar a educacao e saude neste contexto, buscou-se identificar elementos da cosmovisao
africana, que perpassam o0s saberes quilombolas e o conceito de quilombismo que aponta para
as narrativas como elemento de tomada e fortalecimento da identidade. Analisam-se, ainda,
como as praticas de educacdo e os cuidados em saude sdo ressignificados e se perpetuam na
historia, nas lutas, na sobrevivéncia, nas celebracfes e na manutencdo do Quilombo. E ainda,
os desafios que a ndo titulagdo da terra impde sobre a manutencdo dos modos de viver. Em
contextos como estes se torna ainda mais relevante considerar como se ddo as relagfes entre
saberes populares e escolarizados, ndo sendo possivel desconsiderar a importancia da
dimensao identitaria para as praticas de saude que devem ocorrer dentro de uma perspectiva
intercultural da educacdo. O diadlogo com a Cosmovisdo Africana aponta para um modo de
compreensdo do universo e da vida ndo compartimentado, totalmente imbricado e
interdependente. A compreensdo deste modo de viver é fundamental para o desenvolvimento
de praticas de educacdo em salde na escola e na unidade de saude que saibam expressar o que
é ser quilombola.

Palavras-chave: Educacéo e Saude, Comunidades Remanescentes de Quilombo, Identidade.
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ABSTRACT

COSTA, Rute Ramos da Silva. Quilombola knowledge and educational practices:
expressing and strengthening identity. Rio de Janeiro, 2020. Thesis (Phd on Education in
Sciences and Health) — Nucleo de Tecnologia Educacional para a Salde, Universidade
Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2020.

Contemporary society exerts its symbolic power through the coloniality of being, of
knowledge and power, to dominate cultures. The school is one of the ideological apparatuses
of social reproduction that perpetuates cultural hegemony and the naturalization of
inequalities. The dimension of single, authoritarian and Eurocentric education silences
singularities and ancestral knowledge. The ethnographic research investigated cultural
expressions and knowledge produced in a Quilombo Remnant Community (CRQ) in Rio de
Janeiro. In order to think about and health education in this context, we sought to identify
elements of the African worldview that permeate the quilombola knowledge and the concept
of quilombismo that points to the narratives as an element of taking and strengthening of
identity. We also analyze how education practices and health care are reinterpreted and
perpetuated in the history, struggles, survival, celebrations and maintenance of Quilombo.
And yet, the challenges that the non-titling of the land imposes on the maintenance of the
ways of living. In contexts such as these it becomes even more relevant to consider how the
relationships between popular and educated knowledge are given, and it is not possible to
disregard the importance of the identity dimension for health practices that must occur within
an intercultural perspective of education. Dialogue with the African Worldview points to a
way of understanding the universe and the non-compartmentalized, totally interwoven and
interdependent way of life. Understanding this way of living is fundamental for the
development of health education practices at school and at the health unit that can express
what it is to be a quilombola.

Key words: Education and Health, Remaining Quilombo Communities, Identity.
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1. INTRODUCAO

Esta tese esta inscrita na linha de pesquisa Mediacbes socioculturais, saude e
educacdo do Programa de Pos-graduacdo Educacdo em Ciéncias e Saude, Universidade
Federal do Rio de Janeiro, que investiga as mediagcdes simbolicas e socioculturais, tais como
linguagens, género, cultura e religido, presentes em contextos de producdo de praticas de
educacéo.

Por meio desta, busco descrever com profundidade os saberes, os cuidados
tradicionais e as praticas educativas de uma Comunidade Remanescente de Quilombo (CRQ),
elucidando os elementos da cosmovisdo africana que perpassam essas sabencas e acles, de
modo a construirem uma narrativa propria do que lhes é identitario. Analiso, ainda, como as
praticas educativas sdo ressignificadas e se perpetuam na histdria, nas lutas, na sobrevivéncia,
nas celebracdes e na manutencdo da CRQ Machadinha, até os dias atuais. Pretendo, com 0s
resultados alcancados, posteriormente, apoiar o processo de implementacdo das Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola (DCNEEQ) na escola municipal
Felizarda Maria Conceicdo de Azevedo; e da Politica Nacional de Saude Integral da
Populacdo Negra (PNSIPN), na unidade de Saude da Familia, em Machadinha.

No cenario nacional existem trés mil e quarenta e uma CRQ em todo o territério,
certificadas pela Fundacdo Cultural Palmares (FCP), porém, as mesmas vivem um quadro
fatidico, marcado pela negacdo de direitos transindividuais (FUNDACAO CULTURAL
PALMARES, 2018). Em 2015, apenas cento e setenta e cinco CRQ possuiam o titulo da terra
(INCRA, 2015), e consequentemente, sem a sua posse esta negada a superacdo da pobreza e
melhoria da qualidade de vida. As desigualdades ultrapassam a distribuigéo territorial e se
reflete nas condig¢des de vida iniquas, um cenario que esbogaremos a seguir.

O Programa Brasil Quilombola (2004) mostrou que 75,6% das familias quilombolas

estdo em situacdo de extrema pobreza (com renda per capita inferior a 70 reais mensais), 63%
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das casas quilombolas possuem piso de terra batida, 62% nao possuem agua canalizada, 36%
ndo possuem banheiro ou sanitario, 76% ndo possuem saneamento adequado, 58% queimam
ou enterram o lixo no territério e 78,4% possuem energia elétrica. Quanto a salde, a Politica
Nacional de Alimentacdo e Nutricdo (2012) apontou para a persisténcia de altas prevaléncias
de desnutrigédo cronica entre quilombolas menores cinco anos de idade (16%), enquanto que a
média nacional para 0 mesmo indicador ¢é de 1,7%.

A Pesquisa de Avaliacdo da Situacdo de Seguranca Alimentar e Nutricional de CRQ
Tituladas (FEC/UFF, DATA UFF, 2013), por sua vez, mostrou que 20% das criangas
quilombolas avaliadas encontram-se com sobrepeso, a mais nova e comum expressao de
inseguranca alimentar e nutricional. No quesito educacédo, 23,8% dos chefes dos domicilios
quilombolas nunca estudaram e 64,5% cursaram até o ensino fundamental. O grau superior
completo e a pos-graduacdo foram cursados por 1,5% e 0,3% dos entrevistados,
respectivamente.

Frente ao cenario de grande vulnerabilidade social, ressaltamos o0 contexto
educacional, que aponta para possibilidades e desafios. Os desafios se concentram
especialmente na superacdo da funcdo da escola, historicamente associada a manutencdo de
um projeto de sociedade que sustenta o poder da elite, através da dominacgéo ideologica.

A transformacéo do curriculo da escola brasileira, que compreende um conjunto de
praticas e saberes hegemonicos, autoritarios, eurocéntricos e excludentes aos elementos da
cultura e filosofia africana. E o desenvolvimento de estratégias de mudangas do imaginario
social dos brasileiros, que estigmatiza 0 povo negro e perpetua uma ideia de quilombo
associada a subversdo da regra, de modo a gerar perigos a ordem social. Deste modo,
constrdi-se um abismo a ascensdo social, econdmica, educacional e politica dos (as) negros

(as) (LARCHERT, 2014, p. 23).
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Por outro lado vislumbramos poucas iniciativas de construcdo de caminhos baseados
na alteridade e na inclusdo. Novas praticas educativas demandam um aprendizado critico de
uma nova postura, mediada por ferramentas provocadoras de reflexdes sobre a situacdo social,
fundamentada em textos acunhados dessa mesma perspectiva e estimulantes aos (as)
educadores (as) e educandos (as) sobre a percepcao de uma histdria de luta e resisténcia de
um povo aguerrido. Exige formacdo continuada, condi¢fes materiais concretas para a
transformacdo e a disputa do espaco dos saberes legitimos. E preciso uma acdo politica
criadora e transformadora.

Os saberes associados ao cuidado da vida, no quilombo, revelam um modo de viver,
cujos valores e culturas séo singulares e fundamentais na producdo de saude. Nao somente
expressa técnicas, conhecimentos, mas as memorias desse sujeito coletivo que vem
construindo sua narrativa sobre o que é ser quilombola.

As CRQ séo lugares de construcdo de saberes, de sujeitos politicos e cognocentes que
lutam ha centenas de anos pela realizacdo plena dos seus direitos fundamentais. Em tempos de
turbuléncia politica, em dias onde a perversidade do neoliberalismo enfraquece a atuagdo
estatal e se apropria do poder econémico e, ainda, em tempo de rupturas sociais, onde os que
mais sofrem sdo os grupos vulnerabilizados, os marginalizados e as minorias. E necessaria
uma nova abolicdo, para trazer o direito de existir ao quilombola!

Os capitulos desta tese foram divididos em quatro. O primeiro € uma apresentacdo do
percurso da pesquisa, iniciando com a histéria de vida e a trajetoria académica da
pesquisadora, de modo a deixar nitidos os elementos motivadores da escolha do tom e tema
da pesquisa. Em seguida temos a apresentacé@o do local elegido para a investigacdo e como se
deu o processo de entrada no campo, seus desafios e possibilidades construidas ao longo da

interacdo. Por fim, a exposicdo das bases tedricas etnograficas, em didlogo com alguns
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autores africanos, que analisam as caracteristicas e singularidades das comunidades africanas
de tradicdo oral.

O segundo capitulo apresenta o conceito de identidade cultural, na p6s-modernidade,
com base nos trabalhos de Hall (2003, 2005) e seus pares. Partindo desse conceito, propomos
reflexdes sobre a cosmovisdo africana (OLIVEIRA, 2006a; BA, 1982), onde as nocdes de
sujeito, sociedade, valores e filosofias e praticas sdo distintas da perspectiva ocidental.
Buscamos um didlogo com o conceito de quilombismo (NASCIMENTO, 2002), para
compreender o surgimento dos novos sujeitos de direito de que trata a Constituicdo Federal e
0 convite a tomada de uma narrativa pela assuncdo da liberdade, a que propGe o autor. Por
fim, descrevemos a nossa compreensao de identidade quilombola, a partir da qual passaremos
a pensar os contetdos da investigacao.

O terceiro capitulo se concentra nos processos educativos quilombolas, desde o
modelo educacional proposto pela legislacdo brasileira, até as praticas educativas observadas
no cotidiano, e descrito em alguns estudos sobre o tema. Procuramos refletir sobre os desafios
ideoldgicos da escola formal e as lutas que ocorrem no momento em que uma CRQ opta pela
decolonizacdo deste aparelho publico, em vistas a um novo projeto de sociedade. Inspiramo-
nos nas experiéncias descritas por Freire (1978) em Cartas a Guiné Bissau. Apresentaremos
as experiéncias do processo de ensino do jongo e das organizagdes sociais quilombolas,
baseadas nas ideias criticas de Freire (2014, 2015).

O quarto capitulo apresenta as narrativas sobre os saberes tradicionais, associados ao
cuidado da vida e da saude. Esse topico aponta para praticas femininas, religiosas, baseadas
em conhecimentos da natureza e da observacéo sensivel sobre a humanidade dos sujeitos e do
coletivo. As secbes se destacam pela valorizagdo intencional e politica das narrativas das
mulheres entrevistadas, no sentido de propor uma disputa do lugar de prestigio que

encontramos para os escritos cientificos.
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Destaco ainda a construcdo dos apéndices, encontrados ao final do documento. Neles
descrevo aspectos centrais sobre as rezadeiras, as rezas e simpatias, as parteiras da CRQ
Machadinha. E ainda, um quadro com o detalhamento do uso das ervas medicinais
(combinacGes, modos de preparo, vias de uso, finalidades e outros detalhes).

Sendo assim, neste estudo, reunirei esforcos para compreender a expressdo e o
fortalecimento da identidade quilombola a partir das praticas populares de educacdo e
cuidados com a saude. E entendo que este estudo servira de apoio para a formacdo de
educadores, de profissionais que atuam nos campos da salude, da gastronomia, das artes,
especialmente por proporcionar novos olhares no campo da educacéo e saude, reforcando o
arcabouco dos estudos que articulam as préaticas socioculturais como atos educativos.

Vislumbro contribuir para processos de reflexdo da construcdo do projeto politico e
pedagdgico da escola localizada na CRQ Machadinha e da unidade de salde, uma vez que a
investigacdo das praticas educativas préprias do contexto quilombola é uma das primeiras

etapas para a implementacdo das DCNEEQ e da PNSIPN.



21

2. PERCURSO DA PESQUISA
2.1 SOBRE AS MOTIVACOES E IMPLICACOES COM O ESTUDO

Cundé, cundé
Cundg, Cundé
Cundg, Cundé
Eu ndo t6 pra fazé roca
Pra boi dos outro cumé

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ.

O aprendizado ¢é, antes de tudo, um processo dinamico de descoberta de si mesmo (a)
no mundo e é também, com o mundo, pensar a transformacdo social radical. Esse processo
profundo tem me levado a reflexdes sobre a tomada de posicdo politico-pedagdgica
consciente e critica e a um engajamento cada vez maior no esforco de mudanca da realidade
concreta.

Para que conhecam esse percurso de (trans)formacdes, oferecerei uma breve exposicao
de minha trajetéria de vida, profissional e académica, porém, mais do que isso, procurarei
refletir sobre os valores e as motivaces que me mobilizam como pesquisadora hoje.

O caminho que aqui descreverei tem seu marco inicial em 2003, quando ingressei no
Curso de Graduacdo em Nutricdo, na primeira turma que acessou a formacdo do ensino
superior da Universidade do Estado do Rio de Janeiro pelo sistema de cotas raciais. A minha
entrada na universidade é resultado de politicas publicas de acBes afirmativas, conquistadas
através da militancia de coletivos e movimentos negros, que, indignados com a desigualdade
no acesso e permanéncia de negros (as) no ensino superior, se engajaram na luta pela
transformac&o desta realidade iniqua.

A escolha pela profissdo ocorreu ap6s assistir um documentéario, onde uma
nutricionista negra desenvolvia um trabalho belissimo em Angola. Movida pelo propoésito de
ser util na luta para a superacdo das desigualdades no Brasil e nos paises do continente
africano, encontrei, na area de Nutricdo em Salde Coletiva, um rumo consistente as minhas

expectativas futuras, um lugar de acolhimento & minha vocagéo.
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Nesta area, foram-me abertas oportunidades para participar de projetos de pesquisa e
extensdo, como o estudo coordenado pela Prof2 Dr? Silvia Angela Gugelmin, que analisou 0s
fatores associados ao estado nutricional de criancas indigenas Xavante menores de cinco anos
e inaugurou 0 meu contato com as comunidades tradicionais. Também destaco a experiéncia
no projeto do Nucleo Colaborador em Alimentacdo e Nutricdo Escolar (Nucane), intitulado
Qualificacdo da equipe técnica do Programa Nacional de Alimentacdo Escolar (Pnae) da
rede publica de educacdo basica de municipios do Rio de Janeiro, entre os anos de 2009 e
2012,

Como fruto da participacdo no Nucane, ingressei no mestrado em 2010, buscando
compreender as concepcdes sobre alimentacdo saudavel e promocéo da alimentacdo saudavel
de nutricionistas que atuavam no Pnae de municipios fluminenses. No entanto, durante o
periodo em que cursava 0 mestrado, participei como entrevistada, em uma pesquisa cientifica
intitulada A imagem social de mulheres negras universitarias: a silhueta esculpida no
processo de formacdo universitaria (GUEDES, 2012) e, surpreendentemente, no decorrer
daquela entrevista, iniciou-se um processo interno de conscientizacéo do “saber-se negra™.

Provocada por questfes que pretendiam apreender a minha autopercepcdo sobre a
influéncia da formacdo universitaria na autoimagem social da mulher negra, fui levada a
revisitar criticamente a minha historia de vida, desde que me descobri negra até o ingresso no
curso de mestrado. Naquele espaco-tempo, veio a tona o elo ancestral e a indignacdo. Refleti
sobre as geracOes passadas, relembrando as historias detalhadas, que, na atualidade, ainda
ouco de minha avé Perpétua Barbosa da Silva, plenamente lucida aos 104 anos de idade e que
reproduz as histdrias contadas por seu pai, vovdé Ramiro, um negro escravizado que morreu
aos 115 anos de idade. Vové Perpéetua, com sua maestria e sabedoria, fez consolidar uma

consciéncia negra de forma mais intensa que qualquer formacéo académica poderia fazer.

! Saber-se negro (a) foi um conceito cunhado por Neusa Santos Souza (1983) em seu livro “Tornar-se negro: as
vicissitudes da identidade no negro brasileiro em ascenséo social. ”
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Por outro lado, sobre a indignacéo, desvelavam-se os massacres da identidade étnico-
racial que assinalavam as minhas experiéncias sociais e, por consequéncia, a submissdo a uma
imagem pautada em ideologias discriminatorias. Essa vivéncia em pesquisa gerou uma
tomada de consciéncia que, desde entdo, tem despertado a vocacdo para ser mais e tem
implicado a decisdo por uma trajetdéria académica, sobretudo por uma praxis, comprometida
com a superacdo das desigualdades étnico-raciais.

Como um encontro inesperado, engquanto buscava pontos de interseccdo entre a area
de Nutricho em Salde Coletiva e as questdes étnico-raciais, iniciava-se um processo de
construcdo e implementacdo das novas bases legais do Pnae, as quais trouxeram ao cenario da
alimentacdo escolar alguns atores até entdo desconhecidos por mim: os remanescentes de
quilombos. A nova lei passou a garantir as CRQ um atendimento diferenciado, como
estratégia de promocdo do direito humano a alimentacdo adequada, pois, segundo a Politica
Nacional de Alimentacdo e Nutricdo e outras pesquisas nacionais, sdo considerados grupos
em situacdo de inseguranca alimentar e nutricional e de vulnerabilidade social (BRASIL,
2012b; PEREIRA, 2012). Dessa experiéncia, veio 0 interesse por compreender, aprender e
inteligir o mundo das comunidades quilombolas.

Em 2013, fui aprovada no concurso para professora na area de Nutricdo em Salde
Coletiva do Curso de graduacao em Nutricdo da UFRJ/Campus Macaé, ocupando a cadeira de
Educacdo Alimentar e Nutricional. A assuncdo dessa funcdo me possibilitou coordenar um
projeto de extensdo universitaria, em parceria com a Secretaria Municipal de Educacéo e a
Coordenadoria de Promocdo de Igualdade Racial, ambos de Macaé. O projeto assumiu a
culinaria afro-brasileira como ferramenta pedagdgica para um didlogo sobre salde,
alimentacéo, historia e cultura afro-brasileira junto aos estudantes da Educacdo de Jovens e

Adultos de uma escola publica, na periferia da cidade.
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Além disso, passei a desenvolver acbes articuladas com um programa extensao
chamado Afric(a)cdo, cujo objetivo € promover o conhecimento e 0 acesso a historia e a
cultura africanas através de agdes no campo da educacdo, para dirimir posturas
preconceituosas, discriminatorias e racistas. Os projetos arrolados ao Afric(a)cdo
desenvolvem acgdes culturais articuladas a formacdo académica e a aplicacdo da Lei
10.639/03%, através do maracatu, da capoeira angola e da literatura africana.

Participei do processo de construcdo do Nucleo de Estudos Afro-brasileiro e Indigena
da cidade universitaria de Macaé (Neabi Macaé), que ultrapassa as fronteiras institucionais e
congrega tanto as universidades publicas UFRJ Campus Macaé e Universidade Federal
Fluminense de Macaé, como as instancias municipais e a sociedade civil, ampliando as
possibilidades de dialogo e de acdes.

Os desafios académicos e cientificos do Neabi Macaé consistem no reconhecimento da
existéncia do racismo institucional e acGes de combate a este; no fortalecimento da politica de
acOes afirmativas; no fomento a integracdo dos conhecimentos de matriz africana, sem
degraus ou hierarquias e; na participacdo em processos de superacdo das desigualdades
étnico-raciais na regido Norte Fluminense, assumindo 0 compromisso social inclusive com as
CRQ dessa regiéo.

Pelo exercicio de uma pratica educativa no campo da promogéo de igualdade racial
articulada a multidimensionalidade da alimentag&o, fui condecorada pela Prefeitura Municipal
de Macaé com uma medalha de mérito social Carucango®. Ainda que ndo tenha alcangado um
estado pleno de seu potencial educativo, essas experiéncias instigaram-me a buscar

conhecimentos nos moldes de pesquisa em educacdo em saude no contexto de comunidades

2 De acordo com a lei 10.639 (BRASIL, 2003), que estabelece as diretrizes e bases da educagéo nacional, passa a
incluir, no curriculo oficial da Rede de Ensino, a obrigatoriedade da tematica "Histdria e Cultura Afro-
Brasileira”.

¥ Medalha oferecida pela Prefeitura Municipal de Macaé em reconhecimento e incentivo a personalidades de
Macaé que contribuem para o fomento da histdria afro-brasileira, desenvolvendo projetos e a¢fes afirmativas em
busca da promocdo da igualdade. Carucango é um personagem histérico, lider do segundo maior quilombo do
Brasil, em Macaé, e representa a resisténcia e luta do negro contra a escravidao no periodo do Brasil Colonial.
Ele morreu em combate ao defender seu povo e comunidade do sistema escravagista.
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tradicionais negras. Associada a esta intencionalidade, observei que o municipio de Macaé
integra a regido do estado do Rio de Janeiro com maior expressdo, em termos numéricos, de
sujeitos e de comunidades quilombolas.

O processo de interiorizacdo do Ensino Superior possibilitou o conhecimento de
realidades muito distintas daquelas vistas na metrépole. Essa politica publica deu visibilidade
a grupos e demandas outrora silenciados. Assim, diante de um cenario marcado pela presenca
negra, vislumbrei o inédito viavel®, isto é, a possibilidade de elaboragdo de um projeto de
pesquisa que proporcionasse uma seérie de reflexdes sobre a culindria quilombola como
mediadora sociocultural para a educacao e saude, em uma CRQ.

O campo de pesquisa elegido foi a CRQ de Machadinha, em Quissamd, Rio de
Janeiro. Esse € o unico lugar conhecido no Brasil onde os (as) negros (as) escravizados (as),
mesmo apos a abolicdo, permaneceram vivendo em senzalas e oferecendo seus servigos aos
(as) antigos (as) senhores (as) em troca de pequenos pagos, mas se mantendo como um grupo
social com caracteristicas proprias. As expressdes culturais afroancestrais reconhecidas neste
quilombo s&o: o jongo, o fado de Quissamd, o boi malhadinho, a culinéria, o artesanato, as
festas de santo, os rituais religiosos de matriz africana, os cuidados populares de salde, a
contacéo das histdrias dos antigos escravizados, entre outras.

Para além de entreter e seduzir, essas expressdes da cultura denunciam as injusticas e
as dores sociais, afirmam a identidade e refletem a forca de um povo. Estas a¢cdes vém sendo
reproduzidas, resguardadas e ressignificadas por geracdes, através de mecanismos de
preservacdo, de praticas educativas proprias, apreendidas pelo exercicio da oralidade, da
experiéncia, e que certamente despertaram o meu interesse de investigacgéo.

No inicio de minhas pesquisas a respeito da CRQ Machadinha, chamou-me a atencéo

um projeto municipal intitulado Raizes do Sabor, que iniciou suas a¢fes em 2003. Essa acao

4 Segundo Freire (2014, p. 130), o “Inédito viavel” ¢é transcender “situa¢des-limites” e divisar, mais além delas e
em relacdo com elas. J4 as ‘“situagdes-limites” sdo as que se apresentam aos homens como se fossem
determinantes historicas, em face das quais nao lhes cabe alternativa sendo adaptar-se.
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rememorou a cozinha tradicional dos (as) negros (as) de Machadinha, os seus modos de
preparar e as historias a estes associadas. Como fruto deste projeto, inaugurou-se um
restaurante chamado Casa de Artes Machadinha, um dos pilares do circuito de turismo étnico
planejado e gerenciado pelo municipio. Infelizmente, o projeto Raizes do Sabor encerrou as
suas acdes em 2014, durante a mudanca da gestdo municipal, e eu ndo pude seguir com a ideia
de estudo inicial, que buscava associar a pratica educativa e a culinaria local.

Ao chegar a comunidade, no inicio de 2014, passei a acompanhar tanto as atividades
na Escola Municipal Felizarda Maria Conceicdo de Azevedo, localizada no territério da CRQ
Machadinha, quanto as a¢des da cultura quilombola. Nesse tempo de imersao, eu identifiquei
que, dentre as lutas prioritarias da Associacdo de Remanescentes de Quilombo de Machadinha
(Arquima), estdo a titulacdo da terra, a educacdo, a salde, 0 acesso a agua, transporte publico
de qualidade, a implantacdo de uma horta comunitaria e o gerenciamento do Restaurante Casa
de Artes Machadinha e do Armazém, com especial destaque ao fortalecimento da autonomia e
da identidade quilombola, com vistas a romper a dependéncia da prefeitura.

No contexto da educacdo, o ponto central concentra-se na implementacdo das
DCNEEQ, alterando a modalidade escolar vigente, de escola do campo para escola
quilombola, culminando na reestruturagdo do Projeto Politico Pedagdgico (PPP) e do
curriculo escolar, na formacdo aos professores e funcionarios, na adequacdo da merenda
escolar as praticas alimentares locais etc.

Outro pleito que destaco consiste no cadastro do Posto de Salde da Familia para a
modalidade quilombola, junto ao Ministério da Saude; a implementagdo da PNSIPN,
educacdo permanente dos profissionais de saude, valorizagdo das praticas de cuidado em
salde proprias da comunidade (a exemplo do uso de ervas e plantas naturais, rituais misticos,

entre outros) e adequacdo dos servicos as demandas de saude especificas da comunidade.
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Todas as mudancas reclamadas necessitam de reorientacdo do olhar, isto é, de que se
tome como ponto de partida o contexto, as demandas e os fundamentos locais, que haja o
reconhecimento e a legitimacdo dos saberes e praticas quilombolas. Saude e Educacdo, no
contexto de uma CRQ, por exemplo, devem compreender que a cosmovisao da comunidade e
as suas praticas culturais, sociais, de producdo, educacdo e cuidado em saude ndo sao
acessorios ladicos para complementar as atividades formais, mas sdo bases que precisam
fundamentar, informar, alimentar e organizar o servico. Os saberes quilombolas devem ser
conhecidos e considerados como legitimos; narrativas de sua identidade e um modo de
construcdo de resisténcias.

A escola desenvolve alguns projetos que dialogam com as caracteristicas locais e
acOes artisticas em culminancias de projetos e datas simbdlicas, como o Dia da Abolicdo da
Escravatura, em 13 de maio, e o dia da Consciéncia Negra, em 20 de novembro. No entanto, a
sua espinha dorsal ndo dialoga com a cultura quilombola, ou seja, o PPP, entendido como
expressdo da autonomia e da identidade escolar, estd alijado da garantia do direito a uma
Educacao Escolar Quilombola com qualidade social.

Ja as acbes educativas populares realizadas por educadores (as) quilombolas, no
Memorial Machadinha, estdo associadas ao ensino das préaticas culturais: o fado, o jongo, o
boi malhadinho, o artesanato e a contacdo de historias. Todas com as acfes objetivam o
fortalecimento da identidade étnico-racial. No cotidiano, observa-se o ensino de agdes
ordinérias, como o plantio de alimentos e o cuidado com os animais, a culinaria, os cuidados
com a saude e outros mais.

As DCNEEQ destacam o dever da escola em garantir aos (as) estudantes o direito de
se apropriarem dos conhecimentos tradicionais e de entender que existe um contetdo e um
arcabouco de conhecimentos a que o (a) estudante quilombola tem o direito de acessar, desde

as suas formas de producdo até os processos de ressignificacdo e as formas de perpetuacéo.
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Dessa forma, eles serdo capazes de valorizar o modo de producéo de conhecimento proprio de
Seu povo e preservar esses saberes. Entretanto, se as bases estruturantes da cosmovisdo
quilombola forem apresentadas apenas na perspectiva da espetacularizacdo, terd um cunho
menos prestigioso: do que é exibivel e ndo do que é identitario.

As reivindicacdes das CRQ do Brasil por direitos elementares a sua existéncia foram
sistematizadas e apresentadas no | Encontro Nacional das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas, em 1995. Ao reclamarem o direito a educacdo, identificaram que esta deveria
ser diferenciada e “adaptada a realidade das comunidades negras rurais quilombolas”, de
modo a incorporarem as suas especificidades no processo educativo, desde a elaboragédo de
“material didatico especifico” até a “formacdo e aperfeicoamento de professores (as)”
(SILVA, 2012; CARTA DO | ENCONTRO NACIONAL DAS COMUNIDADES
QUILOMBOLAS DO BRASIL, 1996).

A referida carta aponta para a preocupacao de um processo de educacdo includente,
multicultural, que valorize as tecnologias sociais e 0s modos de vida quilombolas. No &mbito
da politica de educacgdo, os espacos formais de ensino devem ser instrumentos capazes de
reforcar as expressdes proprias da CRQ, estabelecendo “relagdes sociais justas e acesso
equanimes as politicas publicas como direitos constituidos, atenuando o abismo entre negros
(as) e ndo negros (as) no Brasil” (CAVALLEIRO, 2001, p.142).

As lutas das organizagdes negras em torno do direito a educacao ganharam félego com
a promulgacdo da Lei n® 10.639 (BRASIL, 2003), que institui a obrigatoriedade do ensino de
Histdria e Cultura Afro-brasileira, e do Parecer 003/042 do Conselho Nacional de Educacao,
que estabelece as Diretrizes Curriculares para a Educacio das Rela¢Bes Etnico-raciais
(BRASIL, 2004). Esses mecanismos legais assinalam, na historia das politicas educacionais
no Brasil e no campo curricular, uma nova compreensdo de conhecimento fundamentado na

educacdo multicultural (LARCHERT, 2014, p.23). No entanto, passados quinze anos da
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promulgacéo da Lei 10.639/03, poucas mudancas puderam ser observadas na pratica, e o atual
cenario politico aponta para um progndéstico de retrocessos na luta contra as desigualdades
étnico-raciais.

A escola, embora seja um espaco estratégico, historicamente tem servido para
sedimentar as tramas ideoldgicas de opressdo da classe dominante. Autores como Bourdieu
(1999) e Freire (2015) concordam que escola pode provocar transformacdes sociais, mas nao
da conta de todas elas, pois sua funcdo pilar consiste em apontar os papeis sociais dos
individuos ou grupos populacionais, tendendo a determinar um projeto de sociedade que dé
sustentacdo ao poder da elite.

A respeito da relacdo da escola com a populacdo negra, Larchert (2014, p.23) afirma:

A escola é uma das instituicdes de reprodugdo social que perpetuou o jogo da
dominacdo ideoldgica nas suas praticas, garantindo no imaginario social dos
brasileiros a inferioridade dos africanos e seus descendentes, afirmando o conceito
de quilombo como escravos fugitivos, perigosos para a sociedade por séculos,
dificultando a ascenséo social, econdmica, educacional e politica dos negros. Nesse
contexto, a escola brasileira traz em seu curriculo um conjunto de préaticas e saberes
hegemonicos que consolidam as desigualdades e sustentam a dimensdo ideoldgica
da educacdo Unica, autoritaria e eurocéntrica que compreende os elementos da
cultura africana como algo exdtico e folclérico. E fato que a escola silencia as
diferengas que lhes sdo constitutivas, porque o modelo instituido ndo considera as
singularidades e as diferencas expressas na cultura em que esté inserida.
Diante deste ardiloso cenério, o projeto de sociedade encontra-se em disputa, seja para
a manutencédo do estado hegemonico, seja na defesa da transformacao da realidade em curso.
“Quanto mais acirrado o sistema de exclusdo social, mais urge encontrar outros caminhos
para a organizagéo da vida e da producéo, os quais garantam o bem viver de todos e de cada
um” (OLIVEIRA, 2006a, p.15). E preciso identificar linhas de fuga que potencializem a
criacdo de outros regimes semioticos, como o sdo 0s sistemas de matrizes africanas e
indigenas, cujas caracteristicas séo a inclusdo e o dinamismo (Ibidem, 2006a).
No caso da Educacdo, as praticas educativas que ocorrem fora dos espacos
institucionais de ensino, por seu carater inclusivo e de valorizacdo da vida, poderiam tracar

caminhos mais equanimes. As praticas educativas desenvolvidas no contexto de uma CRQ,



30

por sua associacdo aos elementos da cosmovisdo africana, relacionadas a ancestralidade, a
memoria, a afetividade e a alteridade, apontam para uma nova possibilidade de projeto de
sociedade.

O sistema de salde, por sua vez, deve garantir e ampliar o acesso da populagédo as
acOes e aos servicos de saude; bem como o estabelecimento de metas especificas para a
melhoria dos indicadores de saude das populacbes quilombolas. Deve também promover o
reconhecimento dos saberes e praticas populares de salde, incluindo aqueles preservados
pelas religiGes de matrizes africanas (BRASIL, 2009).

Os servicos de saude que assistem as CRQs precisam investigar os modos como a
comunidade constroi as suas representacfes de mundo, as quais interferem diretamente nas
praticas relacionadas a saude. As praticas populares relacionadas a salde estdo diretamente
ligadas ao seu cotidiano e as relagdes entre si e com 0 ambiente que as cerca. Os saberes sobre
salde que cada comunidade possui sdo necessarios na afirmacdo de suas identidades culturais
e 0s seus modos de vida, muitas vezes divergentes dos paradigmas da medicina ocidental
(FREITAS et. al., 2011).

Diante de saberes e préaticas educativas proprias a esta CRQ, 0s quais permeiam néo
somente espacos de ensino, mas a vida, de forma geral, nos perguntamos: De que modo 0s
saberes e as praticas educativas atuam no processo de construcdo e de fortalecimento da
identidade quilombola? Quem sdo os atores sociais que se destacam no contexto dos saberes e
das praticas educativas locais? E quais séo as suas narrativas?

Olhando para tras, vejo o crescimento de uma pesquisadora, que passou a compreender
alguns valores, como a desmistificacdo da neutralidade em um estudo cientifico, ja que a
prépria delimitacdo do tema de pesquisa, em si, revela a sua implicacéo e opg¢éo politica. Ao
mesmo tempo resguardo o ndo afastamento ao rigor tedrico-metodoldgico e a pratica ética em

pesquisa. Nesta perspectiva, opto por assinalar que a minha opcao pelo tema de estudo esta
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mediada por minha trajetoria, crencas e valores, mas, sobretudo, baseada no compromisso
com principios éticos e a igualdade racial.

Destaco ainda, que a escolha dos autores com os quais dialogo por suas contribuicfes
tedricas e que servirdo como ferramentas analiticas, igualmente expressam 0 meu 0
entendimento de que poderdo colaborar para tal fim, assim como 0 meu compromisso social,
politico e pedagdgico. Destaco ainda a despretensdo de alcancar e ou retratar a realidade, pois
a pesquisa expressara a narrativa em um espago-tempo mediado por um contexto historico.
Tampouco pretendo supervalorizar a ciéncia e menosprezar 0 senso comum, pois acredito que
ndo existe um saber melhor que o outro, cada um possui a sua forca e o seu papel.

A0 expressar 0S posicionamentos anteriores e apresentar 0S primeiros passos
académicos, profissionais e tomada de consciéncia do saber-se negra, almejo tornar nitido ao
leitor minha implicacdo pessoal e profissional com este estudo e com as questbes que ele
apresenta e discute. Por fim, considero ainda que a elaboracdo desta tese assinala um
momento importante do meu processo de amadurecimento como pesquisadora, que é continuo

e ininterrupto.

2.2 O LUGAR: A COMUNIDADE REMANESCENTE DE QUILOMBO MACHADINHA

A Machadinha
A Machadinha néo é vila e nem cidade.
Nunca vi lugar pequeno pra ter tanta novidade.

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Identificou-se, na CRQ Machadinha, no Municipio de Quissamd/RJ, um perfil
apropriado ao desenvolvimento deste estudo. A peculiaridade no modo de formacdo da
comunidade, a presenca de escola quilombola, as praticas educativas quilombolas que
ocorrem por meio de educadores (as) populares e nas acfes cotidianas e as tramas politicas

que incidem sobre as atividades culturais sdo caracteristicas que instigam a investigacao.
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A CRQ Machadinha esta localizada na zona rural de Quissama, municipio do interior
do estado do Rio de Janeiro (figura 1) e € constituida por 300 familias e um total de 983
habitantes que descendem de negros escravizados da antiga Fazenda Machadinha (SOARES,
et al, 2017). A ocupacdo atual da comunidade é sustentada pela organizacdo social
estabelecida no passado e por aliancas matrimoniais forjadas ao longo do tempo
(MACHADO, 2006). Estas pessoas residem nos cinco nucleos territoriais que compde a CRQ
Machadinha: Fazenda Machadinha (nucleo central), o Sitio Santa Luzia, Mutum, Boa Vista e

Bacurau (figura 2).
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Figura 1: Mapa de localizacdo do Municipio de Quissama no estado do Rio de Janeiro.

Fonte: www.quissama.rj.gov.br/municipio/mapa.html. A estrela marca a localizagdo de Machadinha.
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Figura 2: Mapa da Comunidade Remanescente de Quilombo Machadinha, Quissamd, RJ. Fonte: Livro
Territdrios Criativos, UFF, 2017

Machadinha, em Quissamd, certificada como CRQ pela Fundacéo Palmares em 2006,
tem uma experiéncia interessante no desenvolvimento de um projeto de resgate da culinaria
local, das expressdes culturais e do artesanato, da remissao e publicacdo das historias inscritas
na memoria social dos (as) negros (as), outrora com finalidade do turismo étnico. Esta
estratégia possuia fins lucrativos e a interferéncia dos governos municipais, 0 que causou
impactos diversos e adversos, 0s quais merecem ser documentados e estudados, inclusive em
relacdo aos processos educativos.

Apesar de certificada, os moradores de Machadinha ndo possuem a posse da terra. O
processo de titulacdo do territdério compreende duas vias. A primeira trata-se da passagem do

titulo do nucleo central Fazenda Machadinha pela prefeitura. Os demais territorios carecem do
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encaminhamento do processo junto ao Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria
(Incra), que consiste na construcdo de um Relatorio de Identificacdo e Delimitacdo da Terra
(Ritd), seguido de analises, consultas e recursos, os quais podem ser acompanhados por
representantes da comunidade (FUNDAGCAO PALMARES, 2015; INCRA, 2015).

Foi realizada uma parceria entre pesquisadores e antropologos de institui¢fes da regido
(a saber: Universidade Estadual do Norte Fluminense Darcy Ribeiro (Uenf), Universidade
Federal do Rio de Janeiro (UFRJ/Macae), Universidade Federal Fluminense (UFF/Rio das
Ostras), o Instituto Federal Fluminense (IFF de Campos) e a Arquima, para a elaboracéo da
primeira peca do Rtid, ou seja, o relatorio antropoldgico e alavancar esse processo junto ao
Incra.

Além disso, a parceria promove uma pressao politica junto a prefeitura de Quissama,
tanto para a passagem do titulo, bem como na reorientacdo dos servicos publicos destinados a
Comunidade, cooperando em dire¢do a sua autonomia politica e auto-sustentacdo econdmica.

Os titulos e certificacBes sdo fundamentais aos quilombolas para a posse dos direitos
sociais basicos dos cidadaos (&s) brasileiros (as). A influéncia das elites econdmicas contrarias
a certificacdo das terras sobre 0s governos locais, no entanto, cerceia 0 acesso a direitos ou até
mesmo ao principio de equidade na concessao dos servicos publicos, ja que as caracteristicas
singulares, os pilares sociais e os historicos da CRQ devem ser considerados (SILVA, 2009).

A origem das terras da CRQ Machadinha remonta a meados do século XVIII, quando
Jodo Carneiro da Silva adquiriu a propriedade para a constru¢do de um pequeno engenho de
acucar, movido a tracdo animal e pelos (as) escravizados (as). Com o decorrer do tempo, 0
lugar passou para as maos de seu herdeiro, Jodo Carneiro, que, entre 1808 e 1833, construiu a
primeira casa de moradia e uma capela catélica (MARCHIORI, 1987).

No ano de 1863, Visconde de Ururai, legatario das terras e genro de Duque de Caxias,

edificou a Casa Grande/Solar, onde passou a morar com a sua familia (figura 3). Entretanto,
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em 1936, em meio a crise econdmica e ao declinio dos pequenos engenhos de agucar, foi
necessario vender as terras da fazenda para a Companhia Engenho Central de Quissama. Por

fim, em 1970, a fazenda foi fechada (MARCHIORI, 1987).

Figura 3: Lateral da Casa grande. Fonte: Acervo da pesquisadora, outubro de 2014.

Os descendentes dos (as) escravizados (as) mantiveram residéncia naquelas terras
mesmo apos a abolicdo da escravatura e a desativacdo das principais atividades econdémicas
outrora desenvolvidas, como o fechamento da Companhia Engenho Central de Quissama.
Sendo assim, as familias negras de Machadinha remanesceram de negros (as) das senzalas e
ndo de negros (as) fugitivos (as) e aquilombados (as) (MACHADO, 2006).

A terra possuida pelos (as) negros (as) desta comunidade compreende o territorio da

Fazenda Machadinha (nucleo central), a qual abriga a maior parte das familias da
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comunidade. S&o aproximadamente 60 familias que moram nas vinte e uma casas, todas
projetadas a partir das antigas senzalas®, e vinte e uma casas de passagem, construidas durante
a restauracdo das senzalas, no intuito de abrigar os (as) moradores (as) (SOARES, et al,
2017). Os registros escritos da histdria da Fazenda mostram que as senzalas eram distintas e
ocupadas por duas classes de escravos. Os (as) que serviam diretamente as familias senhoriais
em atividades domésticas ou especializadas (a exemplo dos (as) cozinheiros (as), carpinteiros
(as), ferreiros (as), etc.) moravam em pequenas casas a oeste do Solar, enquanto os (as)
trabalhadores (as) da lavoura residiam em um complexo, ao leste, composto por pequenas
reparticdes onde os casais podiam ter um espaco intimo (SILVA, 2009; MACHADO, 2006).

As terras da Fazenda Machadinha sdo consideradas de “uso comum” de todos (as) 0s
(as) moradores (as) locais, ndo podendo ser vendidas ou doadas. A mudanca das pessoas entre
0s nucleos territoriais se da principalmente pelo estabelecimento de matrimonio entre 0s
membros de algumas familias, sem que isso implique na perda de seus direitos nos ndcleos
originarios (MACHADO, 2006).

O nucleo central de Machadinha, além das senzalas, era composto pela Casa Grande
(figura 3), pela capela de Nossa Senhora do Patrocinio, inaugurada em 1833 (figura 4 e 5), um
armazem aos fundos da igreja; a antiga cavalarica e oficina, transformadas no Restaurante

Casa de Artes Machadinha (figura 6 e 7); e uma pequena escola no caminho para o Bacurau.

> O termo senzala(s), grafado em italico, indicara a forma pela qual as antigas habitacSes das pessoas negras
escravizadas eram referidas pelos seus moradores atuais, quando mencionavam as suas proprias casas
(SONEGHETTI, 20186, p.20).
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Figura 4 e 5: Capela Nossa Senhora do Patrocinio. A esquerda, igreja antes da reforma. A direita, em outubro de
2014, apresentando a capela ja reformada com o armazém aos fundos. Fontes: A esquerda, foto da dissertacéo de
Machado (2006, p.41), a direita, foto do acervo da pesquisadora (outubro, 2014).

Figuras 6 e 7: A esquerda a antiga cavalarica e oficina e a direita o espaco reformado passou a ser intitulado
Casa de Artes Machadinha. Fontes: A esquerda foto de Machado (2006, p.35) e a direita foto do acervo da
pesquisadora, em outubro de 2014.

A Casa Grande (ou Solar) encontra-se estrategicamente centralizada na parte mais alta
do terreno, com a sua entrada voltada para a Lagoa Feia e os fundos voltados para as senzalas.
De acordo com Machiori (1987), a ocupacdo desta posicdo geogréfica, garantia aos donos da
terra uma visdo privilegiada e o controle de todo o processo de plantacdo, colheita e

beneficiamento dos produtos originados da cana-de-aglcar. Além disso, intencionava-se a
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protecdo da familia senhorial, ja que, no caso de uma invasdo inimiga, estaria menos exposta,
pois, para alcanca-la, seria necessario combater primeiramente com os (as) escravizados (as).
Nos anos 2000, mudancas conferidas por obras da prefeitura de Quissama
acrescentaram um pequeno campo de futebol entre a ermida e a Casa Grande e ainda uma
praca denominada Alcides Matos, cuja arquitetura contrasta com o desenho da comunidade
(figuras 8 e 9). Outra alteracdo ocorreu pela instalacdo do “Posto de Salde da Familia” em
uma casa de passagem ao lado da capela. O posto presta servicos basicos a salde de quase
3000 moradores (as), tanto aos residentes da CRQ Machadinha (983), quanto aos bairros

vizinhos, Santa Catarina e Beira de Lagoa.

Figura 8 e 9: A esquerda o campo de futebol, atras da Casa Grande e a direita a praca Alcides Matos, ao lado da

Casa de Artes. Fonte: Acervo da pesquisadora, em outubro de 2014.

As estruturas do nucleo Fazenda Machadinha foram restauradas pela prefeitura no
final da primeira decada dos anos 2000, a excecdo do Solar. Para a realizacdo dessas obras
utilizou-se principalmente mdo de obra local. Nos dias atuais, a Casa Grande, mesmo
tombada pelo Instituto Estadual do Patriménio Cultural (Inepac), encontra-se em grau elevado

de degradacdo, com risco iminente de desabamento. Segundo as notas do arquiteto e

antropologo Lauro Cavalcanti,

“... a antiga propriedade da Companhia Engenho Central de Quissama, abandonado
desde o ano de 1970, foi considerado exemplar de notavel mérito arquitetdnico, com
estado fisico médio, passivel de recuperacdo. Foi, entdo, proposta sua preservacao



39

por tombamento, restauragdo e ocupagdo fisica. Destas sugestbes, apenas foi
concretizado o tombamento, em decreto do Patrimonio Estadual de 8 de fevereiro de
1979. A casa continuou abandonada e seu estado fisico se deteriora a cada dia,
estando em 1986 em sério risco de destruicdo total....” (CAVALCANTI, 1987,
p.190)

As obras de reparacdo dos demais edificios preservaram os tracos antigos, a exemplo
das antigas senzalas, que mantém a arquitetura tradicional e seguem padrGes semelhantes
entre si: paredes de cor branca, portas, janelas e colunas verticais de madeira na cor marrom
(figuras 10 e 11). Todas possuem uma estrutura interna simples: quartos, sala, cozinha e
banheiro. Além disso, o terreiro, poucas arvores frutiferas, luz elétrica, pogo de &gua e caixa

d’agua que recebe abastecimento pela prefeitura e caixa de esgoto, recolhido com

regularidade.

Figuras 10 e 11: Sensalas Ala A (antes e depois da reforma, esquerda e direita, respectivamente). Fontes: A
esquerda foto de Machado (2006) e a direita foto do acervo da pesquisadora, fotografada em outubro de 2014.

A antiga oficina e cavalarica foram transformadas em um Unico edificio, que,
reformado para fins de desenvolvimento do mercado do turismo étnico, foi denominado Casa
de Artes Machadinha (figuras 6 e 7). A iniciativa para a estruturagdo de um complexo cultural
da Fazenda Machadinha esteve associada ao desenvolvimento de projetos da prefeitura que
visavam a promocao do turismo cultural.

Na Casa de Artes Machadinha, os (as) moradores (as) que integravam o Projeto Raizes
do Sabor preparavam pratos tipicos, havia apresentacdes das manifestacfes artisticas locais,

dangas como o tambor e o fado, a venda de artesanatos (“biojoias”) e produtos cultivados
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localmente etc. (SILVA, 2009). Além de agdes de revisitacdo historica e cultural, deveria
possibilitar aos moradores da comunidade fonte de renda por meio de atividades econdmicas
originarias de suas proprias habilidades, porém alguns relatos dizem que se pagava “vinte
reais por dia de trabalho” e “aquilo era escravidao”. Os projetos eram atrelados a programas
de governo e nao foram pensados para gerar autonomia, mas fomentaram a dependéncia da
Comunidade em relacdo as instituices municipais.

A Casa de Artes Machadinha vivia o abandono mesmo ap0s tempos aureos, em que se
realizava o Projeto Raizes do Sabor e que agora vem sendo recuperado pela iniciativa das
mulheres quilombolas. O local era financiado por recursos da prefeitura e de instituicdes
privadas do ramo petrolifero. Esses exemplos apontam uma utilizacdo das tradicdes
quilombolas com fins lucrativos, além de uma interferéncia dos governos municipais e
instituicBes privadas de modo a limitar as praticas culturais-tradicionais a eventos.

Existe, ainda, outro ambiente que ndo foi comentado nesta secdo, o Memorial de
Machadinha, coordenado pela Secretaria Municipal de Cultura e inaugurado no inicio de
2009. O espaco, onde funcionava o antigo saldo comunitario de festas, foi desapropriado pela
prefeitura, com fins de abrigar os resultados de uma pesquisa realizada pelo governo
municipal de Quissamd, em parceria com diversos pesquisadores. Esse estudo teve por
objetivo estabelecer comparacdo entre a comunidade de Machadinha e a de Kissama,
localizada em Luanda, Angola. Poucos elementos retratavam a historia dos (as) negros (as) de
Machadinha antes e apds a abolicdo da escravatura. Este Memorial fica na intercessdo das
antigas Senzalas Bloco A, um espaco, que antes funcionava como um saldo de bailes de uso

da comunidade. Ali dancavam-se o fado de Machadinha e o forro, enquanto que, no terreiro,

dancava-se o tambor (jongo).
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Atualmente Tereza de Benguela®, pesquisadora local, escritora do livro de contos
infantis Flores da Senzala e professora de Educacdo Infantil é quem dirige 0 Memorial e
propbs um projeto junto a Secretaria Estadual de Cultura para o desenvolvimento de
atividades educativas no espaco. O Memorial foi reinaugurado em 2016, com modificacdo
dos aquarios, que passaram a incluir as fotografias dos moradores da Machadinha.

Os leitores poderdo encontrar mais informagcfes sobre os contornos da CRQ
Machadinha nos registros de pesquisa de Soneghetti (2016), Alves (2016), Poubel (2016),

Melo (2006).

2.3 ACOLHIMENTO NO CAMPO: A EXPERIENCIA DE VIVER COM FAMILIAS
QUILOMBOLAS

Aroeira se Deus quiser
Ainda ontem fui na Aroeira
Fui de trem, voltei a pé
Aroeira, Aroeira

Aroeira se Deus quiser!

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ.

Inicio com a apresentacdo do meu acolhimento no campo para a realizacdo da
pesquisa, com destaque a uma experiéncia marcante que ocorreu logo no inicio da minha
estadia. No trajeto a caminho do nicleo Fazenda Machadinha, ao passar de bicicleta por
algumas casas do Sitio Santa Luzia, me percebi observada por algumas criangas. No decorrer
dos dias, passaram a perguntar o meu nome, “Ei, tia, como vocé chama?”. No primeiro
momento, ndo respondi, pois, quando procurava pelos rostos, eles se escondiam atras dos
arbustos. Entdo, pedalava em dire¢do ao meu destino. La pela terceira vez, disse 0 meu nome,

a principio pouco compreendido. “Ute? Pute? Gute?”, questionaram. Depois de entenderem a

® Em respeito as questdes éticas implicitas na pesquisa com seres humanos, utilizamos pseudénimos para
identificar os (as) entrevistados (as).
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pronuncia, passaram a me cumprimentar regularmente, mas ainda assim ndo conseguia ver 0s
Seus rostos.

Em uma tarde, estavamos sentadas eu, dona Pérola e uma pequena jongueira no ponto
de Onibus defronte a capela de Santa Luzia, enquanto aguarddvamos o transporte da
UFF/Niteroi para a apresentacdo do grupo de Jongo Tambores de Machadinha na Maratona
Cultural/2016. De repente, ouvi algumas vozes entre os arbustos: “Bom dia, Rute! Vocé esta
linda!”. Foi a oportunidade que encontrei para me apresentar e pedi que elas viessem ao meu
encontro, a fim de que pudéssemos nos conhecer. Muito timidas, trés meninas se
aproximaram, algumas se sentaram ao meu lado e uma aos meus pés. Olhavam-me com
estranheza, curiosidade e atencéo.

Enquanto conversavamos, senti que uma mdo, por trds das minhas costas,
sorrateiramente se aproximou do meu cabelo e comegou a toca-lo levemente, como se
desejasse que eu ndo sentisse a acdo. Fingi ndo dar atencdo e, pouco tempo depois, todas
estavam a tocar 0os meus cabelos crespos. Apds alguns minutos ali, somente permitindo o
toque, a estranheza foi se dissipando. Uma delas, intrigada, questionou-me sobre o vinculo
que eu tinha com a familia que me abrigava. A pergunta me calou, porém, engquanto eu
planejava uma resposta, uma delas se apressou em dizer que a filha mais nova da casa que me
abrigava, havia dito a ela que eu era uma “irma do corag¢do”. Eu sacudi a cabega, confirmando
a assertiva. Foi ali que soube que eu fazia parte da familia.

Essa experiéncia trouxe alivio e a certeza de que o processo de construcdo de vinculos
estava em curso. As resisténcias iniciais da populacdo com a minha chegada, estadia e
frequéncia aos espacos publicos me trouxeram certa apreensao. No decorrer desse processo de
aproximacéo, os olhares desconfiados, os siléncios, as mudangas de ambiente para evitar o
dialogo comigo, as dificuldades para agendar uma conversa com o presidente da Arquima, me

inquietavam a ponto de repensar a factibilidade da pesquisa ali.
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N&o os julgo. Era eu a estranha tentando saber sobre suas préaticas, observando as
atividades do cotidiano, andando de um lado para o outro, mas confesso que o inicio desse
processo foi desafiador. Ja na segunda semana de residéncia no Sitio e sem nenhuma anotacao
substanciosa sobre coisa alguma, sentia um misto de desesperanca e ansiedade.

Eu estava me abatendo com os rumos da pesquisa e isto foi perceptivel aos olhos
atentos do mestre do jongo, que se aproximou e disse “Tenha paciéncia, Rute, as pessoas vao
se abrir para voc€. O seu trabalho vai dar certo”. Recebi aquelas palavras como um convite
para reordenar a minha prioridade, de coleta de dados para viver Machadinha.

Os desafios s6 aumentaram nas semanas que se sucederam. Registrei pelo menos sete
mortes: o falecimento da mae de uma lideranca quilombola, por cancer; um acidente de moto,
que ceifou a vida de quatro pessoas da mesma familia, incluindo duas criancas. Somente uma
sobreviveu, mas passou um longo periodo internada em estado grave. Registrei a ocorréncia
de um suicidio de uma senhora, por incineracdo, e a morte, por negligéncia médica, do filho
de um lider da comunidade.

Passei a me permitir ser afetada pela experiéncia de viver Machadinha. Isto significou
ir aos sepultamentos, oferecer consolo, cozinhar junto, servir, limpar, participar do trabalho
cotidiano das familias, ouvir os sonhos, angustias, revoltas... Foi entdo que os conteudos
comecaram a desabrochar diante de mim.

Descrever a vivéncia de pesquisa em uma CRQ ¢é uma tarefa incompleta se ndo houver
aluséo a experiéncia. E a experiéncia a que me refiro tem como fonte o conceito enunciado
por Larrosa (2002), o qual afirma ser necessariamente uma acdo que nos afeta, “0 que nos
passa, 0 que nos acontece, 0 que nos toca”, suscitando um saber que se difere da reunido de

informacdes ou da coletdnea de coisas. A experiéncia

[...] requer parar para pensar, parar para olhar, parar para escutar, pensar mais
devagar, olhar mais devagar, e escutar mais devagar; parar para sentir, sentir mais
devagar, demorar-se nos detalhes, suspender a opinido, suspender o juizo, suspender
a vontade, suspender o automatismo da acdo, cultivar a atencdo e a delicadeza, abrir
os olhos e os ouvidos, falar sobre o que nos acontece, aprender a lentiddo, escutar
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aos outros, cultivar a arte do encontro, calar muito, ter paciéncia e dar-se tempo e
espaco (LARROSA, 2002, p.24).

Os limites para vivenciar tamanha profundidade da existéncia estdo fundamentalmente
na caracteristica dos tempos que correm, em que somos pressionados cotidianamente pelo
excesso de trabalho e/ou producdo. Coagidos estamos ao acumulo de informacdes e pela
necessidade imediata expressao de opinido, ainda que rasa e arrogante, sobre qualquer assunto
que se julga estar informado. Somado ao cenério esta a falta de tempo, que vem convertendo
as vivéncias em “instantineas, pontuais ¢ fragmentadas”. E imprescindivel um “gesto de
interrupcao!” (LARROSA, 2002, p. 24).

A imersdo no cotidiano de uma familia quilombola poderia ser narrada como esse
gesto que suspendeu a rotina agitada e exaustiva da academia, para uma vivéncia em que o dia
passa lento, hora a hora. De um modo geral, posso narrar que a interacdo com 0 meio
ambiente marca fortemente o cotidiano da primeira familia que me acolheu no Quilombo
Machadinha, nicleo Sitio Santa Luzia, composto por aproximadamente 70 familias.

Conheci esta familia em janeiro de 2015, no processo de aproximacdo da CRQ. Na
oportunidade, procurei-os para alugar uma quitinete que ha nos fundos do quintal de sua casa.
Apesar de o “chefe da familia” estar se recuperando de uma cirurgia de grande porte,
ofereceram-me abrigo por tempo indeterminado, sem custo algum. Fiquei ali por duas
semanas, enquanto me dedicava a acompanhar a rotina da escola’.

Em julho de 2016, quando iniciei a imersdo no campo, voltei a morar com a familia

que me recebera no ano anterior. A adaptacao a rotina da casa exigiu a desacelera¢do do meu

’ Apos esse periodo, participei de diversos eventos realizados na comunidade, no entanto, sem pernoitar. As
principais atividades foram: | e o 1l Encontro de Saberes no Quilombo Machadinha, 23 de agosto de 2015 e 09
de julho de 2016, respectivamente; 111 e 1V Feijoada da liberdade, 16 de maio de 2015 e 21 de maio de 2016;
Audiéncia publica na Alerj, em 24 de agosto de 2015, que tratou da Proposta de Emenda Constitucional no
campo dos Direitos e Garantias fundamentais aos povos tradicionais no Rio de Janeiro; Audiéncia publica no
Tribunal Regional Federal da 22 Regido, dia 30 de maio de 2016; Dia Internacional da Mulher negra e caribenha,
28 de julho de 2016; e diversos ensaios do Grupo de Jongo Tambores de Machadinha, realizados todas as
quintas-feiras, de 19 as 22 horas, em frente ao Memorial Machadinha ou na Casa de Artes, no periodo de
fevereiro a junho de 2016.
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modo de vida urbano e apressado, foi preciso cultivar a atencdo e ouvir. Ter paciéncia foi
imprescindivel nesse momento, pois, para além das ansiedades e pressdes dos prazos da
academia, fazia-se necessario construir vinculos de confianca para que fosse possivel observar
a rotina da CRQ.

Na rotina de vida em comunidade africana, segundo Somé (2003, p.21) descreveu, a
pessoa é forcada a diminuir de ritmo, a vivenciar 0 momento e comungar com a terra e a
natureza; paciéncia ¢ essencial, pois “ninguém na aldeia parece compreender o sentido da
pressa”. Na CRQ Machadinha, eu sequer percebia a minha agita¢ao inicial, por outro lado
ninguém pareceu entendé-la e foram me ensinando o ritmo da lentiddo. Ouvi muitas vezes de
dona Maeté “Deita ai e relaxa um pouco, Rutinha. Depois vocé escreve” ou do Aba “Vai
descansar, menina”.

O cotidiano da primeira familia era entrelacado com o desabrochar da natureza em
estreita relacdo de parceria para além da compreensdo dos seus sinais e 0 uso de seus
potenciais. Estar muito préximo da terra e da natureza era uma das dadivas deste lugar. A vida
em comunidade parece inspirada diretamente pela terra, pelas arvores, montanhas e rios.
Assim como descreveu Somé (2003, p. 16) a respeito do relacionamento entre o ser humano e
a natureza é “traduzido na constru¢do da comunidade e das relagdes entre as pessoas”.

O sol orientava o levantar e o deitar, e as pessoas conheciam 0s ventos e podiam
afirmar se ia ou nao chover, a despeito das previsdes do tempo. Eram ainda capazes de dizer a
que profundidade a terra foi molhada logo ap6s de uma manhd chuvosa. Conseguiam
discernir quais ovos pertenciam a que galinha e, mais que isso, planejavam o futuro a partir
das expectativas de suas plantagdes. O chefe da casa uma vez disse que, quando da muita
manga no pé, vem muita chuva. E desse jeito que eles sabiam se é um tempo bom para

plantar.
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A vida dessas familias era lenta e, a0 mesmo tempo, agitada. Eram muitas tarefas ao
longo do dia, a exemplo do bombear manualmente o poco; encher os tonéis de 4gua; cuidar da
horta; regar as arvores; plantar mudas; colher os vegetais; varrer o quintal; cuidar das galinhas
e de outros animais; fazer/consertar as cercas; comprar, separar e ferver o leite; fazer
manteiga; cozinhar; limpar a casa; lavar a roupa e outras atividades de casa e do quintal.

Na experiéncia com essas familias, era perceptivel a divisdo sexual do trabalho. O
homem executava principalmente as tarefas que se realizam no exterior da casa, as que
exigem maior empenho de forca fisica ou habilidade em marcenaria, hidraulica e elétrica,
porém participava de algumas tarefas domésticas. O marido participava do pré-preparo dos
géneros alimenticios que compunham as receitas dos alimentos vendidos, como, por exemplo,
quebrar e ralar coco, cortar o aipim etc.

A mulher, por sua vez, concentrava-se principalmente nas tarefas domeésticas, como a
limpeza da casa e das roupas, planejava as compras de supermercado, produzia as refeicdes e
porcionava o prato de cada membro da familia. Além disso, participava do cuidado da horta e,
para complementar a renda familiar, podia confeccionar quitutes e guloseimas para serem
vendidos pelo marido na propria comunidade e em outros bairros da cidade.

Apesar dos compromissos diarios da familia, era comum receber parentes e vizinhos
para uma “prosa”’ em algum periodo do dia, especialmente no final da tarde. Ouvir e falar
“com” o outro (FREIRE, 2015) eram acdes cultivadas na comunidade. Os conteddos eram 0s
mais diversos e variavam desde os assuntos do cotidiano, eventos na CRQ, plantacdes,
questdes de familia, politica etc. Como os acontecimentos no sitio eram raros, as minimas

2

novidades atraiam a atencdo dos moradores, a exemplo de um carro desconhecido a “romper®

® Romper refere-se a virar, dobrar, atravessar e cair. Outras expressdes de Machadinha: “Andar puro”, que
significa estar a toa; “Tiba cheio”, o mesmo que prato cheio; “Trés ontem”, igual a antes de ontem; “Barruou”,
que significa empurrou; “Tombar”, 0 mesmo que cair no chio; “curvar a”, virar ou dobrar para uma direcéo;
“dijaoje”, que significa agora pouco; “dijaojim” agorinha pouco e “apea” que se traduz como descer.
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na ponte. Nem sempre havia um conteido, a motivacdo para a visita podia ser o simples
prazer de estar junto e a possibilidade de estreitar os lacos de convivéncia.

Outro habito comum era a troca de excedentes da plantacdo, de algum alimento ou
ervas medicinais. Era interessante perceber que a vida em comunidade diminuia os limites, os
muros do privado. Havia muita coisa compartilhada entre as familias, pelo que observei. A
horta, por exemplo, podia ser cuidada por mais de uma familia; e o produto colhido, repartido
entre ambos; o lixo organico da cozinha era reservado para a alimentacdo dos porcos de outra
casa.

Durante o planejamento para imersdo no campo, pensei em formas de experimentar o
modo de vida local. Por esse motivo, adquiri uma bicicleta usada, a semelhanca das mais
simples que por ali circulavam. Passei a fazer os trajetos Sitio Santa Luzia-Machadinha e Sitio
Santa Luzia-Bacurau através desse meio de transporte. No primeiro momento, fui
desencorajada por alguns moradores, ora pelo receio do meu condicionamento fisico, ora pela
crenca em supersticdes que apareciam na estrada no final da tarde: a mulher do vestido
branco, galinha com sete pintos, mula sem cabeca, o lobisomem e outros.

Assim que cheguei, fui bastante questionada pelas criancas a respeito do meu carro.
Elas perguntavam: “Tia, esse carro é de quem?”, “Quem te deu esse carro?” e ainda: “E vocé
que dirige esse carro?”. Parecia curioso ver uma mulher preta dirigir o seu proprio carro.
Depois de algum tempo, observei que andar de bicicleta, em detrimento do automdvel, foi
uma das escolhas que me aproximou das pessoas da comunidade. Passei a ser acolhida como
igual e ndo como aquela que faz questdo de destacar as diferencas sociais, ainda que
existentes. A minha bicicleta passou a ser usada por outros (as) moradores (as).

Sobre a questdo do transporte, € importante fazer uma interrupcdo no relato para
destacar a inexisténcia de um transporte pablico de qualidade, com horarios regulares, valor

justo e itinerario definido. Os 6nibus que circulavam no local eram os escolares, que nao
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permitiam o transporte dos moradores ndo estudantes. Existia, ainda, os chamados “zero
oitocentos” ou “Onibus dos trabalhadores”, transportes gratuitos que circulavam duas vezes ao
dia, inicio da manha e fim da tarde, por vezes irregulares e que limitavam a execuc¢édo de
tarefas simples, como ir ao centro da cidade e retornar em um tempo breve.

Ap0s vinte dias da eleicdo para prefeito, em 2016, e a perda do atual governante em
exercicio, o servico foi ameacado de desativacdo, em tom de retaliacdo. O motivo
possivelmente foi relativo ao apoio da CRQ a candidata da oposicéo.

Os taxis e as kombis do centro da cidade, por sua vez, ndo fazem o itinerario até o
quilombo. Sendo assim, ter meios préprios para o deslocamento, seja a bicicleta, o carro, a
moto ou um cavalo é necessario para a autonomia da familia. Quando ndo, as pessoas ficam a
beira da estrada esperando, durante horas, por uma carona ou pagam para transporte
particular, que custava R$7,00 até o centro e R$ 15,00 até a praia.

A segunda familia que me acolheu residia no sitio Boa Vista, um nucleo quilombola
que possui aproximadamente 65 familias. Uma caracteristica interessante desse local € que
cada rua era composta por casas de pessoas da mesma familia. Por trds de cada muro, 0s
quintais se organizavam pela conjuncdo de nucleos familiares menores. Por exemplo: havia
trés casas no quintal onde residi: a casa dos pais (um casal de idosos) e as casas de duas filhas
gue moram com esposos e os filhos, com idade de 17 a 22 anos. Ouvi da anfitria, Maeté, a
respeito das casas da rua: “Aqui ¢ tudo familia, ndo tem ninguém que ndo se conhega aqui ou
alguém que tenha vindo de fora”.

De um modo diferente, observei uma caracteristica semelhante ao Sitio Santa Luzia,
da inexisténcia de “muros/limites” entre as casas deste quintal. O acesso ao espago intimo das
casas parecia comum a todos das familias, a exemplo do uso da geladeira, a realizacdo de
atividades na cozinha e de limpeza da casa sdo, por vezes, partilhadas, assim como 0s

momentos de prosa e de relaxamento ao final da tarde, quando todos se juntavam na mesma
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varanda para conversar ou assistir a televisdo. As festas de datas comemorativas também eram
planejadas e executadas em comum acordo e em cooperacdo. A impressao foi de que os trés
recintos sdo mais comuns do que privados.

Outro ponto sobre a divisdo sexual do trabalho era notado. O espaco externo era
primordialmente um espaco masculino. O patriarca, Seed, e o genro, Malliun, cuidavam dos
animais (galinhas e bezerro), da plantacdo de tubérculos e raizes, da limpeza do terreiro e da
hidratacdo das arvores frutiferas. No quintal, a matriarca Maeté resguardava o plantio e
cuidado com as flores. Segundo ela, é um cuidado que s6 ela tem. As atividades domésticas
eram abracadas pelas mulheres, desde a limpeza da casa até o cuidado com as roupas e
cozinha. Aos homens estava destinada a tarefa de confeccdo das carnes, durante os churrascos
comemorativos no quintal, enquanto as mulheres estava designada a decoracdo e a producéo
dos pratos complementares.

O patriarca, Sr. Seed, sequer porcionava as refeicbes, sendo um motivo de
preocupacdo quando da auséncia das mulheres da familia em algum compromisso externo,
como a ida ao médico na cidade de Campos do Goytacazes. Ele possuia um conhecimento
vasto sobre plantas alimenticias e de usos medicinais e modos de producdo. Costumava
relacionar as épocas adequadas de plantio de cada espécie com as fases da Lua, tipo do vento
e épocas de chuva. Ele conhecia, ainda, os modos de interagdo de culturas vegetais e a
fabricacdo de protetores naturais contra as pragas.

Além de muito festiva, a familia era extremamente religiosa, eram catolicos
apostolicos romanos praticantes. Participavam das missas, celebracGes da palavra, novenas,
terco dos homens, grupos de oracéo, circulos biblicos, procissdes, arrecadagdes de recursos
para a igreja etc.

Acompanhei a familia em algumas dessas atividades religiosas, € a mais interessante

ocorreu no dia 17 de setembro de 2016, quando o diacono celebrante da palavra ministrou na
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Capela do Sitio Boa Vista. Arrumamo-nos no cair da tarde, a matriarca e a filha colocaram
uma calca jeans, uma blusa com o emblema da igreja e o tergo de Nossa Senhora no pescoco.
Fomos todos a pé, seis pessoas, pois a capela fica a uma quadra da casa. Quando chegamos, a
Celebracdo da Palavra acabara de comecar, e estavam entoando uma cangdo. O diacono
estava no altar de cabeca baixa.

Dona Maeté, se apressou a sentar nos primeiros bancos, mas nao queria que
ficassemos ao seu lado no assento, pois gostava de se expressar fisicamente levantando as
maos e bailando o corpo. Costumava dizer que “Se tiver gente perto, atrapalha”. O diacono -
homem idoso, casado e branco — assustou-se quando ouviu as palmas dela durante o louvor,
levantou os olhos, identificou a fiel e calmamente voltou a olhar para baixo, como se
reconhecesse a atitude extravagante.

Durante a palavra, o didcono, que é responsavel pelas capelas catélicas da CRQ
Machadinha, falou da pouca adesdo a préatica religiosa. Na Fazenda Machadinha, nédo
ocorriam missas regulares, os fiéis ndo se atentavam as agendas programadas pelo padre da
cidade e ndo zelavam da capela como deveriam. Repetiu algumas vezes: “E muito triste”.
Segundo ele, este nlcleo é o que menos se dedicava a religido catolica. Em Santa Luzia, ha
mais mobilizagdo, mas bem aquem de suas expectativas. Elogiou a fidelidade dos
participantes do Sitio Boa Vista, que, além de estarem presentes, cuidavam da capela com
muito carinho. Enquanto discursava, ouviam-se 0s murmurios de concordancia da membresia.

Outro desabafo foi em relacdo a pouca participacdo dos homens nas atividades
religiosas. Exemplificou “Olhem para os presentes aqui”. Dezoito pessoas participavam da
Celebracdo, sendo trés homens, doze mulheres e trés criancgas, todos (as) negros (as). O
auditorio concordou em voz alta, as mulheres riram e se comunicaram com olhares. Disse
ainda: “Precisamos muito dos homens. Que Deus dé sabedoria, saude, fé para vocés

(mulheres) conduzirem os homens a igreja”.
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A partir de entdo, comecou a falar do texto biblico do apdstolo Sdo Paulo sobre a
Ressurreicdo de Cristo e as primeiras testemunhas oculares deste milagre. Em sua aplicacdo,
destacou a “Importancia da mulher” para a religido catolica. As atividades femininas
destacadas por ele foram: a conducdo dos homens a fé, o cuidado dos objetos sagrados e da
decoragdo do templo ¢ a limpeza do espago fisico. “Ai esta o valor da mulher no evangelho de
hoje: incendiar o coracdo dos homens para a f¢”, disse ele.

Todas as acdes ressaltadas confirmam a ideia do valor da mulher tomando o homem
como ponto de referéncia ou lugar subalternizado da mulher, em termos de lideranca e poder,
uma reproducdo da ideologia patriarcal da sociedade ocidental.

Apesar desse lugar menos prestigioso destacado pelo diadcono, as acGes de gestdo das
atividades catolicas locais eram lideradas pelas mulheres. Sdo elas que organizavam e
realizam os circulos biblicos, os tercos e as novenas. Nas CelebracGes, conduziam todas as
cerimdnias, desde a leitura das liturgias e dos cantos a distribuicdo das hdstias, andncios e
outros. Ao final da celebracdo, o diacono ressaltou a importancia de o homem ter uma mulher
de valor ao seu lado. Perguntei-me, porém: onde estaria o valor da mulher? No homem? E de
que mulher estaria falando? Da mulher negra e quilombola?

Sobre este questionamento, evocam-se 0s enunciados da filosofa francesa Beauvoir
(1980), quando afirma que “a mulher sempre ¢ vista pelo olhar do homem num lugar de
subordinag¢do, como o outro absoluto”. Essa afirmacdo aponta para um mundo em que os
homens impdem a mulher a condi¢do de Outro (RIBEIRO, 2016). Por compreender, no
entanto, a impossibilidade de se universalizar a categoria mulher frente as opressoes
interseccionais a que esta subjugada a mulher negra, destacam-se os escritos de Kilomba

sobre 0 mesmo tema (2012):

Por ndo serem nem brancas, nem homens, as mulheres negras ocupam uma posi¢do
muito dificil na sociedade supremacista branca. NOs representamos uma espécie de
caréncia dupla, uma dupla alteridade, ja que somos a antitese de ambos, branquitude
e masculinidade. Nesse esquema, a mulher negra s6 pode ser 0 outro, € nunca Si
mesma. (...) Mulheres brancas tem um oscilante status, enquanto si mesmas e
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enquanto o “outro” do homem branco, pois sdo brancas, mas ndo homens; homens
negros exercem a funcdo de oponentes dos homens brancos, por serem possiveis
competidores na conquista das mulheres brancas, pois sdo homens, mas néo brancos;
mulheres negras, entretanto, ndo sdo nem brancas, nem homens, e exercem a funcédo
de o “outro” do outro (p.3).

Ribeiro (2016) afirma a importancia de reconhecer o status de mulheres brancas e
homens negros como oscilante para ter clareza quanto as especificidades das mulheres negras
e, entdo, romper com a invisibilidade dessa realidade. Para Kilomba (2012), a mulher negra é
antitese de branquitude e masculinidade, 0 que torna impossivel que esta seja vista como
sujeito, revelando um lugar de subalternidade muito mais dificil de ser superado.

Considerando o contexto da CRQ Machadinha, imersa em um contexto social de
heranca escravocrata, patriarcal e classista, torna-se imperioso o aporte teérico e pratico que o
feminismo negro traz para pensar um novo marco civilizatorio, e a mulher negra e quilombola
como sujeito politico e cognoscente, capaz de definir a sua identidade e anseios.

Em nenhuma das atividades religiosas catélicas que acompanhei, houve mencéo a
caracteristica identitaria da CRQ Machadinha, preocupac¢des com as questdes sociais, com 0s
desafios cotidianos, auséncias de recursos, injusticas sociais, o protagonismo das mulheres
negras, ademais dos potenciais desse coletivo para o fomento e influéncia nas agdes do
Nucleo, quanto a perspectiva da luta pelos direitos sociais.

Os moradores do Sitio Boa Vista estavam entre 0s que menos participavam das
mobilizagbes da CRQ Machadinha. Ouvi diversas vezes que os moradores ndo se sentem
remanescentes de quilombo pela pouca interagdo entre os nucleos, porque as agdes
costumavam se concentrar no nicleo Fazenda Machadinha e que, por vezes, os moradores de
la desconsideravam os quilombolas dos demais ndcleos.

Ha diversos outros desafios que poderiam ser retratados aqui, num contexto mais
macro e abrangente a vida em comunidade: desde discordancias entre as liderangas dos
nacleos, disputas por poder e desavencas, proprias da vida de um coletivo, porém queremos

nos concentrar na investigacdo das questdes centrais a tese. Apresentados 0s primeiros passos
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para a aproximagdo com 0 campo, organizo, na proxima secdo as referéncias metodologicas

que orientaram o desenvolvimento do trabalho de pesquisa.

2.4 0 CAMINHO METODOLOGICO: A ETNOGRAFIA

O galo e o pinto

O galo e o pinto foram dormir no poleiro.
O galo cochilou e o pinto cantou primeiro.
E pipiu &, pipiu a! Olelé laia!

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ.

Defronte a um perfil distintivo e plural, a escolha por um caminho metodolégico
constitui-se um desafio, principalmente diante da complexidade da sociolinguistica, da
historia, dos saberes, das rela¢cbes humanas e de poder em uma CRQ. A constante observacdo
e interagdo em uma localidade, seu registro e analise, somados ao dialogo com atores que
operam nas convergéncias de praticas educativas escolarizadas e populares, projetaram uma
via apropriada para a construcdo e analise do objeto de estudo aqui proposto. Sendo assim,
encontrei, na abordagem etnogréafica, uma perspectiva que acolheu a diversidade e valorizou
as intersubjetividades e significados atribuidos pelos sujeitos as suas proprias experiéncias
vividas (MINAYO, 2008).

Etnografia significa descrever um povo ou estudar pessoas em grupos organizados,
comunidades, sociedades, pois compreende a investigacdo da dimensdo coletiva, isto €, 0s
modos de vida peculiares, comportamentos, crencas, costumes e valores aprendidos e
compartilhados em grupo, a cultura. Assim, antropologos, em fins do século XIX, passaram a
utilizar o método etnografico para pesquisas com grupos humanos, por entenderem que a
vivéncia em campo seria indispensavel para retratar a dindmica da experiéncia humana vivida

(ANGROSINO, 2008).
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Neste sentido, a proposta metodologica possibilitou uma aproximacgédo
multireferenciada necessaria ao cenario complexo do pensar e do agir em uma CRQ. Nesta
metodologia, o processo de modelagem da pesquisa e de sua teoria foi a caracteristica
principal e o papel de teceld intelectual foi assumido pela pesquisadora. Estabeleceram-se
alguns teodricos como referéncias para a criagdo do método, dentre os quais podem ser citados
Geertz (2003). No entanto, por se tratar de uma pesquisa que se realizou em uma comunidade
tradicional cujas expressoes culturais estdo pautadas na oralidade, foi necessario compreender
a cosmovisdo africana das tradicdes orais e, por isso, evocaram-se Ba (1982) e Fu-Kiau
(1997).

O trabalho de campo, neste caso, foi o contexto génese da problematizacdo do objeto e
ndo apenas uma instancia em que se pode averiguar uma problematica preestabelecida e
constatar hipdteses. Contrariando a perspectiva positivista das ciéncias naturais, as
abordagens compreensivas privilegiam o contato direto com o objeto de estudo e a realidade
que pretende investigar, resultando um conjunto de questdes que orientam a constituicdo das
hipéteses (MINAYO, 2008).

Dialogando com esta reflex&o, o desenvolvimento da pesquisa em uma comunidade
tradicional de matriz africana se depara com os desafios da ideia da cosmovisdo do universo
como totalidade, em que existe uma ligacdo do todo através do processo da vida e do viver; o
mundo natural expressa uma totalidade, cujo significado pleno € inalcancavel (FU-KIAU,
1997). Assim, as dimensdes da vida encontram-se interligadas, de modo que é possivel ver,
ouvir, sentir e saborear pela experiéncia e pela palavra.

Empenharam-se necessarias observacdes e interacbes com a comunidade, no ato de
registro das experiéncias e impressdes subjetivas, pois as acdes no campo dependem da
interacdo que se busca e se alcanca com as pessoas da localidade e do que eles (as) queiram

dizer ou mostrar. Como forma de referendar os achados da pesquisa, o tratamento dos dados
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foi empreendido a partir de descricdo em profundidade, valorizando a0 maximo a narrativa
dos (as) participantes.

A escolha pela valorizacdo das falas se da, ndo s pela compreensdo do lugar que a
palavra dita ocupa no contexto cultural de uma comunidade de matriz oral, mas expressa
intencdes de se disputar o lugar do discurso, numa postura contra-hegeménica a nocgéo
positivista da ciéncia, cujo paradigma é hierarquizacdo do seu conhecimento sobre 0s demais.
Corroboramos com a ideia freireana da inexisténcia de saberes maiores ou menores e a com a
consideracBes de Restrepo (2016) a respeito da redacdo do documento académico como um
recurso de posicionamento e de disputa do discurso.

O estudo da antropologia surgiu em torno do conceito de cultura. Geertz (1989), no
Capitulo Por uma teoria interpretativa da cultura, buscou delimitar este conceito a uma
dimensdo a que chamou de justa, teoricamente mais poderosa, capaz de superar um conceito
generalizado, de modo a assegurar a sua importancia continuada. Além disso, o autor
apresenta a etnografia, a partir da perspectiva de cultura enunciada.

Geertz cita o conceito de cultura cunhado por Kluckhohn no capitulo Mirror for Man,
cuja definigdo foi resumida em onze sinteses: “0 modo de vida global de um povo”; “o legado
social que um individuo adquire do seu grupo”; “uma forma de pensar, sentir e acreditar”;
“uma abstragdo do comportamento”; “uma teoria elaborada pelo antropologo, sobre a forma
pela qual um grupo de pessoas se comporta realmente”; “um celeiro de aprendizado em
comum”; “um conjunto de orientagdes padronizadas para os problemas recorrentes”; “‘um
comportamento aprendido”, “um mecanismo para a regulamentacdo normativa do

99, <

comportamento”; “um conjunto de técnicas para se ajustar tanto ao ambiente externo como

3

em relagdo aos outros homens”; e “um precipitado da historia”. Apesar de reconhecer a
importancia do conceito proposto por Kluckhohn, Geertz (1989), em sua avaliacao, indica que

a sua amplitude dilui o seu proveito.
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Entdo, inspirado na idéia de cultura elucidada por Max Weber, Geertz (1989) defende
que, em sua visdo, a etnografia trata-se de um complexo de teias de significados que
envolvem o ser humano, ndo somente estas como também as andlises desses significados, ou
seja, 0 autor atrela uma percepcdo interpretativa, uma busca por significados.

A teia também é uma figura de linguagem para explicar o universo africano e foi
cunhada por Erny (1968) quando ilustrou a interligacdo dos elementos que envolvem o ser
humano. Disse que é impossivel tocar o menor dos seus elementos sem fazer reverberar o
conjunto, sendo assim, cada parte ¢ solidaria com o todo. “O todo ¢ a unidade de todas as
partes” (OLIVEIRA, 2006a, p. 44), o que evidencia a dependéncia e a interdependéncia das
coisas que acontecem no universo.

Partindo desta ideia figurada, o percurso metodologico realizado consistiu no
caminhar pelos fios do universo de praticas e narrativas da comunidade a respeito da vida que
se materializa cotidianamente, buscando nas conex@es os elos de significados, as referéncias
pessoais, 0s interditos, os valores que se unem em um todo comum.

Ao explicar sobre a analise antropoldgica como forma de conhecimento, Geertz (1989)
afirma que mais importante do que as teorias e descobertas é preciso observar o0 que 0s
praticantes dessa ciéncia fazem e, neste caso, a etnografia. Praticar a etnografia implica um
tipo de esforco intelectual que significa analisar as teias que envolvem o ser humano e
expressar-se através de uma “descricdo densa”, como propos Gilbert Ryle. Esta defini¢ao
supera a perspectiva metodoldgica da pratica etnografica apresentada em livros-textos nos
quais, “praticar a etnografia ¢ estabelecer relagdes, selecionar informantes, transcrever textos,
levantar genealogias, mapear campos, € assim por diante”. Esta associado a rotina de
entrevistar informantes, a observagdo de acontecimentos, deducédo dos termos de parentesco,
fazer censo doméstico, anotagdes em diario e, para, aléem disso, tem a ver com a profundidade

da descricdo que se faz a respeito de cada acdo observada.
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A cultura é puablica, porque os seus significados sdo compartilhados dentro de um
universo imaginativo de “signos interpretaveis”, nos quais as acoes sao marcos determinados.
O(a) etndgrafo(a) necessita se familiarizar com esse universo, ndo apenas entender a
linguagem comunicada, mas situar-se e permitir-se viver essa experiéncia pessoal, sabendo
“leer sutilmente la vida social” diante dos seus olhos (RESTREPO, 2016, p.23). Estar situado
ndo é sinbnimo de tornar-se um nativo ou mesmo imita-los, consiste em promover um dialogo
com 0s sujeitos a respeito de acbes que se reconhecem habitualmente.

Mais uma vez, dialogando com a cosmovisdo africana, familiarizar-se pode estar
relacionado ao processo que Fu-Kiau (1997) explica. Segundo o autor é modo de aproximar-
se do conhecimento, um processo através do qual deve se ter os olhos abertos aos principios
fundamentais da vida e do viver, seguir os passos trilhados pelos ancestrais e acessar as
prateleiras de conhecimentos guardados nas grandes bibliotecas naturais da vida, os ancidos e
as florestas.

B4 (1982), ao expor sobre a cultura africana, expressa a complexidade de sua trama de
significados, pois ela é algo imbricado com a vida e que envolve uma visdo particular do
mundo, onde todas as coisas se religam e interagem. Trata-se de um universo de sentidos
interligados entre o natural-sobrenatural-homem-palavra, uma soma total das forcas existentes
do conhecimento possivel.

Assim, ao estudar uma cultura de matriz africana, depara-se com um cenario de
significados organizados de um modo peculiar e mediado pela oralidade, que estabelece
outros modos de ver e descrever (BA, 1982). A compreensdo desse universo de sentidos se
deu a partir da imersdo nesse ambiente cultural particular, CRQ Machadinha, no qual a
pesquisadora impregnou-se da memoria e multiformes palavras da comunidade.

A respeito da “descri¢do densa”, Geertz (1989) debruga-se sobre o que Ryle diz. Em

primeiro lugar, explica que existem agdes humanas que podem expressar sentidos, “codigos
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publicos” para os quais uma agdo sugere um sinal, uma “particula de comportamento, um
gesto”. Sao agdes que comunicam a um receptor elegido, precisamente e com
intencionalidade, “uma mensagem particular”’, conforme um sinal de cultura socialmente
instituido e que pode ser desconhecido pelos demais.

Segundo Ryle, trata-se de perceber quando uma acdo € puramente comum ou
deliberada. Existem complexidades infindaveis inseridas nas acfes resolutas, do ponto de
vista da logica. Para acessar essas complexidades, é preciso superar uma descricdo superficial
da acdo e alcancar o patamar da “descricdo densa”, que consiste em relatar os codigos
culturais inscritos por detrds do ato que sugere as intencdes do transmissor. A isto Geertz
(1989, p.19) chama de objeto da etnografia, ou seja, “uma hierarquia estratificada de
estruturas significantes” a partir das quais as a¢cbes humanas sdo construidas, percebidas e
significadas; estas existem como categoriais culturais, préprias do ser humano por sua
possibilidade de interpretacao.

Duas observacdes pertinentes a descricdo densa: a primeira delas é que esta é uma
dupla hermenéutica, ou seja, trata-se do relato interpretativo a respeito da construgéo de outra
pessoa e seus pares, uma explicacdo da explicacdo, interpretacdes de segunda ou de terceira
mé&o. Pensando ainda que, antes de colocar seus pensamentos no papel, quem escreve, estuda
ou investiga mantém um dialogo secreto consigo mesmo (BA, 1982). Antes de materializar
esse pensamento em forma de relato, “o homem recorda os fatos tal como lhe foram narrados
ou, no caso de experiéncia propria, tal como ele mesmo os narra (Ibidem, p.168)”.

“A etnografia ¢ uma descricdo densa”, que busca a compreensdo de um evento
particular, um acontecimento, ritual, um costume, para 0S quais € preciso examinar
diretamente a informacéo de fundo (GEERTZ, 1989, p. 20). E como uma tentativa de ler um
conjunto de escritos recheado de complexidades e com sinais ndo convencionais pertencentes

a um sistema modelado.
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A segunda é que a andlise se refere a escolha entre as estruturas de significacdo, em
que o (a) pesquisador(a) determinard a sua base social e a sua importancia. O etndgrafo se
depara com conjunto multiplo “de estruturas conceituais complexas, muitas delas sobrepostas
ou amarradas umas as outras, que sdo simultaneamente estranhas, irregulares e inexplicitas”,
e, neste caso, o caminho mais proficuo consiste “em primeiro apreender ¢ depois apresentar”
(GEERTZ, 1989, p.20).

A descricdo densa consiste na interpretacdo do comportamento humano, expresso no
contexto de uma cultura; observar os cddigos culturais transmitidos e encontrar 0s seus
significados. A cultura, segundo Geertz (1989), é um documento de atuacao que expressa uma
identidade, que, por sua vez, é fruto de uma ideacdo. JA 0 comportamento humano é tido
como uma “acao simbolica”.

Buscar o comum em contextos em que ha formas ndo usuais ressalta o0 grau no qual 0s
significados, valores e sentidos desse comum variam de acordo com o modo de vida através
do qual ele é informado. Sendo assim, compreender a cultura de um povo é expor o seu lugar
comum, sem diminuir os tracos que a tornam singulares, utilizando-se das explicacdes que
eles mesmos dao para definir o que lhes acontece. Esse processo analitico se inicia com as
nossas proprias interpretacbes do que pretendem os(as) nossos(as) informantes, ou o que
imaginamos que eles(as) pretendem e, em seguida, passamos a sistematiza-las. (GEERTZ,
1989).

O relatdrio etnografico deve ser capaz de captar os fatos singulares de lugares pouco
acessados, associando-o0s ao pano de fundo dos acontecimentos e tornando-os compreensiveis
ao () leitor (a). Consiste em observar o sistema de simbolos, investigar os acontecimentos e
os fluxos de comportamento da acdo social, anotar e analisar (GEERTZ, 1989). Restrepo

(2016, p.23) afirma que a habilidade do (a) escritor(a) para narrar os fatos é essencial para
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traduzir aquilo que foi compreendido em sua leitura da vida, a semelhanca do desenho de uma
pintura de um aspecto da vida social.

A anotacdo do discurso social pelo(a) etnografo(a) faz com que um acontecimento
passado seja transformado em um relato, que pode ser consultado em varios momentos. Para
Geertz (1989), andlise cultural ¢ “uma adivinhagdo dos significados” ou uma avalia¢do dos
contextos e conjecturas. A descricdo etnografica € interpretativa do discurso social, a fim de
salvar um discurso e fixa-lo em formas pesquisaveis.

Geertz (1989) aponta para outra caracteristica da descricdo etnografica: ela é
microscopica, 0 que significa dizer que assuntos pequenos sdo interpretados mais amplamente
e a partir de analises mais abstratas. Os assuntos estudados sdo o0 objeto do estudo e ndo o
local do estudo, ou seja, estuda-se em um lugar um determinado tema, que, por sua vez,
possui especificidade complexa e circunstancialidade.

A respeito do trabalho de campo, o autor destaca que este tem por caracteristicas: a
obsessdo pelos achados, a exemplo do ato de peneirar um objeto; a extensdo do tempo
qualitativo in locus; a participacdo e integracdo que possibilitam pensar de modo realista e
concreto sobre 0s temas, assim como de forma criativa e imaginativa com eles. A abordagem
dos sentidos da cultura objetiva “auxiliar-nos a ganhar acesso ao mundo conceitual no qual
vivem 0s nossos sujeitos, de forma a podermos, de forma mais ampla, conversar com eles”
(GEERTZ, 1989, p.35).

Esse mergulho ao mundo conceitual faz lembrar o processo de iniciacdo pela
experiéncia, caracteristico das comunidades de matriz africana com tradicdo oral, as quais
conduzem o sujeito a sua totalidade pelo ato de experimentar algo que se deseja conhecer. A
imersdo na acao contribuir para criar um tipo de ser humano particular, esculpido para

vivéncia (BA, 1982).
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A questdo essencial do processo etnografico interpretativo ndo consiste em encontrar
as respostas as questdes profundas dos(as) pesquisadores(as), mas apresentar, de forma ética e
consistente, as respostas que 0s sujeitos da investigacdo tém a respeito dos temas objetos,
tornando fixo o registro do que foi dito.

O caminho etnografico se inicia com o que Freire (1978, p.19, 20) chamou de “o
primeiro momento”, em que as agdes consistem em ver e ouvir, indagar e conhecer as
questdes centrais, as relacdes sociais, as tramas politicas e as agdes construidas pelos sujeitos
frente as problematicas existentes. Nesse, sentido alguns instrumentos podem subsidiar o
desenvolvimento de uma investigacdo que identifique os grupos, redes, sistemas de troca,
pontos de encontro, instituicdes, arranjos, trajetos e outras mediacGes das quais o individuo
participa efetivamente, em seu cotidiano, da comunidade. Esses instrumentos compreendem a
construcdo de mapas; anotacdes em diario de campo e o registro fotografico; a pesquisa em
documentos locais como livros, registros filmogréaficos, artigos de jornais, entre outros
(ROCKWELL, 2011; RESTREPO, 2016).

A elaboracdo dos mapas, por exemplo, engloba tanto a confec¢do de desenhos geograficos
da comunidade, para se compreender os fluxos de pessoas e bens, o sistema alimentar, marcos
historicos, quanto podem apontar os deslocamentos e revelar contextos variados como o do
trabalho, do lazer, das praticas religiosas, associativas etc. A manutencdo de um diario, por
sua vez, com registros qualificados, auxilia a unidade da experiéncia pessoal e a reflexdo
profissional (RESTREPO, 2016).

A entrevista, recurso de investigacdo, ndo € simplesmente um instrumento de coleta de
dados ou mesmo uma técnica de levantamento de informacgfes (SOUZA, 2012), mas uma
forma de se apoiar ao desenvolvimento da pesquisa em todas as suas etapas. A entrevista € um

instrumento moldavel nas méos criativas do pesquisador (SILVA, 2006).
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Para Kaufmann (2011), a empatia e o estabelecimento de proximidade sdo caracteristicas
que devem ser assumidas no ato de entrevistar, pois a perspectiva compreensiva privilegia a
relacdo de confianca e o vinculo entre pesquisador (a) e entrevistado (a). A postura da
investigadora com o (a) entrevistado (a) se molda no decorrer da entrevista, de modo a
alcancar pleno acolhimento e disponibilidade, de forma que o (a) informante sinta-se a
vontade e confiante para construcdo de discursos com diferentes graus de profundidade
(LALANDA, 1998).

O uso de estratégias direcionadas a investigar a trajetdria ou a historia da propria vida e a
da comunidade €, no ambito da pesquisa qualitativa, um modo proficuo para a descoberta, a
investigacdo e a avaliacdo de como os sujeitos compreendem seu passado, relacionam sua
experiéncia individual a seu contexto social, constroem sua identidade, interpretam-na e dao-
Ihe sentido e significado, a partir do momento presente (SOUZA, 2012; TEODORO,
TORRES, 2006). Porém, por motivos de respeito aos aspectos éticos de pesquisas com seres
humanos, utilizaremos pseudénimos.

A aproximacao com a historia de vida tem, por finalidade, auxiliar o (a) pesquisador (a)
no processo de analise, na compreensdo das falas, possibilitando a relativizacdo necessaria
sobre as respostas dos sujeitos da pesquisa. Essas estratégias compreendem que a construcédo
de um discurso encontra-se inserido num contexto historico-social mais amplo e, por isso,
carecem uma consciéncia reflexiva dos (as) investigadores (as) e interlocutores (as)
(MINAYO, 2008, SOUZA, 2012).

Escutar as gravacdes se torna mais fundamental do que a exploracdo minuciosa da
transcricdo integral dos materiais. Neste sentido, Geertz (2003) esclarece a importancia da
oralidade no processo de andlise, pois este mecanismo torna mais intimo o contato com a
narrativa da historia e cria melhores possibilidades para a articulagéo criativa entre dados e a

questdo-hipotese, entre o saber local e o saber global.



63

No decorrer do processo de pesquisa e de imersdo nas falas foi um recurso imprescindivel.
As anotacdes livres que se fazem ao lado das falas, no momento de investigacdo do material,
sdo cruciais, podendo conter comentarios sobre situacdes interessantes e falas auténticas ou
informativas e, também, analises mais conceituais e elementos préximos das hipoOteses em
elaboracdo. Enfim, sdo observacOes que embasaram argumentacdes mais descritivas ou
teoricas, na composicao do texto final (KAUFMANN, 2011).
A confrontacdo permanente entre os distintos saberes (local, global, as teorias e 0s
modelos gerais de interpretacdo), em um movimento dindmico e continuo, foi a chave da

produtividade de anélise (GEERTZ, 2003).
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3. “EU ASSUMI A MINHA IDENTIDADE, SOU QUILOMBOLA”

Me tornei quilombola

Eu sou negro, eu sou negro, eu sou negro, estou
aqui, eu vim de terra estranha, do quilombo de
Zumbi.

Vim de longe, minha gente, da terra de Angola.
Quando cheguei no Brasil, me tornei quilombola.
O negro estd no Estado demonstrando o seu
valor, conseguiu se libertar da chibatada do
senhor.

Nos povo brasileiro, terra de raca e de prensa,
por isso que 20 de novembro é o dia da
consciéncia.

Ponto de Jongo de autoria de Dalma Santos,
cantado pelo grupo Tambores da Machadinha,
Quissamd, RJ

Esta secdo inicia com a exposicdo do conceito de identidade cultural cunhado por Hall,
no contexto da pds-modernidade, como base tedrica para uma reflexdo posterior acerca da
identidade, na perspectiva de CRQ. Em seguida abordaremos a ideia de cosmovisdo africana
(OLIVEIRA 2006a) e quilombismo (NASCIMENTO, 2002), para subsidiar os propositos
deste estudo, isto é, as andlises dos saberes e préaticas educativas para o fortalecimento da

identidade quilombola.

3.1 SOBRE A IDENTIDADE CULTURAL

Stuart Hall, considerado o pai dos estudos culturais era um homem negro, nascido na
Jamaica, em 1932, que focalizou a questdo paradigmatica da teoria cultural (SOVIK, 2008).
Seus pensamentos sobre cultura sdo altamente agucados e resultam de minuciosa observacao
da cena cultural contemporanea e de firmes convicgdes democraticas. Considerou em seus
estudos a existéncia das desigualdades de classe, cor, género e outros, como uma contradicao
fundante nas culturas coloniais.

Os trabalhos que subsidiam este texto tomam por base as obras Identidade cultural na

p6s-modernidade (HALL, 2005), Identidade e diferenca: a perspectiva dos estudos culturais
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(WOODWARD, 2000) e Da diaspora: identidade e mediacbes culturais (HALL, 2003). O
conceito de identidade € extremamente complexo e, portanto, para discutir o fendmeno das
identidades, Hall (2005) apresenta aos leitores as noc¢des de sujeito que trazem por referéncia
as mudancas sofridas no decorrer de pontos estratégicos do percurso historico.

Ele parte da “ndo compreensdo de sujeito”, no Feudalismo, onde o individuo era uma
determinacdo de forcas exteriores, com destaque as divindades; avanca para o iluminismo,
gue aponta para o carater das sociedades tradicionais e; finaliza com a nocdo de sujeito
produzido na modernidade tardia. Assim destaca trés nogdes: a) o sujeito do lluminismo, b) o
sujeito socioldgico e ¢) o sujeito pés-moderno.

As sociedades tradicionais consideram o passado como a referéncia, pois nele
encontra-se a estabilidade da organizacdo social. A légica é um dos principios fundamentais e
os lacos sdo mais profundos, duradouros e estaveis, com grupos sociais e as instituicdes.
Neste contexto sdo produzidas identidades mestras, que unificavam as pessoas em
determinado projeto, seja de nacdo ou de classe. Nela, ocorrem diversas invengdes de mitos e
manifestagdes sociais tradicionais com a finalidade de manutengdo da unidade social.

O chamado sujeito do iluminismo é a concepc¢do das sociedades tradicionais, pautado
na razdo e no controle racional da sua propria historia. Este sujeito pode ser descrito pela
maxima de Descartes “penso, logo existo”, pois a sua existéncia estd diretamente ligada a
razdo. E compreendido como portador de uma esséncia propria, estavel, fixa, a quem se
supde definido o ndcleo do ser.

Essa concepcdo da identidade aponta para a existéncia de um conjunto cristalino e
auténtico, plenamente unificado, de caracteristicas que nascem e se desenvolvem com o
individuo e que ndo se alteram ao longo do tempo. Os membros deste tipo de comunidade,
portanto, partilham uma verdade fixa no passado comum, fundamentando-se tanto na historia

quanto na biologia, a exemplo do corpo, como um dos locais envolvidos no estabelecimento
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das fronteiras que definem quem o ser é e servindo de fundamento para a identidade
(WOORWARD, 2000).

A nocdo de sujeito socioldgico aparece na sequéncia de mutacdes do sujeito, a medida
que as sociedades se tornaram mais complexas e foram adquirindo uma forma mais coletiva e
social. O individuo passou a ser localizado no interior dessas grandes estruturas e formacdes.
O sujeito socioldgico é analisado, por Hall (2005) a partir das reflexdes socioldgicas, com
especial destague ao Interacionismo Simbolico, produzido pela Escola de Chicago, nos
Estados Unidos da América.

A nocdo de sujeito sociologico refletia a complexidade do mundo moderno e a
compreensdo de manutencdo de um nucleo ou esséncia interior do “eu real”, sendo
transformado ao longo do tempo pela interacdo social com o mundo e outros sujeitos. Trata-se
de um sujeito ndo autbnomo ou auto-suficiente, aquele que toma forma na interacdo com o0s
mediadores da cultura, ou seja, dos valores, sentidos e simbolos sociais. Tanto as estruturas
contribuem para a formacdo do sujeito, quando o sujeito, no exercicio de suas fun¢des sociais,
coopera na consolidacao da estrutura social.

As transformacgfes sociais que seguem ao longo da histdria, levam a um cenéario
denominado “crise de identidade”, caracteristico da modernidade tardia, onde ocorre um
deslocamento das estruturas, desestabilizando e multiplicando as referéncias a respeito dos
individuos sociais. A sociedade poOs-moderna tem como marca a descontinuidade, o
deslocamento e a frouxidao dos lagos com 0s grupos sociais instituicdes. As suas referéncias
estdo nas informacdes novas e a mudanca € a légica que fundamenta as bases sociais.

Hall (2003) argumenta que a ideia de um sujeito com uma identidade unificada e
estavel, foi se tornando partido, composto de variadas identidades, algumas delas

contraditdrias. Esse colapso resulta de mudancas estruturais e institucionais, as quais tornaram
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0 processo de identificacdo mais provisorio, variavel e problematico. Desse lugar surge o
sujeito pés-moderno.

Esse altimo sujeito é compreendido como aquele cuja identidade nédo é fixa, essencial
ou permanente, pois 0 processo de transformacéo ocorre continuamente em relacéo as formas
como se € representado nos sistemas culturais que o envolve. Desse modo, se assumem
identidades diferentes em distintos momentos, como se dentro de si, identidades contraditorias
se deslocassem continuamente.

A modernidade tardia, com destaque ao processo de globalizacdo dos mercados, dos
estilos de vida e da cultura, € reconhecida como propulsora de impactos sobre a identidade
cultural do sujeito p6s-moderno. Suas caracteristicas estdo relacionadas a mudancas rapidas e
constantes, mas também com o constante exame e a reforma de suas praticas sociais a luz das
informac@es recebidas sobre aquelas préprias praticas. Giddens (apud Hall, 2005) destaca que
a globalizacdo possibilita a interconexdo de diferentes areas do globo, fazendo com que
transformacdes ocorram em todos 0s espacos da terra.

O sujeito da modernidade tardia é aquele cujas identidades, ndo unificadas, até mesmo
contraditérias, se cruzam e se deslocam ou mesmo se articulam, a depender das
circunstancias. Essa articulacdo parcial também pode ocorrer com as distintas identidades
dentro de um mesmo individuo ou no interior dos grupos, considerando 0s cenarios sociais.
Nesta perspectiva, ndo existe uma identidade mestra, que articule as demais, pois uma
caracteristica pode ser mobilizadora haja vista dos interesses, da forma como o sujeito é
interpelado ou representado. As identidades, neste sentido, se tornaram politizadas.

A concepcéo de sujeito pés-moderno é sustentada pelo entendimento de que ocorre um
deslocamento através de uma série de rupturas nos discursos do conhecimento moderno. Hall
(2005) esboca cinco grandes avangos na teoria social cujo maior efeito foi o0 descentramento

final da identidade do sujeito cartesiano, ou seja, a perda de um sentido de si estavel.
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O primeiro grande descentramento refere-se as tradicbes do pensamento marxista, a
luz da afirmacao “os homens fazem a historia, mas apenas sob condi¢des que lhe sdo dadas”,
a qual desloca qualquer nocdo de agéncia individual. Os novos intérpretes desta teoria
analisam essa informacdo a partir da ideia de que os individuos estariam limitados a
protagonizar as suas historias, pela existéncia de fronteiras culturais e de recursos materiais
oferecidos pelas geracdes anteriores.

Segundo Hall (2005), Althuser prop6s um esquema tedrico que considerou 0s modos
de producdo, a exploracdo da forca de trabalho e os circuitos do capital, para deslocar as
proposi¢cdes de uma nocao abstrata de ser humano no centro do sistema tedrico. Pressup6s que
ndo ha esséncia universal de homem, tampouco como atributo de cada individuo singular,
desconstruindo, assim, a no¢do de sujeito do iluminismo, como portador de uma esséncia.

O segundo dos grandes descentramentos encontra-se na descoberta do inconsciente
por Freud, que indica a existéncia de processos psiquicos de fundo subjetivos, com ldgicas
muito diferentes da razdo. Esses processos complexos de negociacdo psiquica ndo se
desenvolvem naturalmente a partir do nacleo do ser da crianga, mas sao construidos com 0s
sistemas de simbolos fora dela, em suas relacdes familiares, através da lingua, da cultura e da
diferenca sexual.

O argumento do inconsciente desconstroi a maxima da razéo do sujeito do iluminismo
“penso, logo existo”, pois aponta para uma origem contraditoria e tensa da identidade,
formada ao longo do tempo, através de processos inconscientes e nao inatos. A identidade
seria um processo em andamento, onde o sujeito busca nas formas como se imagina ser visto
pelos outros, tecendo partes de seus “eus” divididos até formar uma unidade que goza
fantasiar.

O terceiro grande descentramento esta associado com o trabalho do linguista

estrutural, Ferdinand de Saussure. O autor argumenta que o sujeito ndo €, em nenhum sentido,
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0 autor das afirmacdes que faz ou dos significados que expressa na lingua, pois esta preexiste
a ele. Sendo assim, quando se utiliza a lingua para construir as suas ideias mais originais, faz
uso das estruturas ja existentes, os significados nela embutidos, imprimindo ecos anteriores.

Apesar dos melhores esforcos, nunca podera fixar os significados finais de nada,
incluindo os significados das suas identidades. As estruturas linguisticas, de representacédo que
existe antes do sujeito, se sobrepdem a ele e subverterdo as tentativas de se construir mundos
fixos e estaveis.

As relacGes de similaridade e diferenca, utilizados na estruturacdo do cddigo da lingua
como, por exemplo, os antbnimos, também ajudam a entender as elaboracdes da identidade.
Sabe-se 0 que € pouco guando se compara ao muito, ou 0 que é dia quando se observa a noite.
Segundo Hall (2005), a partir das relagdes com o outro (alter) que ndo é o eu (ego), que 0
sujeito constrdi, inconscientemente, a sua identidade.

O quarto grande descentramento toma como referéncia a nogdo de “genealogia do
sujeito moderno”, resultante do trabalho do filésofo e historiador Michel Foucault, que
apontou para o surgimento do “poder disciplinar” e seu impacto na vigilancia de populagdes
inteiras, através da governamentalidade e estrito controle e disciplina, pautados no poder dos
regimes administrativos.

Outra acdo do poder disciplinar se expressa no ambito individual e dos corpos, que
consiste na manutencéo do controle das praticas sexuais, da vida familiar, das infelicidades e
prazeres, de modo a produzir seres doceis. Apesar de o poder disciplinar ser produzido no
interior das novas instituicbes coletivas e de grande escala na modernidade tardia, as
ferramentas de acdo operam numa dimenséo que individualiza ainda mais o sujeito e subjuga
mais intensamente o Seu corpo.

O quinto grande descentramento ancora-se no feminismo, como critica tedrica e

enguanto movimento social, que se opde a politica liberal capitalista do ocidente. Hall (2005)
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sinaliza que o feminismo inova, porque afirma as dimensdes subjetivas e objetivas da politica;
porque suspeita das formas burocraticas de organizagdo e prefere a espontaneidade; porque
traz como trago forte da sua expressdo politica as questdes culturais; porque reflete o
enfraguecimento das questdes politicas em torno da identidade mestra e da classe social.

Os feminismos questionam questdes politicas outrora invisibilizadas, a exemplo da
dimensdo domeéstica, como um espaco de reproducdo e por ser considerado nao produtivo, do
ponto de vista do mercado, é simbolicamente um espaco de dominacdo do género feminino.
Seus debates também refletem e interagem com outros movimentos sociais, a exemplo do
negro e dos ecoldgicos. Assim, 0os movimentos feministas possuem relagcfes estreitas com o
descentramento do sujeito cartesiano e sociologico.

Tendo descrito as mudancas conceituais que descentraram o sujeito do iluminismo,
resultando nas identidades contraditdrias, inacabadas e fragmentadas do sujeito p6s-moderno,
Hall (2005) coloca luz sobre as identidades culturais que envolvem este sujeito. Quando trata
desse cenério cultural, o autor se refere as culturas nacionais, uma das principais fontes de
identidade cultural e que fizeram parte da natureza essencial do sujeito, no mundo moderno.

O pensamento moderno associava a condicdo de ser humano com a identificagdo de si
mesmo como um membro de algum arranjo social, seja grupo, classe, estado ou nacao,
contanto que este fosse reconhecido como lar. Assim, a ideia de nagéo traz em si 0s sentidos
do sistema de representacdo cultural, muito além de apenas uma entidade politica. A nacdo é
uma comunidade simbdlica e, portanto, gera um sentimento de identidade e lealdade que séo
expressos na representacao de cultura nacional.

As identidades individuais e coletivas sdo estabelecidas a partir de um processo
cultural denominado representacdo, que atua simbolicamente para classificar o0 mundo e as
relagbes humanas que se estabelecem em seu interior (WOODWARD, 2000). Os sistemas

simbolicos e as praticas de significacdo compdem a representacao, que torna possivel aquilo
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que somos e aquilo no qual podemos nos tornar. As identidades adquirem sentido por meio
dos significados produzidos pela linguagem e pelos sistemas simbdlicos (HALL, 1997).

A producédo de identidades e a producéo de significados estdo estreitamente vinculadas
a representacdo das identidades (WOODWARD, 2000). Ao examinar sistemas de
representacdo, torna-se necessario analisar as relacfes entre cultura e significado, pois 0s
significados envolvidos neste sistema s6 sdo compreensiveis quando entendermos as posicdes
dos sujeitos no interior deste sistema, a partir dos quais podem se posicionar e falar (HALL,
1997). Os significados produzidos pelas representacdes permitem dar sentido a experiéncia e
aquilo que se ¢ (WOODWARD, 2000).

A cultura tem um papel-chave na producdo dos significados que permeiam todas as
relacBes sociais, e isso tem a ver com a identificacdo (NIXON, 1997). A cultura molda a
identidade ao dar sentido a experiéncia e ao tornar possivel optar, entre as varias identidades
possiveis, por um modo especifico de subjetividade. A cultura produz representacdes
simbdlicas (WOODWARD, 2000).

Segundo o que a Ultima autora citada afirma, existe uma associacdo entre a identidade
da pessoa e as coisas que ela usa, isto é, significantes importantes que ora apontam para as
diferengas, ora para as identidades. A construgdo da identidade é tanto simbolica quanto
social, pois possuem uma base subjetiva e uma base material.

A cultura nacional, segundo Hall (2003), é um discurso repleto de sentidos, simbolos e
representacdes, que exerce uma influéncia da organizacdo social, construindo um senso
comum de identidade nacional, com a qual o sujeito se identifica e desenvolve nocdes a
respeito de si mesmo. Hall (2003) argumenta, a respeito desta concepcdo, que as identidades
nacionais ndo sdo inerentes ao sujeito, mas sdo forjadas no interior dos sistemas de

representacgdes, ou seja, ¢ uma “comunidade imaginada”.
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Existem estratégias discursivas para construir nos sujeitos um senso de pertencimento
a uma identidade, delas Hall (2005) selecionou cinco elementos principais: narrativa da
nacao; énfase nas origens, na continuidade, na tradicdo e na intemporalidade; invencdo da
tradicdo; mito fundacional e; a ideia de povo puro, original.

A narrativa da nacdo refere-se as historias contadas nos textos e nas literaturas
nacionais, na comunicacdo publica e na cultura popular, que fornecem dados dos eventos
historicos, rituais nacionais, e os simbolismos que representam um passado partilhado, das
perdas aos triunfos. Essa narrativa tem por finalidade conectar, invisivelmente, a existéncia
dos sujeitos a um elo nacional que preexiste e se perpetuara apds as suas mortes.

O segundo aspecto, a énfase nas origens, na continuidade, na tradicdo e na
intemporalidade, trata-se de elementos essenciais da caracteristica nacional, considerados
inalteraveis, cuja génesis ocorre junto ao nascimento da nacao, sua permanéncia é unificada e
continua ao longo de toda historia e seu futuro é eterno.

A terceira estratégia discursiva € a invencdo da tradicdo, o que significa a criacao de
um conjunto de praticas, de natureza ritual ou simbdlica, que tem por finalidade inculcar
valores e normas comportamentais. Nem sempre as tradi¢cOes ditas antigas séo inerentes ao
passado, sua invencao pode ser recente, porem pela repeticdo e prestigio dado, resultam na
continuidade de um passado historico adequado.

O mito fundacional € o quarto elemento das estratégias representacionais e significa
uma historia que explica a origem da nagdo, do seu povo. O mito esta localizado em um
tempo néo real, mas inventado, com o proposito de localizar a transformacéo de pessoas em
comunidade. Defronte aos mitos de origem € necessario construir contranarrativas, de modo
que os povos desprivilegiados possam expressar uma ‘“histéria alternativa”, que por vezes

aponta para existéncia de muitas culturas e povos que precederam a colonizacao.
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Por fim, apresentamos o ultimo elemento, que € a ideia de povo puro ou original, que
por vezes trata-se da selecdo de um tipo caracteristico que aponta para um grupo hegeménico,
que exercita e persiste no poder. Este elemento subjuga os demais através de uma ideologia
que elege aqueles com o “privilégio” de representar a nacdo. A tematica da unidade ou o
espirito da unidade de uma nacéo € norteado pelas memarias do passado; pelo desejo de viver
em conjunto e pela perpetuacdo da heranca.

O discurso da cultura nacional dialoga com o passado e o futuro, pois enaltece as
gldrias anteriores e aponta para a direcdo que se deseja alcancar. Ai se encontra uma grande
armadilha, pois no processo de valorizacdo do passado se inscreve tentacdo de restaurar as
identidades étnicas anteriores, essenciais, de buscar um elo cristalino e auténtico do tempo
perdido. Esse tempo privilegiado resguarda elementos que particularizam as caracteristicas
desse povo, isso 0s destaca dos demais e a essa caracteristica que se deseja universalizar a
todos os sujeitos da nacéo.

Mesmo havendo diferengas entre os membros de uma nacgdo, uma cultura nacional
busca a unidade da identidade cultural, representando-os como pertencentes a mesma familia
nacional. Porém, essa identidade unificadora ndo anularia ou subordinaria as diferencas
culturais? Sim. Esses mecanismos de construcdo de uma identidade nacional pasteurizam as
diferencas regionais e étnicas, criando padrdes e tradicbes, uma cultura homogénea,
selecionando a lingua oficial como modo dominante de comunicacdo em toda nacdo e
sistemas de alfabetizacdo universais.

Ha um contexto de violéncias na conquista e supressdo forcada da diferenca cultural
em uma unica. Aos povos oprimidos sdo oferecidas as migalhas de oportunidades para
oferecer a sua “contribui¢do” cultural para a identidade nacional. A exemplo do que relatou

Freyre:

Hibrida desde o inicio, a sociedade brasileira é de todas da América a que se
construiu mais harmoniosamente quanto as relagdes raciais: dentro de um ambiente
de quase reciprocidade cultural que resultou no maximo aproveitamento dos
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valores e experiéncias dos povos mais atrasados pelo adiantado; no maximo da
contemporizagdo da cultura adventicia com a nativa, da do conquistador com o
conquistado (1987, p.91, grifo nosso)

Hall (2005) aborda a questdo do racismo cultural, entendendo raga, ndo como uma
dimensdo biologica, mas como uma categoria do discurso, que envolvem sistemas de
representacdo e praticas sociais, além de algumas caracteristicas fisicas definidas como
marcas simbdlicas e cujo propdsito de diferenciacdo social de um grupo. O racismo cultural é
marcado, em muitos espacos, por uma busca a eugenia e se assenta na consolidacdo de uma
identidade que expressa a hegemonia cultural da dominante sobre as colonizadas.

A cultura nacional funciona como uma estrutura de poder cultural, com mecanismos
de sustentacéo ao sistema vigente, ao capital. O apagamento da diversidade e a dominacao das
culturas visam a construcao e a sustentacdo de uma identidade nacional.

Como Stuart Hall desenvolve as suas ideias sobre identidade cultural no contexto da
p6s-modernidade, portanto, trouxe a cena a questdo da globalizacdo, como propulsora do
deslocamento das identidades culturais. Por globalizagdo se compreende 0s processos que
atravessam fronteiras nacionais, integrando e conectando comunidades e organizages em
distancias e de escalas temporais, um elemento da economia mundial e ndo dos estados-nacéo
(WALLERSTEIN, 1979, p. 19).

A globalizacdo impactou as identidades culturais em, pelo menos, trés possiveis
conseqiiéncias: a desintegracédo das identidades nacionais, como resultado da homogeneizacao
cultural; as identidades nacionais e locais sendo reforcadas pela globalizacdo e; o surgimento
de novas identidades, hibridas, tomando seu lugar.

Com a globaliza¢do o mundo se tornou menor, as distancias mais curtas e os impactos
imediatos sobre pessoas e lugares, mesmo para aqueles distantes fisicamente. O argumento de
Hall (2005) sobre os impactos da globalizacdo nas identidades culturais considera que o

mesmo constructo espacgo-tempo simbdlicos - fundamentais a globalizacdo - tambem é
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elemento basilar nos sistemas de representacdo, 0s mesmos gque operam as construcdes de
identidade.

No contexto da globalizacdo observa-se o fortalecimento das identidades nacionais, no
campo dos direitos legais e a cidadania, no entanto, as identidades locais ganharam mais forca
e destaque. Nota-se, ainda um fomento a homogeneizacdo cultural, ao hibridismo, ao
desvinculamento das identidades, de tempos, lugares, histérias e tradi¢cdes, mas também se vé
uma fascinacdo com as diferencas e as raizes locais, como possibilidade de consumo das
distingdes culturais como bens imateriais.

A globalizacdo é distribuida desigualmente entre o Ocidente e o restante do mundo,
especialmente no que tange ao poder. Fala-se da globalizacdo como, na verdade, um processo
de ocidentalizacdo de mercadorias e valores, prioridades e formas de vida ocidentais
(ROBINS, 1991, apud HALL 2005). As sociedades periféricas estdo mais vulneraveis as
influéncias culturais de outros locais, num processo mais lento e desigual.

As reflexdes sobre a identidade cultural, na pés-modernidade, serdo um ponto de
partida para pensar a ideia de identidade quilombola, pois sem nenhum demérito, é importante
situar que este é um conceito cunhado em um contexto de mundo particularmente ocidental.
Diante disso, torna-se imperioso visitar alguns escritos sobre cosmovisao africana, 0s quais
expressam outras referéncias de sujeito, de mundo, de valores e filosofias, de poder, de
producdo, de religiosidade etc. E necessaria uma aproximagdo da perspectiva dos oprimidos,

dos marginalizados, para compreender a sua constru¢édo de narrativa sobre si e 0 mundo.
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3.2 QUILOMBOS: HISTORIA E PROCESSO DE CONSTRUCAO DA IDENTIDADE

Levanta negro

Levanta negro, quero ver seu corpo inteiro
Pra ver se tu tens marca do tempo do cativeiro

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Nesta secdo, tomaremos como referéncia as ideia de cosmovisdo africana
(OLIVEIRA, 2006, 2007) e quilombismo (NASCIMENTO, 2002) que apresentaremos antes
de entrar, propriamente, no eclemento em foco “a identidade quilombola”. Assim,

fortaleceremos os conceitos fundamentais que auxiliardo na compreensao do estudo.

3.2.1. Cosmovisao africana

Uma cosmovisao é uma visao ampla de mundo, composta por véarios elementos. Trata-
se do ponto de vista legitimado por uma sociedade. Uma cosmovisdo apresenta quatro
dimensGes ou mais, e estas comumente englobam: a concepcéo a respeito do ser humano; uma
filosofia ou valores; uma ideia a respeito do que compreende por sociedade e; qual a melhor
maneira de viver nela, o que abrange as relagcbes, 0s comportamentos, entre outros
(GUARESCHI, 2011).

Examinando um pouco mais cada uma das dimensdes, a partir do modo simplificado
que autor acima citado apresenta, temos que, as “visdes de ser humano” tratam da
compreensdo que toda formacéo social, modo de produgdo ou mesmo as ac¢fes que praticamos
cotidianamente, revelam a concep¢do de ser humano que se tem. Isso significa dizer que
existe uma ideia de sujeito e de como ele (a) percebe a si mesmo (a) e os (as) outros (as)
humanos (as). A segunda dimensédo ¢ a “Filosofia ou valores”, que trata das subjetividades,

dos elementos estimados, dos sentidos inerentes, 0s aspectos que mobilizam o organismo
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social, entre outros. Os valores, as éticas e as moralidades sdo imprescindiveis ao
sujeito/coletivo, mesmo que ndo estejam explicitos.

A terceira dimensdo ¢ o “Tipo de sociedade” que mostra como 0s sujeitos se
organizam, 0s parametros que estabelecem para a participacdo no organismo social, 0 modo
de governanca. E a quarta aponta para “Comportamento, relagdes”, uma das dimensodes
gue podem ser vistas ou constatadas, realizadas de modo conscientes ou ndo, mas sempre
refletindo os pilares (filosofia, valores).

Oliveira (2006a) apresenta uma interpretacdo da Cosmovisdo africana, construida pela
tradicdo com sabedoria e arte e, atualizada com sagacidade e coragem por seus herdeiros. Ele
toma como referéncia para esta reflexdo os impérios do Gana, Songai e do Mali, pois falar de
Africa sem considerar um foco seria 0 mesmo que mirar para uma pluralidade de etnias,
organizacbes e concepcdes. O autor revela também a influéncia religiosa ao retrato que se
refere, inclusive para apresentar os aspectos filosoficos analisados. Ele diz, por exemplo, que
onde ndo houve presenga islamica ndo se levantou impérios, mas cidades-estados, que sdo
considerados “centros de poder multidiversificado e descentralizado” (p.38).

A cosmovisdao africana ¢ uma visdo de mundo que “prima pela diversidade”,
valorizando as singularidades das experiéncias do real, “os modos proprios de cada
organizagdo politica, no contexto da logica cultural de cada grupo”, sem ratificar o
evolucionismo. A filosofia africana compreende o carater de integracdo entre natureza,
politica, poder e religido, sem que haja uma estratificacdo dos setores da vida em sociedade.
Um segundo aspecto € a integracdo social, que prevé a ideia de sujeito como parte do todo, o
que significa que o ser humano néo é individualizado, mas dependente do coletivo para sua
prépria existéncia. Outro aspecto esta no didlogo profundo e sacralizado com a natureza e a

sua participacdo nos rituais sociais.
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Os diversos modelos de organizacdo politica, buscam um modelo de organizacdo
econémico-social includente, pois no continente africano, a logica e os valores fundamentais
ndo partem da necessidade de aniquilacio do outro, mas da valorizacdo de suas

potencialidades. Esse modo de organizacdo demonstra a existéncia de,

1) um hibridismo culturais entre povos de matrizes culturais diferentes; 2) que a
légica africana, dada a situacdo de dominacdo sobrecodificou as instituicGes
politicas  islamicas, revestindo com a religiosidade nativa, as instituicdes
estrangeiras; 3) o principio ecoldgico fora preservado; 4) a resposta africana é
criativa e includente, pois utilizou-se das instituicdes alheias para a manter a sua
cultura base e promover o bem-estar de seu povo; 5) que a criacdo das cidades-
estado ndo pode ser vista como a evolugéo da civilizacdo, e sim como resposta a
uma determinada circunstancia.

Os elementos estruturantes da cosmovisdo africana, segundo Oliveira (2006a, 2007)
sdo onze: o universo, a forca vital, a palavra, o tempo, a pessoa, a socializacdo, a morte, a
familia, a producéo, o poder e a ancestralidade.

O universo é uma dimensdo sagrada, onde o ser humano esta interligado ao criador e a
todas as coisas, ele € a micro-sintese de todos os elementos que conjugam a natureza
(vegetais, minerais e animais). No universo nao ha vida sem o “multiplo de correspondéncias,
analogias e interacdes com o ser humano e todos os seres que compdem essa totalidade”
(Oliveira, 2006a, p.42). O todo é a unidade de todas as partes da vida, tudo é dependente e
opera de modo interdependente.

Contrapondo a ldgica ocidental, que atua de modo linear, onde se separam 0 objetivo
do subjetivo, onde se acreditam em linhas evolutivas e que se baseiam no principio da
causalidade, na dicotomia e no dualismo. O universo, na perspectiva africana opera sob uma
I6gica sincronistica, onde os eventos objetivos e subjetivos estdo interligados. Nessa
cosmovisdo, a ancestralidade esta no cerne da concepcéo do universo.

A forca vital refere-se a materializacdo do sagrado, que sustenta o universo e media as
relacdes ser humano-natureza-divino. E uma energia inerente aos seres, engendrada na ordem
natural do todo, atuando de maneira especifica em cada sociedade do continente africano. A

forca vital se incide sobre a relagdo entre o ser humano e a natureza, sobre as relacdes sociais
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e 0 sobrenatural. Esta for¢a opera nas “praticas historicas ¢ da explica¢do da realidade”, por
sua agencia no cotidiano, ndo se limitando as instancias abstratas (LEITE, 1984, p.36).

Nas sociedades africanas a questdo do tempo é extremamente importante, pois 0S
tempos se misturam, sem que haja distingdo entre o tempo dos ancestrais e 0 agora. Sendo
assim, ndo ha escatologia, assim como é totalmente absurda a ideia de final de histdria.
Enquanto nas sociedades modernas ocidentais o tempo é orientado para o futuro, e o passado
pode ser percebido como um lugar menos “avan¢ado”, na cosmovisao africana, ¢ no passado
gue se encontram as repostas para o presente, pois nele esta a sabedoria dos ancestrais e a
referéncia de sua identidade (OLIVEIRA, 2006a).

E importante ressaltar que ter o passado como referéncia da concepcio de tempo néo
imobiliza as sociedades africanas, pois essa concepc¢do do tempo é dindmica, ndo busca um
passado idealizado ou mitico, mas uma constante busca por aprender com as geracdes antigas,
reconhecer a sua contribuicdo para o vivido no presente (OLIVEIRA, 2006a; NOGUERA,
2010).

Oliveira (2006a, p 47) explica que a palavra “é instrumento do saber” e “constituinte
do tempo”. Segundo ¢le, ela opera em trés dimensdes: do sagrado, histérica e politica. Na
dimensdo do sagrado, por sua origem divina, possui uma energia capaz de gerar coisas, uma
forca “nem sempre controlavel e que interfere na existéncia”. Sobre a dimensao histdrica,
explica que por intermédio dela é que ocorre a transmissdo de conhecimentos da totalidade da
vida e, ainda pela dimensdo politica, tem a “funcdo de fazer cumprir a jurisprudéncia dos
ancestrais nos conselhos de familia ou nas assembléias comunitarias”. O autor completa ao
afirmar que, na cosmovisdao africana, o didlogo valoriza as diferencas e a promove da
alteridade, pois a palavra, atraves da qual o ser humano se conecta ao divino, gera energia

para transcorrer a vida em coletividade.
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Apesar de, em muitas nagdes modernas, a escrita preceder sobre a oralidade, como se
0 registro escrito resultasse em um relato da realidade mais fidedigno que o testemunho
humano, “o homem ndo ¢é infalivel” (BA, 1982, p.175). Ndo se pode afirmar que os
documentos escritos tampouco a oralidade estariam livres de falsificacdo ou alteracdes,
intencionais ou ndo. Em sociedades orais, no entanto, o testemunho expressa “o proprio valor
do homem, o valor da cadeia de transmissdao da qual ele faz parte, a fidedignidade das
memorias individual e coletiva e o valor atribuido & verdade em uma determinada sociedade;
em suma: a ligagio entre o homem e a palavra” (BA, 1982, p.167, p.175).

A ligacdo entre 0 homem e a palavra, a qual Ba (1982) se refere é o0 comprometimento
entre 0 homem com a verdade do seu testemunho. Segundo o autor, ndo ha distin¢do entre o
homem e a palavra que profere, “ele ¢ a palavra, e a palavra se encerra no testemunho daquilo
que ele ¢” (p.2), este € o prisma pelo qual as sociedades orais constroem a sua visdo de
mundo. O valor moral é fundamental, sendo assim, a falsificacdo da palavra é inaceitavel.
Além disso, nas tradicGes africanas, a palavra esta revestida de um carater sagrado ligado a
sua ascendéncia divina e as forcas ocultas nela atidas, assim, a fala humana “tira do sagrado o
seu poder criador e operativo” (p.5).

A tradicdo oral é a grande escola da vida e ndo se limita a historias e lendas, isto &, a
partir da palavra, organizam-se as estruturas sociais, 0s modos de comunicacdo, as estruturas
religiosas e magicas, a iniciacdo a arte, a histdria, os conhecimentos etc. (BA, 1982). Para
Oliveira (2006b), além de ser uma atividade linguistica de producéo, circulacdo e recepcao,
também expressa funcdes sociais distintas, a exemplo da: i) comunicacdo de conhecimentos
referentes as atividades corriqueiras como a culinaria, agricultura, cuidados com o outro e até
0s rituais religiosos; ii) preservacdo de praticas culturais; iii) e, ainda, memdria social e

historica da comunidade, que incluem os tradicionais contos e histdrias.
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Quase sempre, os moradores mais velhos sdo considerados 0s representantes da
memoria coletiva da comunidade, sao chamados por Campos (2002, p. 69) de “porta-vozes da
histéria” ou de “tradicionalistas ou conhecedores™ por Ba (1982). Seriam eles os detentores do
conhecimento transmitido pela tradi¢do oral, pessoas que estdo autorizadas a narrar a historia
da comunidade. O ultimo autor afirma que esses homens, geralmente dotados de memoria
prodigiosa, exercem o papel de arquivistas de fatos passados transmitidos pela tradicao, ou de
fatos contemporaneos.

Toda historia encontra ancoragem no patriménio ancestral, sendo assim, o apelo a
heranca transmitida exprime-se em frases como “aprendi com meu Mestre/meu pai/no seio de
minha mée”. A referéncia a quem lhe ensinou esta ou aquela memoria € comum e deve ser
confirmada por testemunhas. Os “tradicionalistas” podem acrescentar novas palavras ou
enriquecer os relatos de seus predecessores, desde que sejam coerentes aos fatos e esclarecam
que estdo acrescentando um novo elo a cadeia de informacdes (BA, 1982). Uma vez que, em
sociedades sem escrita, a forma de armazenagem de informacGes € a memoria, e a forma de
transmissao € oral, a memoria coletiva “representa determinados fatos, acontecimentos, que
sdo reelaborados constantemente. Tanto o grupo como o individuo operam estas
transformagdes” (MONTENEGRO, 1994, p. 18).

Ba (1982) esclarece que os “conhecedores” comunicam a heranga sagrada aqueles que
estdo dispostos a aprender e escutar e que se mostram dignos de receber os conhecimentos por
sua paciéncia e discricdo, regras elementares exigidas pelos deuses. Mais do que um mero
ouvinte, quem aprende precisa viver a experiéncia, tomar parte da realidade. Larchert (2014,
p.102) esclarece que “a oralidade ¢ insistentemente provocada pelos mais velhos, mas que
nem sempre 0s mais novos estao dispostos a escutar”.

A pessoa é a quinta dimensdo da cosmovisao africana que abordaremos. Existe uma

dimensdo sobre a nocdo de pessoa para cada grupo, mas ha elos em comum e sobre esses
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vamos trabalhar. Em primeiro lugar esta a impossibilidade de dicotomizar pessoa e sociedade,
pois a sua singularidade é forjada no social, no coletivo.

Para a logica ioruba, por exemplo, a pessoa € constituida de um conjunto que
compreende o corpo fisico (ara); a representacdo visivel da dimensdo individual (ojiji), o
orgdo relacionado ao coracgdo e a inteligéncia (okan); a respiracdo fisica e a espiritual, ou o
sopro divino é chamada de emi; e o ori, sendo a esséncia real do ser ou cabeca. Ja na légica
nago, os seres humanos sao resultados das forcas dos orixas, ele ndo é auto- suficiente nem
um ente individual, mas resultado de forca coletiva. Ribeiro (1996), expressa que a identidade
do individuo € forjada no interior das tramas sociais, ja que a pessoa é fruto das relagdes entre
sagrado, natureza e coletivo.

O sexto elemento que abordaremos € a socialializacdo. Oliveira (2006a) explica que a
formacéo dos individuos e suas personalidades € um papel social e sdo baseados nas tradicdes
ancestrais. Isto ocorre atraves dos rituais iniciaticos que fazem com que os iniciados cheguem
a maturidade, crie vinculos de solidariedade, como também passem a assumir
responsabilidades sociais. Aqueles (as) que ndo se adequarem a sociabilidade sdo excluidos,
pois ndo abracou o fundamento principal, que é a garantia do bem-estar comum.

A morte é sétimo elemento da cosmovisdo africana que abordaremos, e 0 mesmo
abrange esferas importantes da vida africana. A morte fala a respeito da concepcéo de ser
humano; da ancestralidade; do equilibrio social e do reordenamento dos papéis perdidos; dos
tempos (presente e mitico); dos ritos funerarios, necessarios a restituicdo da energia vital; e da
transformacédo de um morto em ancestral. Entende-se que quando alguém morre, a sua energia
fica resguardada na sua familia, que deve lembrar-se deste ente no tempo presente e
continuamente.

O oitavo estruturante que trataremos € a familia. Este é “o ntcleo onde um africano

pode vivenciar o seu universo, alimentar a sua forca vital, interagir no tempo com as pessoas e
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as divindades, aprimorar o seu sistema de socializagdo, dominar as palavras e os ritos”
(OLIVEIRA, 20063, p.57). As familias sdo bem extensas, constituidas por um grande nimero
de pessoas ligadas por parentesco.

Existem as que se organizam por linhagem matrilinear e outras por linhagem
patrilinear, sendo a primeira a forma mais comum e tendo nas ancestrais-mulheres aquelas
que lhe deram origem. Esse modo de organizacdo social confere grande autoridade as
mulheres, assim como responsabilidades. A partir deste “Utero” da sociedade os sujeitos
definem as suas identidades. Este Gtero gesta vida nas dimensbes espiritual e material
(Oliveira, 2006a).

A producdo é o nono elemento da cosmovisdo, descrito por Leite (1984, p.46) como
“os processos de produgao baseados essencialmente na suficiéncia destinada ao atendimento
comunitario de necessidades vitais e especificas”. Como as sociedades africanas sdo
basicamente agrarias, entende-se a importancia da terra neste organismo social. Na verdade, a
terra é vista como um elemento sagrado, uma divindade e a sua fertilidade considerada uma
doacdo do preexistente. Por ser considerada divindade, ndo se pode apropriar-se dela, mas
apenas ocupa-la, com honra e respeito.

E bem comum observar a n3o apropriacio individual da terra, mas o seu
compartilhamento, além dos cuidados no intuito de conservacao para as proximas geracoes. O
designo da sua utilizagéo € o sustento da (s) familia (s) e ndo a geracdo de excedentes. Preza-
se pela manutencdo da harmonia entre sociedade e meio ambiente, no lugar da exploracgéo.
Né&o esquecamos que tudo esta conectado e ¢ interdependente.

Outra faceta da dimensdo da producéo € a nocao de trabalho, que se traduz “como
acdo comunitaria por exceléncia” (LEITE, 1984, p.48). O mesmo segue a regra da

interdependéncia, como por exemplo, as familias conjugais que trabalham parte para o seu
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préprio sustento e parte para a manutencdo da coletividade; os mais jovens, que trabalham
mais que os mais velhos etc.

O poder, nas sociedades africanas, € moderado pela existéncia dos conselhos
familiares e de comunidades, que indicam os cargos politicos e mediam as decisdes. Mulheres
e homens ocupam cargos de poder, frente a sociedade. O poder, apesar de ser exercido no
tempo presente, é resultado da forca que emana dos antepassados e, portanto, deve ser calcado
nas tradi¢Bes e no sagrado.

A ancestralidade (Oliveira 2006a, 2007) é o elemento mais comum nas culturas
africanas e permeia a todos os demais acima apresentados. De modo bem simplificado, a
ancestralidade aponta para a ideia dos antepassados que, a0 morrerem, passam a viver num
tempo mitoldgico (zamani), porém que ndo deixam de interferir e operar ativamente no tempo
presente (sasa). Sdo os ancestrais que administram a forca vital da comunidade e a sua
existéncia garante o equilibrio da energia que sustenta o coletivo. O culto aos ancestrais é
comum nas culturas africanas, como rito de iniciacdo e como honra a memdria dos mortos.

A cosmovisdo africana, neste estudo, ndo tem por finalidade estabelecer uma matriz
rigida de visdo de mundo por parte dos povos africanos e da didspora, porém tem por
propdsito indicar outro modo de pensar a vida, de se construir conhecimentos, estabelecer
ideias sobre o ser humano, as relacdes sociais e com a natureza. Por meio dela, buscaremos
compreender e refletir sobre a nocdo de identidade quilombola, as expressdes culturais, as

praticas educativas e os modos de cuidar.

3.2.2 Quilombismo

Pensar o quilombo no Brasil imp&e contextualizar historica, social e politicamente o
povo negro desde o processo de colonizacdo, quando este foi extirpado de suas origens
civilizatorias e negociado como mercadoria. A escraviddo de milhdes de africanos e

afrodescendentes foi um crime coletivo e hediondo praticado pela colonizacdo portuguesa, no
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Brasil, por quatro séculos. Milhdes de homens, mulheres e criangas eram transportados nos
pordes insalubres de navios negreiros, cujo pé direito era um metro e meio de altura
(COMPARATO, 2008). Ouviam-se uivos de colera e desespero, gemidos da dor do sequestro,
da saudade da terra, da incerteza do futuro. Estima-se que cerca de 20% dos africanos
traficados nestes navios morriam na travessia (SLAVEVOYAGES, 2018).

A0 chegarem aos portos brasileiros, essas “pegas” eram batizadas e recebiam o
simbolo de seus respectivos proprietarios, com ferro em brasa. E para conter as insurreicdes,
0S grupos eram estrategicamente organizados com individuos de etnias diferentes, que
falavam linguas incompreensiveis entre si. Diante do trauma irreversivel da desculturacéo,
eram levados as fazendas, onde trabalhavam por dezesseis horas diarias sob o chicote de seus
feitores (COMPARATO, 2008).

A lida exaustiva no eito, a ma nutricdo, os estupros, 0s castigos legitimados pelo
Caodigo Criminal do Império e as condicdes deletérias das senzalas faziam com que o tempo
de vida de um escravizado, no Brasil, ndo passasse de doze anos. A mortalidade superava a
natalidade e demandava o constante trafico de escravos (COMPARATO, 2008).

Os africanos escravizados foram obrigados a se conformarem em novo arranjo social,
em gue costumes europeus, linguas e valores a eles impostos, refletiam uma violéncia fisica e
simbolica. O povo africano, todavia, criou mecanismos estratégicos para a garantia da
sobrevivéncia dos seus elementos culturais de referéncia, pois “onde houve escravidao, houve
resisténcia, e de varios tipos” (REIS; SILVA, 1989, p. 9).

O quilombo® foi o mais complexo fendmeno histérico de resisténcia escrava ao

senhoriato e ao proprio Estado colonial, significando uma posicdo de negacdo frente a

% para aprofundar sobre histéria dos quilombos no Brasil recomendo a producdo de Flavio dos Santos Gomes,
como: GOMES, F. S. Histérias de Quilombolas. Mocambos e Comunidades de Senzalas no Rio de Janeiro -
séc.XIX - Edicdo Revista e Ampliada. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2006; GOMES, F. S. A Hidra e os
Pantanos. Mocambos e Quilombos no Brasil Escravista. Sdo Paulo: Editora da Unesp/Polis, 2005 e GOMES, F.
S. (Org.); REIS, Jodo José(Org.). Liberdade por um fio. Histéria dos Quilombos no Brasil. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1996.
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sociedade “oficial”, que oprimia os negros escravizados e desconsiderava a sua lingua, a sua
religido e os seus modos de viver (MOURA, 1988; CARNEIRO, 2011; MELLO, 2012). O
termo kilombo, de origem da lingua banto umbundo, refere-se a uma instituicdo sociopolitica
militar, que, traduzido, |é-se “acampamento guerreiro na floresta” (MUNANGA ¢ GOMES,
2006, p. 71).

A formacdo de quilombos no Brasil pode ser considerada fruto de inspiragdo nos
quilombos africanos e traduz a tentativa de implantacdo de outra forma de vida e de estrutura
politica na qual todos os oprimidos eram acolhidos em um organismo social e econémico
singular e oponente as instituicdes escravocratas (LEITE, 2000; BRASIL, 2012a).

A definicdo classica, que se perpetuou nos tempos coloniais e norteou inumeros
estudiosos até meados da década de 1970, trata o termo quilombo a partir de uma dindmica
fundamentada no capital. O relato do Conselho Ultramarino® ao rei de Portugal, em 1740,
exemplifica tal assertiva: toda habitacdo de negros fugidos, que passem de cinco, em parte
despovoada, ainda que ndo tenham ranchos levantados e nem se achem pil6es nele. Essa
expressdo, notadamente foi construida para identificar, perseguir e punir 0s negros
escravizados fugidos, controlando a posse das terras, porém nao explicando os reais motivos
da formacdo dos quilombos (SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002).

A abolicdo da escravatura, por sua vez, desacompanhada de medidas que sinalizassem
a responsabilidade social dos brancos e de uma estrutura socioeconémica reparadora das
desigualdades, ndo implicou em democratizacdo da ordem social. A elite tinha prosperado,
enguanto os negros passaram de cativos a excluidos.

Revisitando os estudos sobre os quilombos entram na producéo intelectual nacional a
partir da década de 1930, encontramos como referéncia para compreendé-lo o quilombo de

Palmares. Ratts (2006) aponta que, nas décadas de 1930 a 1960, os autores Clovis Moura,

19 Brgdo criado por D. Jodo IV, em Lishoa, regulamentado pelo Regimento de 14 de julho de 1642, com
atribuicGes em éareas financeiras e administrativas, primeiro, da Africa portuguesa e da India portuguesa e,
depois, de todo o ultramar, incluindo o Brasil.
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Décio Freitas, Edison Carneiro e Roger Bastide tratam o tema enquanto um fenémeno do
passado. Ja no periodo de 1970 e 1980, a tematica toma um lugar de destaque na “abertura”
politica do pais e, nesse contexto de reconhecimento das comunidades negras rurais, a
consolidacdo do Movimento Negro Unificado foi fundamental. Ratts (2006) cita ainda os
intelectuais Abdias Nascimento, Beatriz Nascimento, Joel Rufino dos Santos e Lélia Gonzalez
COmMO 0S responsaveis por apresentar a academia o0 novo conceito de quilombo.

O Movimento Negro, a partir dos anos 1980, ¢ permeado por um conjunto de
proposicdes e foi lancado por Abdias do Nascimento, quando o processo de resisténcia negra
quilombola recebe nova significacdo com o surgimento de quilombismo. Este é considerado
“um conceito cientifico emergente do processo historico-cultural das massas afro-brasileiras”,
de importancia estratégica para a sua sobrevivéncia (NASCIMENTO, 2002, p. 209).

Abdias Nascimento, grande expoente do movimento Negro, professor universitario,
ativista, ator e escritor, fundou entidades pioneiras como o Teatro Experimental do Negro
(TEN), o Museu da Arte Negra (MAN) e o Instituto de Pesquisas e Estudos Afro-Brasileiros
(IPEAFRO). Foi um idealizador do Memorial Zumbi e do Movimento Negro Unificado
(MNU) e atuou em movimentos nacionais e internacionais como a Agdo Integralista
Brasileira, a Frente Negra Brasileira, a Negritude e o Pan-Africanismo. Senador da Republica,
no periodo de redemocratizacdo, foi um dos responsaveis pela efetivacdo do dispositivo
juridico capaz de promover a defesa e a efetiva visibilidade dos descendentes de africanos na

nova ordem juridica da Nagéo, conforme descreveu Leite (2008):

Nos anos de 1970 a 1980, o quilombo é levado a Assembléia Nacional Constituinte,
no discurso dos militantes do Movimento Negro Unificado e de parlamentares como
Abdias do Nascimento, para transformar-se em dispositivo juridico capaz de
promover a defesa e a efetiva entrada dos descendentes dos africanos na nova ordem
juridica da Nacdo. Incorporado pela primeira senadora negra, Benedita da Silva, o
artigo 68 foi alvo de um dos muitos projetos que pretendiam regulamenté-lo. Inscrito
nas Disposicdes Constitucionais Transitérias, o artigo 68 enfrentou grandes
opositores na Camara Federal e no Senado e levou quase 20 anos para ser
regulamentado.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Teatro_Experimental_do_Negro
https://pt.wikipedia.org/wiki/A%C3%A7%C3%A3o_Integralista_Brasileira
https://pt.wikipedia.org/wiki/A%C3%A7%C3%A3o_Integralista_Brasileira
https://pt.wikipedia.org/wiki/Frente_Negra_Brasileira
https://pt.wikipedia.org/wiki/Negritude
https://pt.wikipedia.org/wiki/Pan-Africanismo
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Apds cem anos da pseudo-abolicdo, a luta do povo negro pautou no Ato das
Disposic¢Bes Constitucionais Transitdrias (ADCT) da Constituicdo da Republica Federativa do
Brasil de 1988, um mecanismo de concretizacdo do direito de terra aos coletivos quilombolas,
que por centenas de anos aguardam o direito integro a liberdade e a possibilidade de viver de
modo digno. O artigo 68, de eficacia plena e aplicabilidade imediata, afirma “aos
remanescentes das comunidades de quilombos que estejam ocupando suas terras [..] o
reconhecimento a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”
(BRASIL, 1988).

O quilombo, desde a abolicdo do sistema escravista colonial em 1888, vem sendo
referenciado como movimento de luta contra o racismo e na tomada de direito frente as
politicas de reconhecimento da populacdo afro-brasileira. A titulacdo da terra marca uma
trajetoria de lutas, pois o “territorio ¢ fundamentalmente um espago definido e delimitado por
e a partir de relagdes de poder” (SOUZA, 1995, p.78)

O artigo 68 das ADCT passou a considerar o direito a uma nova categoria de atores
sociais “as comunidades remanescentes de quilombo”. Assim se estabelece uma identidade
coletiva pautada na auto-atribuicdo. A terra, no campo juridico, passou a representar um
patrimoénio cultural dos povos negros, o elo que une os individuos que compartilham da
cultura, identidade e o passado de resisténcia a opresséo.

Prevé a garantia da reproducéo étnica, cultural e social dessas comunidades; protecdo e
valorizagdo do patrimonio cultural, dos bens de natureza material e imaterial, das criagcbes
cientificas, artisticas e tecnologicas; das obras, objetos, sitios de valor historico, paisagistico,
artistico, arqueologico, ecoldgico e cientifico de matriz africana, conforme estabelecem os
artigos 215 e 216 da Carta Mae. Diferente do direito de propriedade do cédigo civil, cujo

carater particular aponta para uma perspectiva eminentemente econdmica, o direito a terra

quilombola € o direito de existir.
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A ressemantizagdo do termo “quilombo” pelos proprios movimentos sociais € ganha
forca a partir do artigo 68 das ADCT, passando a considerar o direito a terra, acfes politicas
em prol a cidadania e protecdo as manifestacGes culturais, resisténcia politica e cultural dos
remanescentes de negros escravizados (LEITE, 2008). Na composic¢ao deste novo constructo,
foi apreciada a existéncia de modos distintos de possessdo das terras e de territorialidades
especificas, submetidas a um histérico comum de segregacdo, discriminacao e marginalizacdo

social, politica e econémica (MELLO, 2012).

A expressdo “comunidade remanescente de quilombos”, no inicio do processo
constituinte, era pouco conhecida. Ela passou a ser veiculada no Brasil
principalmente no final da década de 1980 para se referir as areas territoriais onde
passaram a viver os africanos e seus descendentes no periodo de transi¢do que
culminou com a abolicdo do regime de trabalho escravo, em 1888. Além de
descrever um amplo processo de cidadania incompleto, veio também sistematizar
um conjunto dos anseios por acBes em politicas publicas visando reconhecer e
garantir os direitos territoriais dos descendentes dos africanos capturados,
aprisionados e escravizados pelo sistema colonial portugués (LEITE, 2008, p.969).

Os remanescentes das comunidades de quilombos passaram a integrar o campo de
disputas politicas pela concretizacdo do reconhecimento de seu territério, pela autonomia,
manutencdo e reproducdo dos seus modos de vida, além do acesso a direitos elementares
como moradia, salde, recursos naturais, educacdo etc. (ARRUDA, 1999). O Grupo de

trabalho Comunidades Negras Rurais da Associacdo Brasileira de Antropologia (O’ DWYER,
1995), definiu que CRQ

“[...] ndo se refere a residuos arqueoldgicos de ocupagdo temporal ou de
comprovagdo biolégica. Também ndo se trata de grupos isolados ou de uma
populacdo 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 consolidagdo
de um territorio préprio. A identidade desses grupos também néo se define pelo
tamanho e nimero de seus membros, mas pela experiéncia vivida e as versdes
compartilhadas de sua trajetéria e continuidade enquanto grupo. Nesse sentido,
constituem grupos étnicos conceitualmente definidos pela antropologia como um
tipo organizacional que confere pertencimento através de normas e meios
empregados para indicar afiliagdo ou exclusio (p.121).”

As CRQ assumem o status de “comunidade tradicional", sentido atribuido aos
agrupamentos e/ou segmentos humanos culturalmente diferenciados, cujos valores, de

tradicdo e de cultura sdo preservados (ARRUDA, 1999). Sdo consideradas comunidades e
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povos tradicionais por sua diferenciacao cultural e pelo auto-reconhecimento de tal distincao,
as formas proprias de organizacao social, a utilizacdo dos conhecimentos, inovacdes e praticas
gerados e transmitidos pela tradicdo. A ocupacdo e 0 uso de territorios e recursos naturais
estdo também intimamente ligados a construcdo e manutencdo da sua reproducdo cultural,
social, religiosa, ancestral e econémica e reforcam o carater tradicional desses povos.

O Decreto n° 4.887, no Art. 2°, que regulamenta o artigo 68 da Constituicdo Federal,
considera como CRQ: “os grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribui¢cdo, com
trajetéria histdrica propria, dotados de relacGes territoriais especificas, com presuncdo de
ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressao historica sofrida”. Promulgado
em 20 de novembro de 2003, tem por finalidade regulamentar o processo referente a
identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacéo e titulacdo das terras ocupadas por
remanescentes das comunidades dos quilombos (BRASIL, 2003b).

As CRQ ressurgem como uma forma de denunciar a exclusdo dos negros (as) do
projeto republicano de modernizacgdo do Pais, como uma inspira¢do no processo de reparacao,
a abolicdo como “um processo inacabado” e da “divida” dos antigos senhores e do estigma
gue marca novos modos de exclusdo. Esse movimento mediador e propulsou das conquistas
juridicas para o povo negro, esta pautado no paradigma do quilombismo.

O quilombismo é uma proposta de organizacdo e mobilizacdo da populacdo negra
brasileira para a conquista de seus direitos fundamentais a vida. Considera a trajetoria
historica de desigualdades raciais, expressas através das praticas de autoritarismo das
organizacgOes publicas, na diferenca de oportunidades, na discriminacéo racial e na supremacia
branca em todos o0s niveis das estruturas sociais e nas representacfes politicas, por meio da
qual € possivel influenciar as tomadas de posicao tedricas e praticas.

Um dos principais objetivos do quilombismo ¢ a “transformacao radical das estruturas

sOcio-economicas e culturais da sociedade brasileira” (NASCIMENTO 2002, p. 272). Esse
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movimento busca o estabelecimento de uma sociedade verdadeiramente democrética, onde
indios, negros e brancos sejam livres. Compreende uma espécie de reinvencdo de um caminho
de vida, que toma por base a experiéncia histérica do modelo de republica do povo negro

brasileiro, o quilombo. Para quilombo, Nascimento (2002, p.266) define:

Quilombo ndo significa escravo fugido. Quilombo quer dizer reunido fraterna e
livre, solidariedade, convivéncia, comunhdo existencial. [...] a sociedade quilombola
representa uma etapa no progresso humano e socio-politico em termos de
igualitarismo econémico. Os precedentes historicos conhecidos confirmam esta
colocacéo.

O quilombismo aponta para relacbes de producdo firmadas no comunitarismo da
tradicdo africana, que se difere da ldgica econémica ocidental de espoliacdo do trabalho, a
partir da razéo do lucro a qualquer custo, principalmente daquele obtido pela escravizacéo.

O quilombismo propde, em todos os niveis da vida, a razdo da coletividade, com o
objetivo de assegurar a realizacdo completa dos sujeitos. Sendo assim, a l6gica da propriedade
privada da terra, dos meios de producéo e de outros elementos da natureza ndo séo acolhidas.
Nesta visdo, tudo € propriedade e de uso coletivo. O trabalho ndo se define como uma forma
de castigo, opressdo ou exploragdo tecno-capitalista, para a sustentacdo das riquezas de
poucos; porém, seria uma forma de liberdade humana para desfrutar do seu labor como um
direito e uma obrigacéo social.

Segundo Nascimento (2002), o legado quilombola, dos que viveram os séculos XV,
XVI, XVII, XVIII e XIX é a prética coletiva. Cumpre aos negros atuais manter e ampliar a
cultura afro-brasileira de resisténcia ao genocidio e de afirmacdo da sua verdade, pelo esforco
enérgico de organizagdo e mobilizagdo coletiva, tanto das massas negras como das
inteligéncias e capacidades escolarizadas da raca para a enorme batalha no fronte da criacéo
tedrico-cientifica.

Nascimento (2002) apela para a apropriacéo da ciéncia em beneficio do povo negro, o

qual vem sendo inexoravelmente exterminado, através da fome, pela miscigenacdo
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compulsoria e pela substituicdo dos seus principios sociais por padrdes e ideais ilusorios do
lucro ocidental.

O movimento do quilombismo pode ser compreendido como uma narrativa que
organiza massa negra para disputar os espacos de decisdo, de forma ética e assegurar a
condicdo humana do povo afro-brasileiro, ha tantos seculos tratadas e definidas de forma
humilhante e opressiva. As proposicdes de Abdias Nascimento nos fazem lembrar de Almicar
Cabral em sua luta anticolonialista, antifascista, contra a perpetuacdo da dominagdo colonial.
Esse grande lider do movimento de libertacdo de Guiné Bissau expressou seus anseios de
retomada da condi¢do de humanidade do povo preto, o direito de ser gente, orgulhosos em
serem africanos, homens e mulheres, parte da humanidade (FREIRE, 1978).

Nascimento estabelece, em seu livro “O quilombismo”, principios ordenadores, do
quais destacamos: o protagonismo negro na luta por sua sobrevivéncia; a ejecdo do
supremacismo branco; a assuncdo do lugar na hierarquia de poder e decisdo; o
“comunalismo” africano como inspiragdo a ordem democréatica; desmistificacdo da nocdo
pejorativa sobre Africa e suas culturas; a terra como propriedade nacional de uso coletivo; a
crianga negra como preocupacao urgente e prioritaria; a educacdo gratuita e universal, em
todos os graus; a paridade de género, nas representacdes politicas e outros setores publicos; a
transformacéo nas relagcdes de producéo; o cuidado com a sustentabilidade do meio ambiente;
entre outros. O projeto do quilombismo seria, entdo, uma alternativa nacional em substituigdo
ao sistema desumano do capitalismo.

Nesse sentido aponta para a imperiosa constru¢ao de “genuinos focos de resisténcia
fisica e cultural”, seja através da formagao “de rede de associacdes, irmandades, confrarias,
clubes, grémios, terreiros, centros, tendas, afochés, escolas de samba, gafieiras”, que sdo
reconhecidos como os quilombos legalizados pela sociedade. Estes, inspirados nos quilombos

revelados que conhecemos, os "ilegais”, como 0 emblematico Palmares, aponta para a



93

“afirmacdo humana, étnica e cultural, integrando uma pratica de libertacdo”, de modo a

assumir “o comando da propria historia” (NASCIMENTO, 2002, p. 256).

3.2.3 Pensando as identidades quilombolas

O percurso historico de formacao e ressignificacdo das comunidades quilombolas, no
Brasil, em didlogo com a no¢do de identidade expressas nos estudos culturais junto ao
conceito de quilombismo, nos ajudara na definicdo de concepc¢des de identidades quilombolas
capazes de temperar e apoiar as reflexdes desta pesquisa.

A necessidade de construcdo de conceito sobre identidades quilombolas responde a
uma insuficiéncia no proprio conceito de identidade cultural, de dar conta da complexidade
deste tema, uma vez que uma comunidade tradicional, de matriz africana, se pauta em
referéncia étnico-historica e se sustenta em dimensdes de uma cosmovisdo que conflita com o
contexto eurocentrado onde a nogdo de “identidade cultural” foi elaborada. As nogdes de
sujeito, coletividade, tempo, espaco, poder, demonstram uma referéncia social bastante
diferenciada.

A dindmica quilombola agrega ainda as contradi¢Ges de estar imersa em um cenario
influenciado pelo processo de globalizagdo, e, portanto, traz debates importantes sobre a
identidade cultural no contexto da p6s-modernidade. Por fim, o quilombismo estabelece uma
proposicdo politica da formacdo dos quilombos e um fortalecimento de uma narrativa
identitaria importantes.

Haveria muitas maneiras se de introduzir a ideia das identidades quilombolas que
norteardo este estudo, mas encontrei na exposicdo de Tereza de Benguela, uma educadora e

escritora quilombola da CRQ de Machadinha, um ponto de partida

“Eu s6 consegui, porque eu assumi a minha identidade, sou quilombola, mas
ainda ndo me sinto totalmente liberta, porque eu acho que o quilombola vive
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daquilo que ele produz da terra e aqui eu tenho desejo no meu coracgéo de fazer
uma horta com as plantas medicinais, uma agrofloresta para estar resgatando os
conhecimentos das ervas medicinais e até para estar passando isso para as
criancas. E o trabalho que eu faco aqui com as criancas para que elas possam
manter a sua identidade. Porque uma coisa que eu tenho convic¢do, que quando a
gente assumir a nossa identidade a gente vai lutar pelos nossos direitos e ocupar
0 nosso espago. O que eu quero passar para essas criangas € isso ai e a gente
continuar lutando, ja que hoje nds temos o que antes ndo tinhamos, que é uma
associacdo de remanescentes e essa associa¢do se aliou as universidades e a gente
tem que aproveitar isso, que a gente esta tendo essa oportunidade. E a luta continua.
As minhas origens estdo fincadas aqui em Machadinha (TEREZA DE
BENGUELA, Educadora e escritora da CRQ Machadinha, RJ, destaque nosso)”.

“Eu assumi a minha identidade, sou quilombola”. Essa expressdo estabelece uma
questdo importante para pensar a identidade quilombola, que ndo se trata de uma qualidade
com a qual se nasce, mas com um processo que se constroi socialmente. Essa construcéo se da
através da disputa, politicamente, pelo sujeito (pessoa e coletivo) de uma narrativa sobre
quem se é. Um discurso ainda mais significativo quanto mais fundamentado na realidade
(SOUZA, 1983, p.17). Dai estd o valor da defesa pela auto-atribuicdo presente na lei. O
quilombismo somado as perspectivas de identidade dos estudos culturais ajudam-nos a
compreender que identidade quilombola € este processo de assuncao da (s) identidade (s).

“As minhas origens estdo fincadas aqui em Machadinha”. Essa afirmacéao fala de
um vinculo de pertencimento, ndo somente com o territério, cujo valor ndo pode ser reduzido
a ideia de mercadoria, mas a terra como espaco onde se vive em comunidade. Sabemos que a
identidade quilombola néo esta restrita ao individuo (uno). Considerando que a nogdo de
sujeito, pela cosmovisdo africana, o sujeito ndo se desassocia do coletivo. A coletividade ¢ a
referéncia, a ideia de uma comunidade local, uma condigdo de pertencimento (BRENNAN,
1990, p. 45), na qual as pessoas se identificam com uma cultura compartilhada. So se é sujeito
quilombola se houver uma comunidade onde haja partilha de histérias, memorias, lugares,
tecnologias sociais, relagdo com o meio ambiente, praticas culturais etc.

Em relacdo a ideia de pertencimento a uma identidade, de que trata Hall (2005), é

possivel observar um apelo um tanto essencialista aqui, associado as origens, a historia, a
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tradicdo. No entanto, também & preciso deixar nitido as complexidades das identidades que
estamos a observar.

“l...] vive daquilo que ele produz da terra, [..] fazer uma horta, [...]
conhecimentos das ervas medicinais” Essas afirmacfes mostram a existéncia de uma
relacdo de subsisténcia e ndo de exploracdo da terra. Ser quilombola pressupbe, segundo
Terereza de Benguela, uma vida imbricada com a terra, seja para a sobrevivéncia quanto para
0 exercicio dos cuidados ancestrais com os sujeitos. O produto da terra € arduamente
observado, experimentado, cuidado, combinado de modo a gerar um conjunto de
conhecimentos salvaguardados ao longo de séculos, compartilhados por geracdes, a exemplo
das ervas medicinais.

“[...] ainda ndo me sinto totalmente liberta”. A assertiva aponta para um passado
comum associado a luta contra a escravidao negra, aponta para um contexto de exploracdo do
trabalho, injusticas sociais, exclusdo econémica, dores e desumanizacdo. Porém, fala de uma
via etno-histérica vivenciada por toda comunidade, que construiu elos de fortalecimento
muatuo para a sobrevivéncia. Os sentidos de escraviddao ainda presentes na concepcao de
Tereza de Benguela reforcam os motivos da luta por liberdade, pois certamente os
quilombolas ainda representam os mais pobres e com maiores indices de desnutrigdo, falta de
saneamento e baixo acesso a educacao do Pais.

“[...] associacdo de remanescentes [...] se aliou as universidades” “|...] gente vai
lutar pelos nossos direitos” € um destaque que aponta para a convocagdo estratégia do
movimento coletivo, a ideia central evocada no quilombismo. A unidade na luta é pela
efetivacdo dos direitos humanos. Para isso, € importante se associar a parceiros que
participem da tomada teorico-cientifica do discurso, na disputa politica. A identidade
quilombola estd associada a luta no campo juridico e politico, pela reparacdo da divida

historica que foi cometida por meio de um crime colossal e hediondo.
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“[...] passando isso para as crianc¢as... para que elas possam manter a sua
identidade”. Por fim, a pratica educativa como caminho préprio para ensinar sobre a histéria
e a necessidade de tomada de consciéncia sobre quem se €. Neste sentido destaco as praticas
educativas como um elemento importante na constru¢do da identidade quilombola.

N&o pretendemos a defesa de uma identidade pura culturalmente, impermeavel ao
longo da histdria ou mesmo essencialista, pois o conceito de identidade resulta, na verdade, de
um processo de disputa politica do discurso a respeito da propria identidade coletiva e que se
consolida ao longo do tempo. A definicdo e o fortalecimento da ideia de identidade
quilombola atua como um mecanismo de contencdo/resisténcia a um sistema opressor gque
subjuga e explora historicamente 0 povo negro, por meio do racismo expresso nos arranjos
econdmicos, sociais, politicos, nos campos psicologicos, afetivos etc., conforme explicou

Nascimento:

[...] racismo de tipo muito especial, exclusiva criacdo luso-brasileira: sutil, difuso,
evasivo, camuflado, assimétrico, mascarado, porém tdo implacavel e persistente que
esta liquidando definitivamente os homens e mulheres da raca negra que
conseguiram sobreviver ao massacre praticado no Brasil. Com efeito, essa
destruicdo coletiva tem conseguido se ocultar da observacdo mundial pelo disfarce
de uma ideologia de utopia racial denominada "Democracia racial”, cuja técnica e
estratégia tém conseguido, em parte, confundir o povo afro-brasileiro, dopando-o,
entorpecendo-o interiormente (NASCIMENTO, 2002, p. 14).

A assuncdo da identidade quilombola ndo significa a adesdo de uma identidade mestra,
mas de uma dentre outras que coexistem e sdo destacadas em contextos especificos. Um
mesmo sujeito pode ter identidades diversas: homem, negro, quilombola, umbandista,
capoeirista, por exemplo. E mesmo em uma CRQ, apesar do impulso pela unificacdo, ndo ha
uma unidade em muitos aspectos, ha diferencas na escolha e prética religiosa, diferenca na
construcdo social, dos papéis de género, na associagdo com as perfomances culturais
especificas que lhe ddo designacdo. As CRQs também ndo sdo iguais entre si, sdo muitas, e
com distintas identidades operando.

“As operacOes discursivas, 0s processos sociais e histdricos”, ocorrem em tempos,

contextos, espacos multiplos, a partir dos quais homens e mulheres, cujo estatuto social estava
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condicionado a combinacdo de “sua condicdo juridica, origem social e aparéncia fisica,
passam a serem vistos e, mais ainda, a se verem a si proprios” como identidade (GOMES;
CUNHA, 2007, p.13).

Nao se nasce remanescente de quilombo, como também nao se “nasce negro”, ja
explicou Neusa Santos Souza (1983). Este € um processo, de tornar-se no interior de um
sistema de representacGes, que opera como uma tomada de posicionamento politico contra o
imperialismo cultural, a medida que se compreende como protagonista do discurso coletivo.
Quando se reconhece os elos e as iniqlidades a que submetem um grupo altamente
vulnerabilizado socialmente, mas, principalmente, pela resisténcia a ser designado por
outrem.

O processo de “tornar-se” ¢ desafiado pela ideologia que opera nos aparelhos sociais
ideoldgicos alienantes, como o caso da escola, que serve ao projeto de dominagdo das massas,
criando padrBes universais que generalizam um meio dominante de contetdo, que negam as
versdes da historia; que desvaloriza formas de identidade que se diferem do padrdo
dominante.

As diferencas regionais e étnicas sdo frequentemente colocadas de forma subordinada
a uma ideia pasteurizada de todo. O mito da democracia racial oculta as diferengas em nome
de uma identidade nacional, que parte do fundamento Unico, europeu, branco, masculino.
Afinal, a quem serve a manutencdo da ideia de quilombos? E como a ressemantizacdo do
conceito passa a ser uma tensdo no campo dos direitos? A quem serve a ideia de nacao e que
identidade hegemonica se expressa nela? E preciso tensionar as identidades postas, a coesio
falsamente democréatica que oculta as desigualdades, disputar os discursos, as narrativas da
nacdo. E preciso questionar as representacdes nos livros de historia, porque, por outro lado o

siléncio afoga e desumaniza.
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Num contexto de uma comunidade tradicional, onde existem sistemas classificatorios
e simbdlicos, a globalizacdo dos modos de viver adiciona outros desafios as novas geracoes.
Enquanto comunidade que constroem narrativas, rememoram 0s marcos historicos sobre
eventos que geram identificacdo e lealdade de seus membros, os assédios globais podem tanto
fragilizar as tradi¢Ges ou enaltecer as suas especificidades.

Muitos grupos quilombolas foram designados pelo poder publico como: produtores
rurais, do campo, favelados etc., porque a existéncia de uma CRQ significa divisao de terras.
Outros, expostos aos estigmas da autoatribuicdo quilombola, sindnimo de “pobre,
macumbeiro, roceiro” abandonam as suas praticas culturais.

A identidade quilombola é celebrada pelo poder pablico quando se trata da
espetacularizacdo e do exotico; quando esta € uma oportunidade para “vender” cultura e
captar recursos. No momento em que a identidade quilombola resulta na concessao de
direitos, como a titulacdo da terra ou a reorientacdo do modelo escolar quilombola, ela é posta
em cheque.

Assim, tomar consciéncia histdrica das versdes silenciadas, assumir-se como parte do
processo, lutar pelos direitos, tomar a narrativa sobre quem se é, preservar as préaticas
culturais, manter o senso de coletividade, ensinar as proximas geracdes, aquilombar-se, fazem

parte da construcédo da identidade quilombola.
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4. PROCESSOS EDUCATIVOS NAS COMUNIDADES REMANESCENTES DE

QUILOMBO: DAS DIRETRIZES CURRICULARES A MACHADINHA

Nasci n’Angola
Nasci n’Angola, Angola que me criou. Eu sou

filho de Mocambique.
Eu sou negro, sim, senhor.

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Autoria de José Maria (Quilombo Séao José,
Valencga, RJ).

As trés assertivas que compdem esse ponto de jongo sdo mais que declaracdes
sentimentalistas, sdo atos politicos, tomados de consciéncia da identidade negra e das raizes
africanas do quilombola. “Nascer” e “Ser” fazem parte de um processo continuo e
inconclusivo, que se aprimora na interacdo critica com o mundo e na assuncdo da
responsabilidade social e politica do quilombola frente as estruturas sociais historicamente
injustas. Sobre esse processo, Freire referiu: “Ninguém nasce feito. E experimentando-nos no
mundo que noés nos fazemos. Vamos nos fazendo aos poucos, na pratica social de que
tomamos parte” (FREIRE, 2015, p.93).

O proposito deste capitulo é apontar mais profundamente os desafios e potenciais dos
processos educativos, escolares e populares, nas CRQs frente ao Projeto de Sociedade com os
interesses da classe dominante e a identidade. Parto das reflexdes de Freire (1978), a partir de
sua experiéncia colaborativa em Guiné-Bissau, onde identificou o “Nascer” e “Ser”
guineense, os desafios de enfrentamento do sistema colonizador e a proposi¢do de um
caminho libertador, pelo oprimido. Por intermédio desses enunciados, pretendo fazer uma
andlise dos desafios do Projeto de Sociedade Brasileira e as novas possibilidades tragadas pela
educacdo para as relagdes étnico-raciais em CRQ.

Freire (1978), a partir de uma compreensdo critica do caréater politico e ideoldgico da

Educacdo, refere-se a esta como intrinsecamente associada ao projeto global de sociedade,
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capaz de forjar consciéncia politica e mudancas radicais. A formacdo educacional/técnica, 0s
conteudos elegidos, a pedagogia empregada, enfim, todos os aspectos do sistema de educacéo,
segundo o autor, funcionam como colaboradores do ideal de sociedade, seja este baseado no
capital ou no bem-estar dos cidad&os.

Na experiéncia relatada pelo autor, a relacdo entre a Educacdo e o Projeto de
Sociedade pode ser averiguada nas motivacfes que levaram a superacdo de velhos sistemas
educativos e na construcdo de novas praticas de educacdo. A acdo de superacdo, no caso de
Guiné-Bissau, consistiu na rejei¢do e transformacéo radical do sistema de ensino herdado do
colonizador, considerado como reprodutor da ideologia colonialista e cujos principais
objetivos eram a assimilagdo e “desafricanizagdo das mentes”, isto €, a “negacdo de tudo o
que fosse representacdo mais auténtica da forma de ser dos nacionais: sua histéria, sua
cultura, sua lingua” (FREIRE, 1978, p. 20).

De acordo com o que Freire descreveu, o antigo sistema educacional possuia um
“carater altamente discriminador, mediocremente verbalista e anti-democratico nos seus
conteudos, nos seus objetivos € nos seus métodos” (FREIRE, 1978, p. 20). Ele narra que,
além do acesso limitado a escola por uma pequena minoria de estudantes, grande parte dos
ingressantes passava por uma filtragem seletiva ja nos primeiros contatos com a instituicdo de
ensino, alargando o numero de renegados. Divorciado da realidade do pais, o Sistema de
Ensino era orientado pela ideologia de inferioridade dos nacionais e de supervalorizagdo da
cultura dos colonizadores (FREIRE, 1978).

Com evidentes objetivos de manutencdo de uma sociedade de classes, em que 0s
nacionais seriam a classe oprimida, passiva, subserviente, alienada as injusticas sociais e
desigualdades econémicas; e as classes dominantes metropolitanas se manteriam ad aeternum
no poder, apossadas das decisfes sobre os destinos da sociedade, a escola participaria da

morte da identidade dos guineenses, que, treinados a se comportar, a pensar e a defender os
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interesses dos grupos sociais que se opunham aos interesses do préprio povo, manteriam o
poder nas maos da elite dominante.

Por outro lado, Freire registra o potencial da Educacao para o desafio de construcdo de
um Novo Projeto de Sociedade. Nesse sentido, a experiéncia de Guiné-Bissau aponta para a
necessidade de transformacdo radical e uma pratica educativa revolucionaria, inclusiva,
coerente com a realidade social, com suas necessidades e possibilidades. A construcdo da
Nova Sociedade, nesse caso, reorientaria inclusive o setor econémico e os modos de
producdo, adequando-os no ponto de vista da sustentabilidade dos recursos materiais, que
serviriam ao povo; assim como na determinacao do que produzir, do como, do para que e do
para quem produzir.

A nova préatica educativa demandaria um aprendizado critico de uma nova postura,
mediada por ferramentas provocadoras de reflexdes sobre a situacdo social, fundamentada em
textos acunhados dessa mesma perspectiva e estimulantes aos educandos sobre a
autopercepcao de si proprios como sujeitos fazedores da histdria e parte de uma histéria de
luta e resisténcia nacional. Uma acdo politica criadora e transformadora.

Como acontece no Brasil? Revisitando a histéria do pais, entender-se-do melhor as
relagdes de classe, notadamente desvantajosas aos negros brasileiros, oprimidos por uma elite
reacionaria e oligarquica. A violéncia historica dessa classe opressora e a ganancia em possuir
o mundo e os humanos sao denominadas por Paulo Freire de “ansia irrefreada de posse”, isto
¢, a “tentativa (dos opressores) em transformar tudo o que os cerca em objetos de seu
dominio” (FREIRE 2014, p.63). O mesmo autor esclarece que a concep¢ao da classe
opressora baseia-se “nos aspectos materiais da existéncia e na posse direta, concreta e
material do mundo e dos homens, negando a humanidade do outro e a sua propria” (p.63).

Sendo assim, € possivel constatar que as “iniquidades da desumanizagdo”, situacao

histérica e socioldgica brasileira, “se perpetuam em praticas excludentes, seletivas e
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discriminadoras” (FREIRE, 2014, p.67), que ensina o racismo por intermédio de relacdes
hostis, garantia de privilégios a elite, e marginalizacdo dos que sdo considerados marginais.
Os padrdes socioculturais eurocéntricos, nesse contexto, permanecem hegemaonicos e rejeitam
0s arquétipos dos ndo brancos (SANTOS, 2009). Apesar disso, no decorrer dos tempos, Novos
mecanismos de resisténcia foram construidos, assim como diferentes estratégias de
reivindicacdes. Os novos quilombos, juntamente a outros movimentos sociais, reclamam, na
atualidade, o lugar de protagonistas da cultura e da historia na/da sociedade brasileira.

Ainda assim, a classe dominadora constréi ideologias de naturalizacdo das
desigualdades e reforca a imutabilidade dos padrdes socioeconémicos, reafirmando o mito da
democracia racial, o qual enaltece a ideia de convivéncia harmoniosa entre os individuos de
todas as camadas sociais e grupos étnicos (MUNANGA; GOMES, 2006, p. 89). Dentro dessa
visdo inauténtica, as elites, muitas vezes, interferem na tomada de consciéncia dos oprimidos
a respeito das razdes de seu estado de opressdo e na ‘aceitagdo’ fatalista da sua exploracdo
(FREIRE, 2014, p.71). Esses instrumentos de dominag&o séo utilizados pela classe dominante
em todas as instancias e institui¢des civis e juridicas para manter a o privilégio de sua cultura
e 0 seu poder em relagdo aos afro-brasileiros (LARCHERT, 2014).

Diante do exposto, compreende-se ndo sO a importancia da Educacdo para a
construcdo do Projeto de sociedade, mas o potencial da alteracdo da Lei de Diretrizes e Bases
da Educacdo Nacional (BRASIL, 1996), provocada pela publicacdo da Lei 10.639 (BRASIL,
2003a), que corrigiu uma distorgdo do ensino da historia do Brasil e deu visibilidade a
Histdria a partir da otica dos negros. Mais que a mera introdugéo de contetdos, a Lei 10.639
propde repensar a histéria brasileira a partir do legado africano e orienta para um Novo
Projeto de Sociedade: multicultural, equéanime, dialdgico.

Um dos aspectos de asticia da lei acima referida encontra-se no fato de essas

mudancas no processo de educacdo abrirem precedentes para mudancas nas estruturas sociais
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e, mais além, a possibilidade de inclusdo de novos atores no processo de decisdo dos rumos de
uma Sociedade.

Obviamente, diante da viabilidade de perda de controle social, as elites dominantes,
altamente excludentes, tendem a resistir a proposta democratica. As resisténcias ideoldgicas a
Nova Sociedade serdo expressas em praticas coerentes com essa compreensao. No caso das
relacBes étnico-raciais, podem ser vislumbradas no reforco do mito da democracia racial e em
oposicoes dos quadros de profissionais do ensino; desde limitacdes ao acesso de materiais ou
infraestrutura até os limites proprios da educacdo formal, entre outros.

O mito da democracia racial esta fundamentado em uma ideia de igualdade social, na
negacdo das diferencas, na naturalizacdo das desigualdades, na visdao de harmonia entre as
etnias, na afirmacdo da existéncia de acesso igualitario aos direitos de cidadania ou mesmo
em posturas paternalistas e de acdes benevolentes. Se a democracia racial existisse, as
mudancas ndo seriam necessarias. Para, além disso, existe a possibilidade do mito da
democracia racial receber uma nova roupagem, novo formato tdo imobilizador e determinista
quanto o anterior e, ainda assim, manter o seu carater dogmatico e domesticador (FREIRE,
2014, p.41).

A formacédo dos novos quadros do ensino e da re-capacitacao dos velhos quadros séo
sinalizados nos registros de Freire em Guiné-Bissau, como cruciais para a construcdo de
praticas educativas com vistas a Nova Sociedade. Segundo o autor, havera profissionais que,
percebendo-se “possuidos” pela velha ideologia, assumem-na conscientemente e, de modo
sorrateiro ou ostensivo, passam a solapar a nova pratica (FREIRE, 1978, p.21). Por outro
lado, Freire considera aqueles que caem em si e decidem por romper com a antiga ideologia,
passando a lutar junto por uma nova proposta mais democratica. Nesse sentido, a formacao
dos quadros é imprescindivel e deve ser regular e freqliente para que a vocagao do “ser mais”

rompa, em processo continuo, as rela¢des hostis de desumanizacéo.
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Ainda em relacdo a formacéo profissional, envolve o acesso aos pareceres e diretrizes
dos conselhos de educacdo. Esses documentos sdo construidos para a melhor compreenséo
dos contetdos legais, ja que sdo elaborados para o aprofundamento das questGes nao

aprofundadas no corpo das leis. Paula e Guimardes (2014) afirmam:

A formagdo continuada, que até entdo era considerada uma panacéia para resolver os
problemas do ensino e da aprendizagem na educacgdo escolar basica de um modo
geral, torna-se basilar para a implementacéo da obrigatoriedade do estudo da histéria
e da Cultura Africana e Afro-brasileira, tendo em vista a formacdo inicial
considerada lacunar ou mesmo insatisfatoria neste campo (p.445).

Para além dos aspectos ja citados, Freire destaca a importancia da infraestrutura para o
estabelecimento da acdo, pois diz que “a transformagdo radical requer condi¢des materiais
adequadas” (1978, p.21). Nesse sentido, o suporte financeiro e material aos professores €
fundamental, pois historicamente a insercdo dos conteudos relacionados a Educacdo para as
relacBes étnico-raciais parte de iniciativas individuais de docentes ou de reivindicacdo de
estudantes, em ac¢des, muitas vezes, pontuais ou ndo sustentaveis. As propostas curriculares
que tendem a enfrentar projetos de sociedade antagénicos acabam por sucumbir, por isso 0
desafio posto € oferecer suporte fisico, material, humano, agendas politicas etc.

Destaca-se ainda a elaboracdo conjunta, com os diferentes atores sociais, de critérios
de avaliacdo dos alcances dos objetivos da Lei, sejam eles pesquisadores, pais de estudantes,
estudantes, funcionarios, professores, sociedade civil, entre outros; para que, passados 0s
anos, observem-se os avancos alcancados e novas metas que intente atingir. E certo que as
avaliacbes apontardo para muitos desacertos, cuja inexisténcia seria um equivoco. A
identificacdo e o0s ajustes destes, no entanto, auxiliariam o processo de reformulagdo e
aperfeicoamento das propostas. Por outro lado, o reconhecimento e a valorizacdo dos acertos
devem sobrepassar os erros, € ha de se ter equilibrio para que a “euforia diante dos acertos
ndo idealize os resultados ou, o negativismo em face dos erros e dos equivocos decretem a

inviabilidade da experiéncia” (FREIRE, 1978, p.32).
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A introducdo deste capitulo buscou apresentar as imbricacGes entre o Sistema de
Educacdo e o Projeto de Sociedade, que respondem as ideologias das classes dominantes,
desvantajosas para negros e negras tanto de Guiné-Bissau, quanto do Brasil. Nesse sentido, o
desafio da Educacdo em CRQ esta em enfrentar essas ideologias discriminatérias, que
intentam implantar a ideia de uma identidade eurocentrada superior as demais; legitimar e
valorizar os saberes de matrizes africanas; e fortalecer as expressdes de identidade étnico-

racial.

4.1 O MODELO EDUCACIONAL PARA O CONTEXTO ESCOLAR QUILOMBOLA:
POTENCIAIS E DESAFIOS

Ferro de engomar

Tem, tem, tem

Eu j& mandei buscar

E o lampi&o de vidro, 6 crioula
Ferro de engomar

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Aqui se pretende apresentar o potencial de reorientagdo do cenério da educacao escolar
quilombola a partir da construcdo e pratica das Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo Escolar Quilombola na Educacdo Baésica, que prevé, em sua implementacdo, a
participacdo ativa e permanente da comunidade. O processo de implementacdo destas
Diretrizes é longo e cercado de cuidados teoricos, metodologicos e politicos, na perspectiva
de considerarmos sempre 0 protagonismo da comunidade no reconhecimento dos
elementos/eixos que alimentam a Educacdo Escolar Quilombola (EEQ).

As praticas educativas realizadas no ambito do espaco escolar comumente
compreendem uma estrutura fisica, administrativa e pedagogica delineadas pelas legislacdes

pertinentes. O processo de transmissdo de informacdes € normalmente utilizado como préatica
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educativa, e a avaliacdo do aprendizado ocorre pela afericdo da quantidade de conteudos
adquiridos pelo estudante.

A partir do ano de 2004, no entanto, a educacdo formal em CRQ passou a ser
orientada pelas DCNEEQ. Estas devem ser desenvolvidas em unidades educacionais inscritas
em terras e segundo a cultura quilombola, requerendo pedagogia prépria em respeito as
especificidades étnico-culturais de cada comunidade. E ainda assinala a necessidade de
“formacao especifica de o quadro docente”; observados os principios constitucionais comuns
da Educacdo Basica Brasileira (BRASIL, 2012a, p. 42)

A EEQ subsidia-se na Lei 10.639, que altera dois artigos da Lei de Diretrizes e Bases
da Educacdo Nacional (BRASIL, 2003a). Além disso, a EEQ esta regulamentada pelo parecer
do Conselho Nacional da Educacdo em reunido do Conselho Pleno (CNE/CP/2004) e pela
Resolucdo CNE/CP 01/2004, que instituem as Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo das relacBes étnico-raciais e para 0 ensino da historia e cultura afro-brasileira e
africana. Essa modalidade de educacdo também encontra ancoragem no Plano Nacional de
Implementacdo das Diretrizes Curriculares para a Educacdo das relagfes étnico-raciais e para
0 ensino de histdria e cultura afro-brasileira e africana.

A EEQ na Educacdo Basica compreende a organizacdo do ensino ministrado nas
instituicdes educacionais, tomando como fundamento, informando-se e alimentando-se nos
aspectos assinados nas Diretrizes Curriculares Nacionais especificas a essa modalidade
educativa, a saber: a) a memoria coletiva; b) as linguas reminiscentes; ¢) 0s marcos
civilizatorios; d) as praticas culturais; €) as tecnologias e formas de producdo do trabalho; f)
0S acervos e repertorios orais; g) os festejos, usos, tradicdes e demais elementos que
conformam o patriménio cultural das comunidades quilombolas de todo o pais; e, por fim, h)

a territorialidade.
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A garantia do direito a EEQ, segundo as DCNEEQ na educacdo basica, €
materializada na execucdo de uma serie de acdes pelo poder publico. Tais acgdes
compreendem desde a construcdo de escolas publicas em territorios quilombolas, adequadas
do ponto de vista da estrutura fisica ao contexto local, até os aspectos ambientais, econémicos
e socioeducacionais de cada quilombo. Outros quesitos tratam da garantia de condi¢des de
acessibilidade as escolas, assim como da preferéncia de professores (as) e gestores (as)
quilombolas nas escolas quilombolas e naquelas que recebem estudantes oriundos de
territérios quilombolas (BRASIL, 2012a).

A formacdo inicial e continuada para os docentes para atuacdo na EEQ deve integrar
as acOes governamentais de garantia aos principios dessa modalidade de educacdo, assim
como a implementacdo de um curriculo escolar aberto, flexivel e de carater interdisciplinar,
articulado ao conhecimento escolar e os conhecimentos construidos pelas comunidades
quilombolas. A EEQ orienta a implementacdo de um projeto politico-pedagdgico que
considere as especificidades historicas, culturais, sociais, politicas, econdmicas e identitarias
das comunidades quilombolas; até a garantia de alimentacdo escolar voltada para as suas
especificidades socioculturais.

As DCNEEQ devem ser implementadas como politicas publicas, portanto, uma
responsabilidade do Estado, como prevé a legislacéo, e ndo como agdes isoladas e pontuais,
que partam do interesse de um (a) professor (a) sensivel a esta questdo ou que estude a
temética afro-brasileira'’. E 6bvio que se considera importante a utilizacdo das aces que
tratam das questBes étnico-raciais e quilombolas que ja existem na escola, como iniciativas
que poderdo fortalecer a proposta de implementacéo destas diretrizes.

A participacdo da CRQ na implementacdo e monitoramento das DCNEEQ € um

elemento essencial e decisivo no sucesso deste processo, que exige, antes de tudo, um olhar

1 Nao desconsiderando a importancia do compromisso individual dos professores, alunos e mesmo gestores na
implementacdo da proposta.
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da comunidade para si mesma e a criacdo de relacGes entre escola e comunidade que se
sustentem independentemente de gestfes ou interesses alheios aos da Educacéo.

Quanto aos deveres da escola em relacdo a identidade étnico-racial, expressos nas
DCNEEQ, destacam-se a promogao do “fortalecimento da identidade étnico-racial, da histdria
e cultura afrobrasileira e africana ressignificada, recriada e re-territorializada nos territorios
quilombolas™; e a garantia as “discussdes sobre a identidade, a cultura e a linguagem, como
importantes eixos norteadores do curriculo”. O curriculo da EEQ, obedecidas as Diretrizes
Curriculares Nacionais definidas para todas as etapas e modalidades da Educacdo Basica é
“primordial para a garantia do direito a uma Educacdo com qualidade social” (BRASIL,
2012a).

A EEQ deve ser garantida e realizada mediante o respeito as formas especificas da
identidade étnico-racial e as vivéncias socioculturais que foram construidas por estas CRQs
ao longo tempo e no espaco dos educandos. Trata-se da realizacdo do direito a identidade
étnico-racial e a valorizacdo da diversidade e a igualdade. Assim, o curriculo da Educacéao
Escolar Quilombola se constitui parte importante dos processos sociopoliticos e culturais de
construcdo de identidades.

Diante da necessidade de reconhecer e valorizar a diversidade cultural e identidade
étnico-racial das CRQs, entende-se que o modelo educacional hegemdnico ndo atende as
especificidades escolares dos quilombolas. A auséncia de didlogo entre o saber instituido na
escola e os demais saberes e culturas presentes demonstra a dificuldade da educagéo formal
em trabalhar com a diversidade cultural. Para Arroyo (2012), grupos como as comunidades
quilombolas, ao se afirmarem sujeitos de saberes proprios, passam a resistir ao modelo da
escola tradicional, o qual desconsidera os saberes proprios, outros processos de aprendizagem,

de formacdo e de conscientizacéo politica e cultural das comunidades negras.
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Mesmo diante da proposta promissora da EEQ regulamentando a educacao formal, o
potencial da EEQ para a ‘transformagdo do mundo’ ¢ limitado, como afirma Freire: “a
educagdo ¢ uma possibilidade, ndo pode tudo, pode alguma coisa” (2014, p.42). Sem
desconsiderar a importancia de seu papel orientador e regulatorio, seria ingénuo depositar
uma esperanca salvifica em uma modalidade de Educacéo escolar. N&o existe neutralidade na
Educacao, pois todo ato de educar é um ato politico e permeado por tramas politicas. Nesses

termos, concordamos com Hoflig (2001) quando afirma que

“a educacao trata-se de uma politica publica social, de corte social, situada em um
tipo particular de Estado e sob o encargo do Estado. E sendo assim, a propria
Educacdo representa modos de ingeréncia do Estado, visando a conservacdo das
relagdes sociais de determinada formacao social” (p.31).

Mais uma vez, afirma-se que existem, entre o Estado e as comunidades negras,
relagbes sociais historicamente injustas e nutridas do desalento e da miséria da classe
dominada. A escola brasileira reproduz essa ordem social, por meio de “curriculos repletos
de préaticas e saberes hegemonicos que firmam as desigualdades e amparam a dimensao
ideoldgica da educacdo Unica, autoritaria e eurocéntrica, compreendendo os elementos da
cultura africana como algo exético e folclorico” (LARCHERT, 2014). O autor aponta ainda as
discrepancias da escola com as préticas culturais dos quilombos e o incipiente de didlogo
entre 0s processos educativos ndo formais dos quilombolas e as préaticas educativas nos

espacos formais de ensino. Fiori (2014) esclarece que

13

em sociedades cuja dindmica estrutural conduz a dominagdo de consciéncias “a
pedagogia dominante ¢ a pedagogia das classes dominantes”. Os métodos da
opressdo ndo podem, contraditoriamente, servir & libertagdo do oprimido. Nessas
sociedades, governadas pelos interesses de grupos, classes e nagdes dominantes, “a
educacdo como pratica de liberdade”, postula, necessariamente uma pedagogia do
oprimido (p.12).

“E necessario a nova aboli¢do. Pra trazer de volta a liberdade”, trecho da cancdo de
Cartola intitulada Autonomia nos faz pensar que essa nova abolicdo s6 se dard por um
processo de transformacéo radical do tradicional sistema de Educacdo brasileiro, herdado do

colonizador europeu. Poderia a promulgacgéo da Lei 10.639 e 0 modelo de EEQ desafiarem o
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Projeto de Sociedade Brasileira hegemonico a ponto de conferirem igualdade entre negros e
ndo negros?

Freire (1981), em seu livro A¢do Cultural para a liberdade, pronuncia uma resposta ao
afirmar que o processo de libertacdo serd pleno por intermédio de uma acdo cultural
revolucionaria, em que os oprimidos aniquilardo o siléncio, expulsando as sombras miticas
dos opressores introjetadas em si mesmos pela cultura dominante. Ademais dos desafios,
havera sempre um sonho possivel, um viavel historico a comecar a ser forjado e conquistado

no hoje mesmo.

4.2 PRATICAS EDUCATIVAS QUILOMBOLAS

Eu néo sou milho

Eu néo sou milho

Que me soca no pildo, todo dia
Bunsk bum bum

Eu ndo sou daqui, sou de la
Quem ndo tem canoa

Passa mal

Chega no meio do rio, toma pau.

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Nesta secdo, serdo apresentadas as préaticas educativas quilombolas como a Pedagogia
do Oprimido, que demanda o reconhecimento desse sujeito e seus processos de aprendizagens
ndo formalizadas em instituicdes de ensino. Serdo identificados os elementos que perpassam
com a cosmovisdo africana, os quais constroem e fortalecem a identidade étnico-racial.

A construcdo das identidades de cada individuo, segundo Afonso (1989, p.88), ocorre
atraveés de processos de socializagdo em ambientes e tempos em que se ensina e se aprende
guem se €, e quem € o0 outro. Segundo o mesmo autor, tais aprendizados podem se dar de
forma espontanea ou sistematica. As espontaneas, entretanto, constituem as praticas

educativas ndo escolarizadas, as quais abrangem “todas as possibilidades educativas no



111

decurso de vida do individuo, composto por um processo permanente e ndo organizado”. A
socializacdo espontanea ou préaticas educativas populares acompanham o0s sujeitos durante
toda a vida e ocorrem nos espacos da familia, da coletividade, do trabalho, nos espacos
religiosos, nos movimentos sociais e politicos e tambem por meio dos meios de comunicacéo.
Os processos educativos populares trazem elementos para a construcdo da identidade
quilombola, na medida em que envolvem acgdes e praticas coletivas organizadas em diferentes
espacos e tempos de ensino e aprendizagem, o que implica uma abordagem da construgédo da
identidade a partir da educacdo em sentido amplo; além da aprendizagem na prética social,
sempre fundamentada na comunicacdo oral, para a construcdo de narrativa (GOHN, 2010).
Diversos trabalhos, a exemplo de Oliveira, 2006b; Souza, 2009; Oliveira, 2010; Lopes,
2012; e Larchert, 2014, apontam para elementos de matriz africana nas praticas cotidianas das
CRQs, como exemplo a oralidade, que garante a reproducdo e a consolidacdo de suas
historias, seu patrimdnio ancestral, mas também como elemento de construcdo coletiva de
saberes que ocorre a partir de uma aprendizagem na préatica social, notadamente empirica.
Para pensar nas praticas educativas proprias das CRQs, torna-se imperioso pautar ideia
fundamentalmente perspectivista do paradigma da afrocentricidade, a fim de proporcionar um
solo epistémico proficuo. A proposta conceitual da afrocentricidade foi sistematizada na
década de 1980 e aponta para a necessidade da assuncéo das perspectivas e dos referenciais
epistémicos africanos, sem impor uma realidade como sendo universal ou de valorizacdo
etnocéntrica a custa da degradagéo das perspectivas de outros grupos, a exemplo de como atua
o eurocentrismo (NOGUERA, 2010). “A cosmovisao africana prima pela diversidade e nao
pela imposicao de modelos tnicos” (OLIVEIRA, 2006a, p.40).
Nesse sentido, o termo “centro” diz respeito a localizagdo, uma assuncdo do
protagonismo no universo cognoscitivo, 0 reconhecimento de perspectiva por vezes

marginalizada e invisibilizada, porém ndo uma ortodoxia (ASANTE, 2009). O conceito de
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centro encontra, na geografia, dimensdes da politica e da cultura e articula pares como
dominacdo e apropriacdo, poder e identidade, funcdo e simbolo (CARNEIRO, 2013). Sendo
assim, como elemento constitutivo da afrocentricidade no presente texto, elegi as bases
filosoficas africanas para fundamentarem as nossas discussdes, a partir das reflexdes
complementares, propostas pelos autores Karenga (2003), Ba (1982) e Oliveira (2006a).

Karenga (2003) elucida um horizonte epistémico composto por sete principios, que
denominou Nguzo Saba, os quais podem ser resumidos na ideia de orientacdo do
conhecimento em direcdo a potencializacdo do atendimento a comunidade, provocando a
integracdo entre as pessoas e delas com o meio ambiente. Ba analisa a indissociabilidade do
sujeito e a palavra como elemento estruturante das comunidades tradicionais orais africanas
da regido da savana ao sul do Saara.

Na complexa ideia filoséfica africana, as concepgdes de ser humano, de natureza e de
conhecimento sdo especialmente importantes. A complexidade reside no sentido de integracédo
entre natureza e politica, poder e religido, sujeito e universo, passado-presente-futuro, sagrado
e profano, o que transcende a dicotomia ocidental e implica um sistema de incluséo
(OLIVEIRA, 2006a). A conscientizagdo de estar inerente a um universo de interagfes faz com
que se engendre a forca vital, a qual orienta relacGes justas e de conhecimento da natureza,
dos outros sujeitos/coletivos e do sobrenatural (CARNEIRO; CURY, 2007).

O conhecimento, de acordo com a concep¢do moderna ocidental hegeménica, estaria
pautado na dominacéo, na exploracdo dos recursos e na objetivacdo da natureza e dos demais
seres vivos (NOGUERA, 2010). O conhecimento € um mecanismo que possibilita uma
relagdo viva com os reinos da vida, ndo uma relagio de pura utilizagio (BA, 1982). Para
Karenga (2009), na perspectiva afrocentrada, o conhecimento ndo esta para o conhecimento,
mas pelo bem do universo. Oliveira (2006a) corrobora esta compreensao, ao afirmar que o

poder/conhecer, segundo a tradicdo africana, € um atributo da administracdo para garantir o
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bem-estar social. Assim, experiéncia orienta 0 conhecimento, a partir de outro elemento
estruturante chamado tempo (BA, 1982).

Por fim, destacamos a palavra ou a linguagem oral, cujo conceito é importante, se
consideradas a violéncia simbolica do processo de colonizagdo e a transposicdo da lingua
portuguesa para o Brasil colbnia, a qual desconsiderou as diferentes linguagens africanas e
indigenas (NOGUERA, 2010). Além disso, ainda que as comunidades tradicionais, com
destague as remanescentes de quilombo, utilizem a linguagem oral como fundamento cultural,
existe uma compreensdo discriminatoria das nacbes modernas que considera de pouco valor a
oralidade e a precedéncia da escrita sobre esta (BA, 1982).

A tradicdo oral ndo se limita a histérias e lendas, aos relatos mitoldgicos, mas € a
“escola da vida”, é “o conhecimento total” (BA, 1982, p.169), que pode acontecer através das
experiéncias cotidianas do dia a dia, como, por exemplo, a caminhada pela mata. Por meio
desse processo de ensino-aprendizagem, as categorias indissociaveis da vida sdo ensinadas,
sejam elas ligadas a religido, a ciéncia natural, as artes, a historia, a recreacao etc.

A estreita relacdo da oralidade com os processos educativos em comunidades de
tradicdo africana é amplamente explicada por Ba (1982), que afirma categoricamente a
indivisibilidade entre a tradigéo africana e a tradi¢do oral. Essa préatica, heranca que reside na
memoria viva da Africa, se expressa pelo compartilhar pacientemente, boca a ouvido,
conhecimentos de toda espécie, de mestre a discipulo, pai ou mée para filho/filha, por meio de
licbes de vida, histdrias, fabulas, lendas, maximas, adagios e pelo empirismo.

A educacdo tradicional praticada por sociedades orais africanas, de acordo com Ba
(1982), inicia-se no seio de cada familia, em que os pais ou 0s mais idosos sdo 0S mestres ou
educadores que ensinam as primeiras licbes de vida, seja através da experiéncia ou por meio
de historias. Os jogos infantis também sdo construidos para compartilhar os saberes esotéricos

“cifrados”. Todo ensinamento ndo ¢ sistematico, mas estreitamente associado as
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circunstancias da vida, por exemplo, ao se deparar com um formigueiro durante uma incursao
na floresta, dard ao velho mestre a situacdo oportuna para ministrar conhecimentos diversos:
classe de seres, natureza, moralidade, solidariedade etc. Pode parecer cadtico, a primeira
mirada, mas € profundamente pratico e vivo; serdo licbes e ou experiéncias que ficardo
profundamente guardadas na memoria da crianca.

A oralidade é a prépria pratica social, com funcdes e papéis muito bem definidos.
Nesse sentido, os saberes tradicionais ou, na perspectiva de Geertz (1997), os saberes locais,
sdo aqueles compartilhados através das geracdes. Sdo conhecimentos empiricos, que se
englobam desde a construcdo dos instrumentos musicais utilizados nas festividades, passando
pela agricultura, caca, manipulacdo de remédios caseiro, assim como pela utilizacdo de
simpatias e benzecbes para a cura de algumas enfermidades e pela culinaria (LARCHERT,
2014). Para tanto, o dominio das linguagens e de ferramentas, em comunidades rurais de
matrizes africanas, representa a identidade de um povo e é comumente mediado pelo ato de
narrar, ou seja, pela producéo, circulacao e recepgdo de signos linguisticos, dos quais resultam
algumas funcgdes sociais.

Através dessa Otica, é possivel compreender melhor a importancia dessa pratica
educativa de matriz africana ndo escolarizada, por sua expressdo de unidade entre o
conhecimento, a experiéncia e a vida. Essa préatica educativa, em que o saber se materializa na
arte do falar, do contar, do dizer a palavra, ndo se limita apenas a verbalizagcdo, como as
mausicas, 0s cantos, 0s contos, mas abrange ainda linguagens ndo verbais, as imagens visuais,
as praticas corporais e dancas, as performances e os rituais, podendo incluir a utilizacdo de
recursos diversos. A tradicdo oral, como exercicio social, apresenta valor simbolico em
comunidades e povos tradicionais de matriz africana, ocupando lugar e papel determinantes

na constituicdo da identidade social, na preservacdo dos lacos de comunidade e na



115

organizacdo sociopolitica do grupo, assim como no modo de comunicagdo social (LOPES,
2012).

Na dinamica de construcdo da identidade quilombola em meio as multiplas identidades
possiveis no Quilombo (a identidade negra, de descendentes de escravos, moradores de um
sitio-fazenda, trabalhadores, entre outras), os espacos e tempos de educacdo no movimento de
luta pela terra, na convivéncia familiar, nas expressdes culturais e na escola séo relevantes. A
afirmacdo da identidade quilombola aponta para um arduo trabalho de producéo do Eu, do
“No6s” e do Outro, no campo da alteridade (SOUZA, 2009).

Assim, o caminho percorrido na analise da relacdo entre a educacdo e a identidade
quilombola envolvera os processos educativos vivenciados nas expressdes da cultura negra,
na organizacao coletiva de luta pela terra por meio das politicas publicas e o papel da escola

na compreensao, afirmacdo e valorizacdo do quilombo e do quilombola.
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4.3 0 ENSINO DO JONGO: ORALIDADE, O SABER DA EXPERIENCIA E A
IDENTIDADE QUILOMBOLA

Saravé Jongueiro

Sarava jongueiro velho,

Que veio pra ensinar,

Que Deus dé a protecédo pra jongueiro novo,
Pro jongo ndo se acabar.

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Da janela de madeira da antiga senzala, onde atualmente existe o “Memorial
Machadinha”, eu observava o crepusculo, quando de repente pintou-se diante de meus olhos
uma cena pouco comum: alguns rapazes sentados na carroca fazendo alvorogo. Pergunto a
alguém sobre o que esta acontecendo e a resposta foi que haveria jongo naquela noite,
portanto, fazia-se necessario ir ao mato para coletar a lenha para a fogueira. Comegava um
movimento no ndcleo Fazenda Machadinha que rompeu o siléncio dos dias pacatos. As
criangas no terreiro se agitavam, corriam atras da carroga.

As mulheres mais velhas, que separavam e passavam 0s vestidos e calgcas dos
jongueiros mirins ao calor do ferro elétrico, enquanto conversavam sobre o comportamento
dos pequeninos e sua evolucdo na danca. Em pouco tempo a madeira foi descarregada no
terreiro, mas era necessario coletar bem mais. Assim, aqueles jovens foram e voltaram até
adquirirem a quantidade necesséria, para em seguida organizarem as toras de modo a formar
uma estrutura de madeira empilhada de um pouco mais de um metro e meio de altura. Tudo
estava pronto.

O Mestre Ganga Zumba chegou ao terreiro carregando os tambores. Outros tocadores
auxiliavam nesse transporte. A essa hora o sol ja tinha se posto e a lua cheia clareava o
terreiro como se quisesse participar desse encontro. Pouco a pouco, via as pessoas chegando
de todos os cantos, elas vinham dos nucleos adjacentes, que distam dois quildmetros e meio,

em média. O trajeto era feito a pé, de bicicleta, de moto ou de carona no carro de alguém. Os
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jongueiros iam trocando de roupa, 0 short e a camiseta davam lugar ao tecido branco, as
mulheres vestiam o0s seus vestidos com ou sem babado e rendas da mesma cor; ja os homens
vestiam-se de bata e uma calgca com corte reto.

O Mestre acendeu a fogueira e me explicou que este é um elemento simbodlico da
expressao dos ancestrais jongueiros, essencial no passado, quando da inexisténcia da energia
elétrica. A fogueira estava localizada na extremidade oposta aos tambores/tocadores e, para
conformar a roda, os jongueiros de pés descalcos completaram 0s espacos vazios até que a
integracdo tambores/tocadores, jongueiros e fogueira formassem um sé elemento, a roda.

Inicialmente os tocadores precisaram preparar 0s tambores rusticos, colocando o0s
couros proximos ao fogo para abrandar, num processo de afinacdo dos instrumentos. Os
tambores utilizados chamam-se candongueiro, tambu e caxambu. Seus tamanhos, formatos,
cores e tons, que variam dos mais graves aos mais agudos, possuem papéis distintos, a saber:
o candongueiro, o menor de todos, é utilizado como som base da bateria; o tambu, o maior
dos trés, produz 0 som mais grave e acompanha o candongueiro; ja o caxambu, de som mais
agudo, é responsavel pelos repiques, improvisagdes e, ainda, a indicacdo da mudanca dos
pontos.

Para iniciar a roda, o Mestre, de posse de uma corrente nas méaos, recitou um texto
autoral fazendo mencdo a historia de resisténcia dos seus antepassados escravizados, em
seguida benzeu a roda e os tambores, pedindo licenca aos ancestrais para dar inicio a
cerimonia. Esse ritual trouxe a tona as memdrias coletivas dos tempos de escravidao e
enalteceu a resisténcia do povo quilombola. Iniciou-se o ponto de abertura e todos
responderam cantando alto, batendo palmas e ritmando o corpo. A batida dos tambores era
forte e envolvente.

O primeiro casal adentrou a roda, se dirigiu aos tambores onde os Mestres jongueiros

mais antigos dangavam, “puxavam” os pontos e respondiam aos desafios. O casal fez uma
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saudacdo aos tambores, benzeu o corpo, foram abengoados pelos mestres mais velhos e se
dirigiram ao centro para comecar a dancar. Disseram-me: ha duas expressdes coreogréaficas, a
saca e 0 tambor, mas ninguém soube explicar como se executa cada uma delas. Vi que 0s
corpos bailavam, em sentido anti-horario, fazendo mencdo a uma umbigada, que é apenas
representativa, pois 0s mesmos ndo se tocavam.

Enquanto o casal dancava, logo um jongueiro entrou na roda tomando o lugar do
cavaleiro, assim os casais foram se revezando, enquanto expressavam sua forca, habilidade e
agilidade. As mulheres movimentavam as saias com as maos e 0S rapazes improvisavam
trejeitos com os corpos. A fogueira, por sua vez, produzia um efeito visual ao ambiente,
colorindo o espaco com um tom amarelo-avermelhado. O ponto de finalizacdo é uma poesia
do adeus e, quando cantado, ndo ha ninguém no centro da roda. Os jongueiros caminham em
fila, ao ritmo do tambor, também em sentido anti-horario, passando por detras da bateria e da
fogueira quase inexistente, até a saida.

O jongo conhecido como “Tambores de Machadinha”, comumente dangado-cantado-
tocado no terreiro, em frente a ala “A” das antigas senzalas da Fazenda, moradia dos negros
desde os tempos da escravidio. E praticado em datas festivas da comunidade, como as festas
de Santo Antonio e de Nossa Senhora do Patrocinio, nas feijoadas da liberdade em maio, e na
que rende homenagens & dona Chéro e seu Cici'?, no més de celebracéo da consciéncia negra.

Os Tambores de Machadinha sdo a expressdo viva de um povo que resiste
historicamente aos opressores e preserva 0s signos e valores deixados por seus antepassados,
com destaque ao trabalho com as criangas quilombolas, realizado pelo Mestre Ganga Zumba e
Tereza de Benguela. A oralidade é um mecanismo ampliado da linguagem didatica utilizada

no processo educativo do jongo, que apresentaremos aqui.

12 Chéro e Cici foram liderancas jongueiras da CRQ Machadinha.
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Anteriormente eram realizadas oficinas de jongo, por Tereza, na escola local, porém,
desde 2016 ocorrem todos os sébados, das 10h as 11h30 da manhd, no terreiro e delas
participam cerca de quinze criancas, com idades que variam de 2 a 13 anos. O Mestre Ganga
Zumba coordena o trabalho com o apoio do projeto Flores da Senzala, através do qual sdo
oferecidas oficinas de jongo, de fado, de artesanato e contacao de histdrias.

A tradicdo oral € a grande escola da vida e ndo se limita a historias e lendas, isto €, a
partir da palavra ocorrem 0s processos educativos, organizam-se as estruturas sociais, 0S
modos de comunicacao, as estruturas religiosas e magicas, a iniciacdo a arte, a histéria, aos
conhecimentos etc (BA, 1982). Essa estreita relacio da narrativa oral com 0S processos
educativos quilombolas possui sua génesis nas constitutivas das praticas sociais de matriz
cultural africana. Ba (1982) situa a oralidade na cultura africana, afirmando categoricamente a
indivisibilidade com a tradicdo oral.

A amplitude da linguagem é compreendida, na cosmovisdo africana, pela possibilidade
de manifestacdo para além da expressdo verbal, ou seja, pela fala ¢ possivel “ver, ouvir,
cheirar, saborear e tocar a propria fala” (BA, 1982, p.170). Nesse sentido, a linguagem oral é
percebida como recurso pedagdgico no processo educativo do jongo em Machadinha, através
de distintas expressdes: a danga como ferramenta de comunicacdo a partir da construcao de
imagens; a entoacdo dos pontos e o aprendizado da histéria e da identidade quilombola por
meio dos ensinamentos orais, pelos Mestres jongueiros.

Sobre a dangca como expressdao da palavra, Ba (1982) explica que a fala tem a
capacidade de ganhar corpo e forma, gerar movimento e ritmo, simbolizados pelos pés do
dancante. Para ele, as palavras devem ser entoadas ritmicamente, porque 0 movimento precisa
de ritmo, deve reproduzir o vaivém que € a esséncia do ritmo e coloca em movimento as

forcas que estdo estaticas.
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Outro modo de se perceber a danga enquanto producdo de comunicacdo € que, no
jongo, um rolo de imagens construidas corporalmente que se desdobra sobre o ritmo ditado
pelos tambores, realcadas ou moderadas por outros sentidos, pela interacdo com outrem, com
a percepcao do terreiro pela planta dos pés, pelo embalo provocado pelo canto, seu volume ou
os significados encontrados nos pontos. Cada imagem corporal construida e sequenciada pode
estar dotada de significados, configurando uma linguagem feita de imagens traduzidas em
palavras e de palavras (pontos) traduzidas em imagens, por meio das quais se tenta abarcar e
compreender a existéncia da comunidade (MANGUEL, 2001).

A entoacdo dos pontos é uma ferramenta do processo de ensino pela oralidade, onde o
aprendiz ouve as palavras e responde as estrofes. Esses pontos envolvem, ao mesmo tempo, a
questdo da identidade quilombola e da memdria do cativeiro, do jongo praticado pelos
antepassados e as novas memdrias relacionadas a sua trajetéria contemporanea (ALVES,
2016; WOODWARD, 2000). Neste ponto recordamos a importancia no tempo passado na
tradicdo de matriz africana, “de frente para trés, sentido inverso atribuido pelos ocidentais”
(OLIVEIRA, 20063, p.50).

A utilizacdo do recurso linguistico do passado torna dificil compreender algumas
palavras em desuso no vocabulario e pelo deslocamento do contexto em que a historia
retratada pelo ponto ocorreu (ALVES, 2016). As narrativas sdo construidas por meio dos ecos
de outras narrativas, por meio do conhecimento, das iluminacdes dos antigos. Aquilo que
lembramos e aquilo que aprendemos, adquirido de um mundo social e um vocabulario mais
profundo, de simbolos ancestrais e secretos (MANGUEL, 2001).

A linguagem metaforica exige a decifracdo de seus significados, sendo assim, 0
Mestre também explica os seus significados durante as oficinas. Alguns pontos enigmaticos
dos tambores de Machadinha: “O mamie eu tenho pena, 6 mamée eu tenho do. Que ¢é de ver o

galo preto apanhar do carij6”, esse ponto faz referéncia a dor de ver um negro escravizado
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(galo preto) sendo castigado pelo capataz (carijé). Outro ponto aponta para a frustracdo do
negro escravizado em trabalhar arduamente para o enriquecimento do senhor de engenho:
“Cundé, eu ndo to6 pra fazer roca pra bois dos outro cumé”. Tereza refor¢a uma identidade
negra positiva ao explicar aos pequenos que a linguagem metaférica € um elemento de
sapiéncia de seus antepassados, pois expressa a capacidade de articulacGes para fuga e
comunicacdo dos negros, imersos em um sistema opressor.

O Mestre Ganga Zumba afirma também que o tambor era um instrumento de
comunicacdo utilizada pelos (as) negros (as) escravizados (as), que de suas senzalas enviavam
mensagem aos demais através dos toques. Os toques sao um conjunto de recursos simbolicos,
gue comunicam desde os tempos passados. Segundo ele, o toque dos tambores de Machadinha
é cheio de energia, sdo fortes e alegres, enquanto que “o toque dos tambores de outros grupos
de jongo ¢ grave, ritmo lento e com uma cadéncia triste”. De fato, durante o encontro das
CRQ da regido norte e noroeste fluminense e sul do Espirito Santo, em 2016, pude observar
que os toques dos tambores dos grupos que se apresentaram tinham um ritmo distinto, como
se seguissem uma escala musical de acordes menores, um som mais melancolico.

O Mestre, por seu compromisso na manutencao e preservacdo do jongo, realiza, ao
final de cada encontro, um momento de recordacao de algumas histérias dos tempos passados.
Tereza, com certa frequéncia, convida os mais antigos da CRQ para compartilharem de suas
memorias. Os (as) senhores (as) sentam-se e 0s pequeninos se espalham pelo chdo. De
ouvidos atentos e olhos fixos, observam atentamente cada palavra e expressao. Essa pratica,
segundo Ba (1982), que se realiza pelo compartilhar, pacientemente, conhecimentos de toda
especie, por meio de licdes de vida, historias, fabulas, lendas, maximas, adagios e pelo
empirismo, € 0 mecanismo que preserva a memdaria ancestral e reforca a nocao de identidade

e pertencimento.
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Segundo Woodward (2000), a redescoberta do passado é parte da construcdo da
identidade, um processo de “torna-se”, tecido pelo reconhecimento dos antecessores e de suas
historias, valores, verdades. A identidade adquire sentido por meio da linguagem que expressa
o0s sistemas simbdlicos pelos quais ela € representada. A identidade é marcada por todos os
simbolos que compde as praticas sociais, e no caso do jongo, a identidade quilombola é
construida na assuncdo de uma narrativa sobre o processo de rememoracdo coletiva da
historia dos negros que resistiram a opressao e da experiéncia simbdlica vivida no corpo, a
partir dessa préatica cultural.

Os processos educativos de sociedades de tradicdo oral africana se fundam na
experiéncia enquanto elemento essencial para a construcdo de um sujeito em sua totalidade
(BA, 1982, p.169). Sua alma é esculpida de um modo particular por intermédio da
experiéncia, através da qual se aprendem os conhecimentos relativos a vida. A experiéncia se
faz necessaria, pois existem saberes a respeito dos quais ndo “se explicam”, mas que se
experimentam e se vivem, por exemplo, ndo se apreendem as li¢oes religiosas a ndo ser que o
sujeito seja iniciado e vivencie todos o0s rituais correspondentes as regras cerimoniais (Ibidem,
p. 182). Nesta secdo apresentaremos como a experiéncia compde o0 processo educativo do
jongo de Machadinha.

Ba (1982) defende que a experiéncia valida a tradicdo oral, do ponto de vista
cientifico, tamanha importancia que assume nessa perspectiva gnosiologica. A experiéncia
relatada por este autor dialoga com a que Larrosa (2002) enunciou quando afirmou a
experiéncia como vivéncia individual que nos afeta, “o que nos passa, 0 que nos acontece, 0
que nos toca”, suscitando um saber que se difere do acimulo de informagdes ou da coletanea
de coisas. Para este ultimo autor, a experiéncia se da a partir da suspensdo, do automatismo
das acOes cotidianas e do exercicio de atos que permitam perceber o “objeto do saber” de

diferentes modos, de observa-lo através de distintos sentidos. Em outras palavras, o saber da
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experiéncia requer parar para pensar, parar para olhar, parar para escutar, parar para pensar,
parar para sentir, abrir bem os olhos e os ouvidos.

Impera ainda em diminuir a velocidade das acGes, numa tentativa de apreender 0s
detalhes, o que ndo tem relacdo com a quantidade de informacdes adquiridas, mas com a
qualidade na qual se percebe cada cousa. Sobre este aspecto elucida que é necessario dar-se
tempo, caso contrario as experiéncias serdo raras, pois 0 saber da experiéncia necessita da
lentiddo, de ““sentir mais devagar, olhar mais devagar, e escutar mais devagar [...] demorar-se
nos detalhes, cultivar a atengdo e a delicadeza” (LARROSA, 2002, p. 24).

O mesmo autor orienta que o saber da experiéncia é alcancado pela suspensdo do
impeto da intervencdo, de exercer um juizo sem sequer ter vivido algo semelhante; até mesmo
de exprimir uma opinido rasa sobre determinado tema. Segundo ele, quando a opinido é um
imperativo ou uma obsessdo, acaba por anular as possibilidades da experiéncia. Acrescenta
outro mecanismo favordvel ao saber da experiéncia se da quando cultivamos a arte do
encontro, acdo esta onde o dialogo é valorizado pela possibilidade de pacientemente ouvir o
outro, como também de falar. Dolo de que adquirir e processar informacdes resulta,
inevitavelmente, no estado pleno de sabedoria, cancelando as possibilidades da experiéncia,
pois, o saber de experiéncia ndo é sindbnimo do saber coisas (Ibidem, 2002).

Sandra Petit (2015), educadora e pesquisadora da educacédo e cultura para as relagdes
étnico-raciais, cunhou o conceito pretagogia, 0 qual tem sido utilizado na implementacéo da
Lei n° 10.639/03, que torna obrigatdrio o ensino da Historia da Africa e cultura afro-brasileira
nas escolas. A autora investigou os valores filosoficos e pedagdgicos que a pratica das dancas
afroancestrais veicula e concluiu que a experiéncia € um elemento fundante.

Compreendendo o valor da experiéncia como mecanismo didatico do processo
ensinar-aprender-experimentar das dancas afroancestrais, descreveremos 0s modos como a

experimentacdo compde o processo educativo do jongo. Elencamos cinco maneiras: o toque
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dos tambores; a danca: coreografias conhecidas e a expressao espontanea; o canto; a
cerimonializacdo e a imitacdo dos jongueiros velhos.

A oficina de jongo se inicia com a experimentacdo livre do toque nos tambores. As
culturas de matrizes africanas fundamentam as suas praticas educativas na iniciacdo e na
experiéncia. Neste sentido, observamos que cada crianca pode provar criativamente o0s
distintos sons produzidos em cada parte do instrumento, os niveis de intensidade da forca
aplicada resultando em diferentes volumes de som produzidos (forte ou fraco), formas de
posicionar as méos e cadéncias diversas.

Apds esse momento, 0 Mestre Ganga Zumba indica alguns toques e as criancas tentam
reproduzi-lo no tambor, repetidas vezes, revezando os instrumentos entre eles, para que todos
possam treinar. O educando mais novo, com dois anos de idade, filho de mée jongueira, ja
expressava as suas habilidades no tambor. Animado com a experiéncia dos batuques, sem
receio tocava e cantava 0s pontos de que mais gosta. As palavras saem enroladas e a cadéncia
perde o ritmo, mas por sua tenra lideranca os demais seguem o comando do pequenino,
tocando e cantando em harmonia.

Em seguida ocorre a experimentacdo dos passos da coreografia caracteristica local. O
pé direito marca o passo na frente do corpo e em seguida vai atras, o pé esquerdo marca o
passo no mesmo lugar, enquanto os quadris balancam para a esquerda e direita, para em
seguida realizar um giro com o corpo no sentido anti-horario.

Sobre a danca enquanto experimentacdo de uma linguagem, Sodre (1988, p.148)
evocou a necessidade da vivéncia em danga e esclarece que o importante ¢ sentir, ndo “[...]
qualquer ‘sentir’, mas de uma experiéncia radical, de uma comunicagao original”.

Em relacdo a experiéncia radical, nos remetemos a atividade iniciada pelo Mestre
Ganga Zumba durante as oficinas de jongo. Trata-se de um processo de experimentacao

corporal de danca espontanea, onde ele toca o caxambu, alternando entre batidas leves e
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fortes, lentas e rapidas e 0s pequeninos podem provar a corporeidade da danca néo
coreografada, mas dialogada com o tambor. Petit (2015) denomina essa experiéncia de
alacridade (que significa brincadeira do corpo-danca afroancestral) e que inicia sentindo o
ritmo do corpo.

A experimentacdo da danca espontanea e em didlogo com o tambor, segundo ela,
“expressa a sacralidade do ritmo na sua relagdo com o rito” (Ibidem, p. 83). O aspecto da
espiritualidade, na cosmoviséo africana, é indissociavel das experiéncias do viver (BA, 1982,
pl68; PETIT, 2015, p.80). O Mestre explicou o processo didatico da danca espontanea e a sua

conexdo com a espiritualidade:

A gente estava brincando na roda e eu falei assim “vocés estdo de parabéns, mas
vamos fazer uma coisa diferente. Aquele que entender a batida do tambor ¢ a batida
do coragdo, ai fiz uma brincadeira. Vamos fazer assim: vocés vao dancar, esque¢am
a danga que vocés aprenderam, vocé e a sua mente vdo falar com o tambor agora. Eu
comecei a tocar e todos comecaram a dangar, mas esse cara ai (um dos aprendizes)
comegou a dancar uma danga diferente, uma coisa sei 14, do além, do além. Parece
que baixou uma coisa nele. Ele ndo liga para quem esta vendo, € uma expressao do
coragdo mesmo. Quando ele estd batendo no chdo ele esta se concentrando para
quando o tambor tocar (mais forte) ele mostrar o que ele sente, o que esta dentro
dele (...) Eu bato o tambor mais ainda e ele danga mais ainda. E uma energia dele
para mim e de mim para ele.

A experiéncia relatada anteriormente, ndo se trata de uma representacdo simbolica,
pois poderiamos dizer que € uma experiéncia ontoldgica da identidade; os sujeitos sdo o jongo
e 0 jongo é uma das identidades quilombolas. Observou-se o sentir da palavra evocada nos
tambores e a resposta com a expressao corporal, uma agdo que afeta o jongueiro aprendiz,
fazendo-o entregar-se a experiéncia de dancar com liberdade e em diadlogo com o tambor.

A experimentagdo dos cantos reflete a combinacdo de imagens corporais com as
palavras dos pontos e o ritmo dos tambores, processando, deste modo, a construcdo de uma
mensagem repleta de simbolos e signos compreensiveis aos jongueiros. E a elaboracdo e
leitura desse texto simbolico sdo apreendidas no provar dessa linguagem. O jongo € um
sistema autossuficiente de signos e regras, nem todas inteligiveis no nivel racional

(MANGUEL, 2001).
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A vivéncia da cerimonializacdo familiariza o aprendiz jongueiro com o0s rituais
préprios da danca, a saber: 0s pontos que caracterizam o inicio, meio e fim de uma roda; a
ordem ldgica de entrada e saida dos dancantes; o processo de béncdo e protecbes aos
jongueiros; os significados de cada som do tambor; as palavras ou gestos que indicam o
encerramento de um ponto; a importancia da relacdo comunitaria; o componente de
alacridade/brincadeira e os elementos historicos identitarios do jongo para a comunidade
local. Petit (2015) confirma que a cerimonializacdo da danca afroancestral integra diversas
linguagens estéticas, como o0s cantos e 0s sons simbdlicos. Para a autora, a danca envolve uma
iniciacdo cerimonial a respeito de cada ato e movimento, denominando esse processo de
pedagogia do sagrado.

Por fim, destacamos o que Petit (2015, p. 77) denomina relacéo de senhoridade que se
expressa através “do aprendizado com 0 Mestre, orientando pelo exemplo e pela vivéncia,
transmitindo a préatica e o significado de dancar & geracdo recém-chegada”. Na oficina de
jongo de Machadinha, os Mestres jongueiros mais antigos participam de alguns encontros
com demonstracgdes fisicas e as criangas participam das rodas de jongo dos jovens e adultos,
um dos processos de ensino utilizado para a aprendizagem.

Segundo Sennett (2009, p203), a demonstracao fisica expressa “mais que uma etiqueta
classificatoria™; o principio de “mostrar em vez de dizer” ocorre quando o Mestre demonstra
em atos o procedimento acertado, sua demonstracdo serve de orientagdo ao aprendiz. Ja o
aprendiz, ao observar os jongueiros mais velhos, deve identificar os elementos que fazem com
gue 0s movimentos sejam expressos daquele ou deste modo e tentar imitar a maneira de
produzir os trejeitos corporalmente.

A expressdo corporal € um dos elementos que integram a identidade de matriz
africana. Desde o peculiar gingado do corpo das gentes andando ou bailando e os usos dos

sons dos tambores que desenham um mundo de signos, os quais, segundo Freire escreveu
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durante a sua primeira visita a Guiné Bissau (1978, p.13-14), exibem a presenca, entre as
massas populares, da “expressao de sua cultura que os colonizadores ndo conseguiram matar”,
por mais que se esforcassem para fazé-lo.

O processo educativo do jongo de Machadinha aponta para a narrativa de uma tradicao
cultural que afirma, constroi e significa uma identidade negra positiva, consciente e critica. A
atividade com as criancas e jovens parece promissora, pela habilidade musical e corporal
jongueiros e a liberdade de criacdo de perspectivas de se dangar/pensar essa pratica cultural.

O ensino popular observado integra acdes que se utilizam principalmente da oralidade
e da experiéncia para apresentar aos educandos um sistema de representacdo que aponta para
a relacdo da cultura quilombola e os significados dos ritos do jongo. Elementos do legado
africanos foram identificados na pratica educativa do jongo de Machadinha: a
cerimonializacdo, a relacdo de senhoridade, o aspecto de sacralidade, a linguagem oral e a
experiéncia, sdo alguns deles.

Com base nos fundamentos apresentados anteriormente, concordamos que 0S
processos educativos utilizados pelos quilombolas a respeito de suas expressdes culturais de
Machadinha devem ser inspiragdo para a implementacdo das DCNEEQ, a reestruturacdo do

Projeto Politico Pedagogico da escola municipal local, além do curriculo escolar.

4.4 A ORGANIZACAO SOCIAL QUILOMBOLA SOB AS LENTES DA EDUCACAO
CRITICA

Trabalhei numa fazenda

Trabalhei numa fazenda
Que ndo tem trabalhador
Perereca corta cana
Marimbondo é moedor

Trabalhei numa fazenda
Tem vergonha de contar
Canjiquinha no almoco
Péla égua no jantar

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ
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Nesta secdo apresentaremos 0s processos de formacgdo e desenvolvimento de entidades
comunitarias no interior da CRQ Machadinha e como estes estdo permeados por vivéncias
educativas emancipatorias. A necessidade de uma organizacdo social pratica, principalmente
sua materializacdo através das entidades e associagdes, se da porque somente através desses
mecanismos se tornam possiveis os pleitos por direitos e uma representacdo solida dos
individuos. Estes mecanismos proporcionam a emancipacdo e autonomia das comunidades,
facilitando o acesso e o dialogo burocratico com as institui¢cbes, bem como a participacédo
frente as propostas que fortalecem o grupo.

Essa realidade emancipatéria reflete os pilares da educacdo critica transformadora,
sobretudo sua aplicacdo através de uma organizacdo ética, includente, que respeita a
alteridade, e desbrava um novo modelo capaz de proporcionar o enfrentamento das opressdes.
Somado a isso, ressaltamos a importancia das liderancas no fomento a constitui¢do coletiva de
mecanismos de superacao.

Apresentaremos duas organizagdes sociais no contexto da CRQ Machadinha, a saber:
a Associacdo de Remanescentes de Quilombo de Machadinha e a Cooperativa de Mulheres.
Todas as experiéncias aqui relatadas possuem fases em direcdo ao aperfeicoamento e,
entendemos que cada processo engloba um potencial singular. Assim, tomamos as palavras de
Oliveira (2006a, p.16) quando expressou “ou valorizamos sistemas de inclusdo e valorizagao
da vida - como sdo os africanos e os indigenas - ou tornamo-nos reféns e cumplices da

concentracgdo do capital e da universalizagdo da miséria e da violéncia”.

4.4.1 Arquima: “Nao ¢ uma associacio para cuidar das terras, mas para cuidar das

pessoas”
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Antes de iniciar a narrativa sobre a Arquima, o seu presidente expressou pujante: “Se
eu nao lesse Paulo Freire” e suspirando continuou, “eu nado ia ter nogdo, nao ia ter condigao”.
Por meio dessa fala, o narrador, demonstrou a importancia da perspectiva educativa freiriana
no processo de organizacgdo e execucgdo das acdes da Associacdo de Machadinha. E mais que
isto, o discurso refletiu o processo individual de tomada de consciéncia identificada na
expressao “ter no¢do” e uma praxis comprometida com o trabalho coletivo emancipador,
apontados em “eu nao ia ter condigdo”.

Deste ponto em diante seus relatos foram permeados da influéncia do pedagogo e
filésofo brasileiro, especialmente os escritos da Pedagogia da Autonomia. Tobias, graduado
em Gestdo Ambiental é o atual presidente da Arquima e lider do Grupo de Jongo Tambores
da Machadinha, mas também atua como assistente de mobilizacéo e logistica no Nucleo de
Educacdo Ambiental da Petrobras na Bacia de Campos (NEA-BC®), em Quissama, projeto
gue fomenta a mobilizacdo urbana, a partir da perspectiva da educacdo critica e
transformadora.

O processo de organizagdo da Arquima tem seu marco em 20/09/14, quando em uma
reunidao na Praca do nlcleo Fazenda Machadinha, os moradores decidiram construir um
coletivo de associados. A partir de entdo, 0s quatorzes meses que seguiram foram de
discussbes e de desenvolvimento da entidade comunitaria. Segundo Tobias, deve haver o
reconhecimento da representatividade pelos representados, ou seja, “as organizacdes de
grupos, coletivos e comunidades precisam ser reconhecidas para além do papel. A gente ficou

um ano sem papel (...) e veio construindo o respeito das pessoas”.

13 0 Projeto NEA-BC visa contribuir para a participacdo social e o protagonismo dos jovens e das liderancas
comunitarias no &mbito do licenciamento ambiental. Seu objetivo geral é promover a participacdo cidada na
gestdo ambiental, por meio de uma educacdo critica e transformadora, em busca de uma sociedade mais justa e
sustentavel na regido da Bacia de Campos. Um projeto considerado ousado que busca estimular a insercdo de
liderancas comunitarias em diversos espagos de controle social nas cidades onde atua.

Fonte: http://neabc.org.br/projeto-nea-bc/. Acessado em 05 de jul. de 2017.
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A cerimdnia de fundacdo e posse da diretoria s6 ocorreu na noite do dia 04/11/15, no
Restaurante Casa de Artes. O lugar estava cheio de pessoas, de esperancas e alegrias. A
maioria dos presentes eram moradores da CRQ, mas o evento contou ainda com a
participacdo de autoridades municipais, representantes do Projeto  Territdrios
Criativos/Universidade Federal Fluminense e Ministério da Cultura, do Nucleo de Estudos
Afro-brasileiro e Indigenas da Universidade Estadual Norte Fluminense Darcy Ribeiro, do
Projeto QUIPEA, do Espaco Cultural José Carlos de Barcellos, além de outros parceiros e
pesquisadores.

A composicao da diretoria da Arquima, expressa a intencdo de democratizacdo do
poder as distintas localidades, nove membros que representam quatro nicleos de Machadinha,
a excecdo do Mutum onde ndo houve voluntarios. Com um mandato de trés anos, os objetivos
principais da Associacdo sdo: a posse da terra; a reorientacdo do modelo escolar a partir das
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola (BRASIL, 2012); a
implementacdo da Politica Nacional de Salude Integral da Populacdo Negra (BRASIL, 2007);
a assuncdo da gestdo da Casa de Artes, através de uma cooperativa de mulheres quilombolas;
a construcdo de uma horta comunitaria; a reestruturagdo do armazém em um espaco de venda
dos produtos cultivados localmente; o fomento as praticas culturais e identitarias como o
Jongo, o Fado, o Boi malhadinho, o artesanato e a contacdo de historias; e a regularizacdo dos
servigos publicos, dos quais destacamos a oferta de agua potavel, a implantacdo do sistema de
esgotamento sanitario e o transporte publico regular, a um preco justo.

Elencaremos nesta secdo quatro elementos suscitados como 0s que caracterizam o
quefazer da Arquima e que dialogam com os fundamentos da pedagogia da autonomia
(FREIRE, 2015) sdo eles: 0 processo; a cooperacao; a conscientizacdo para uma identidade

quilombola e a autonomia.
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O processo: “Tudo € progressivo e muitas coisas ainda estamos descobrindo”

Insta-nos compreender que viver 0 processo € uma experiéncia original e singular,
forjadora do sujeito que vai sendo construindo no caminhar. Um dos saberes fundantes esta
em assumir a inconclusdo (FREIRE, 2015). A experiéncia em processo indica a valorizagédo
do desenrolar de uma vivéncia em pleno andamento, sem detrimento a sua concretizagéo.
Significa reconhecer que toda experiéncia possui um ordenamento de fases em direcdo ao
aperfeicoamento e, entender que cada decurso engloba um potencial enquanto “forjador da
consciéncia politica” da comunidade, bem como da de sua lideranga (FREIRE, 1978, p.15).

Consideramos destacar a importancia da capacidade, de no decorrer da experiéncia,
analisar a realidade da CRQ, sem jamais nega-la, de enunciar os seus potenciais, 0S seus
desafios e construir coletivamente mecanismos de superacdo. Assumir, ainda que 0 processo
implique o acolhimento dos erros e de recomecos, de frustracdes e éxitos, reconhecendo as
limitacGes de determinada a¢do, procurando entender as causas das falhas e estudando as
diferentes maneiras de aprimora-las (FREIRE, 1978).

Segundo o autor, o processo de formacdo e transformacdo é infindavel, continuo e
ininterrupto, que prossegue e se aprofunda na avaliacdo constante de sua préatica. Sendo assim,
@ necessario que se construa uma compreensdo critica e ndo estreita ou ingénua de cada
pratica especifica, no quadro geral da pratica da entidade social de que participam. E a
compreensdo critica, demanda a formacéo politica dos sujeitos envolvidos.

A Arquima, apesar de ser segundo coletivo que se mobiliza como organizacdo social
em Machadinha, trilha um percurso pioneiro fundamentado na educacdo emancipatoria, que
revela aos desbravadores um mundo outrora desconhecido de signos, informagdes, lugares,
atores sociais etc. A vivéncia audaciosa forma um sujeito coletivo, em constante construgao.

O aprendizado das caracteristicas, responsabilidades e fungdes inerentes a uma

entidade comunitaria, assim como as novas demandas que advém no percurso, impdem o
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dominio de ac¢des burocraticas qualificadas para a reclamacdo no campo politico dos direitos e
prioridades. Incluem a compreensdo das letras, implicam novas leituras, assim como o

dominio da escrita.

A Constituicdo? Nos estamos tendo a acesso a Constituicdo, a Convencdo da OIT, o
Decreto 4887. Hoje a gente tem acesso, a internet com certeza hoje ajuda, mas as
universidades tém esse olhar de fora para dentro. Essas pessoas foram abrindo as
nossas mentes. Porque, assim, a gente fica no municipio, e no municipio ndo tem
nenhum incentivo, ndo tem a tratativa de uma Comunidade Tradicional como
prioritaria, ndo tem politicas de prioridades aqui em Quissamd, para a nossa
comunidade. Hoje a gente consegue ja ter a nocdo das politicas para os quilombolas.
Hoje a gente conhece a Politica de Saude da Populagdo Negra. J& estou comegando a
estudar. E assim, sdo assuntos muito novos. As pessoas estdo recebendo, eu estou
recebendo essas informacdes agora. Eu continuo recebendo. Nunca péara né? Entéo
eu continuo recebendo. Tem que fazer um oficio. Como faz um oficio? Qual é a Lei
que a gente vai citar nesse oficio? N&o é favor, é direito. Até isso, diferenciar o favor
do direito. A gente ndo tem a dimensdo do caminho para chegar até la. VVocés
freiam. Eu digo freiam, ndo é frear de colocar uma coleira, mas nos ajudam a
organizar as ideias (TOBIAS).

Destacamos o desafio de imersdo no mundo da escritura, uma caracteristica prépria
das sociedades ocidentais modernas, “onde a escrita tem precedéncia sobre a oralidade” (BA,
1982, p. 167). No contexto das comunidades tradicionais de matriz africana, a oralidade tece a
cultura e, por este motivo, dominar as linguagens das letras e regras sociais do contexto
politico/institucional exigem, aos representantes da Arquima, exercicio e aprendizado
continuos.

De acordo com o relato acima, a parceria com pesquisadores, universidades e
OrganizacGes Ndo Governamentais é fator que qualifica o processo de luta pelos direitos, ndo
somente por facilitar o acesso as informac6es, por apresentar maneiras de concretizar 0s
projetos, como também por apoiar na sua realizagdo. Para, além disso, conforme aponta o
referencial do quilombismo, descobrem que as instituicGes parceiras podem dar suporte a

comunidade nos enfrentamentos junto ao poder publico:

Entdo a gente pode usar vocés. Ndo usar no sentido ruim, mas no sentido de
aproveitar que vocés estdo aqui para nos fortalecer. Aquela reunido que a gente fez
com a prefeita (...) a UFF, a Uenf, a UFRJ e a Aquilerj ali, foi pura presséo.
Diferente da gente que ja esta ali, que ela (prefeita) ja conhece, que ja sentou no
sofé, que ja fez campanha, que ja conversou. E diferente, porque eu tenho certeza de
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que se fosse eu e mais um da associacdo e ela ia falar. Poderia falar palavras bonitas,
mas que poderiam ficar soltas. Ali a gente foi com um coletivo de pessoas para
pressiona-la mesmo. Foi s6 para pressiona-la. Entdo ela viu que a comunidade nao
estd sozinha. Entdo, isso fortalece a comunidade. E vé& que 0 nosso poder de
articulagdo estd bem maior, sugiro falar, que estd bem maior do que o dela
(TOBIAS).

Os moradores de Machadinha comecam a aprender qual € o papel de
representatividade que a Arquima deve exercer na Comunidade, e aos poucos, acessam 0S
recursos disponiveis. Tobias exemplificou: “Quando faltou dgua nesses tempos, ai a gente
comecgou a ver que as pessoas estavam fazendo oficios (para a prefeitura) como pessoa fisica.
Dai eu disse: A Associagdo pode fazer isso. Ah, ¢? Entdo elas comegaram a recorrer a gente”.
Inicia ali, um aprendizado e uma aproximacdo entre 0s representantes e os representados,
facilitados pela ideia fundamental de que “(...) ndo ¢ uma associag¢do para cuidar das terras,

mas para cuidar das pessoas”, concluiu ele.

A cooperacido: “Temos que criar esse espirito de coletividade”

O ideal é que, na experiéncia educativa, os participantes, juntos, "convivam"
(FREIRE, 2015, p.34). O trabalho em colaboracdo se traduz no quefazer “com” e ndo “para”
(Freire, 1978, p. 14). A cooperacdo, na verdade, expressa o desafio de reconstrugcdo de um
modo de atuar em coletividade. Construir novos maneiras de ser e fazer é imperioso, frente a
doutrinagdo de comportamento e de pensar a que fomos subordinados. A mudanga do estado
de alienada assuncgdo da defesa dos interesses dos grupos sociais que se opdem aos do proprio
povo e que versam pela competitividade, individualidade e soberania.

A dimensdo educativa, na perspectiva freiriana, pressupde o reconhecimento do outro
como sujeito da acdo, capaz de ocupar iguais espacos de decisdo. Assim, os lugares de
“objeto” se reconfiguram em espacos de autonomia e de protagonismo coletivo. Trabalhar em

cooperacao impera a “ajuda auténtica”, que segundo Freire (1978, p.15), “¢ aquela em cuja
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pratica os que nela se envolvem se ajudam mutuamente, crescendo juntos no esfor¢co comum
de conhecer a realidade que buscam transformar”. Somente por intermédio de tal pratica, “em
que os que ajudam e os que sdo ajudados se ajudam simultaneamente, € que o ato de ajudar
nao se distorce em dominagao do que ajuda sobre quem ¢ ajudado”.

Agir com outrem para a obtencdo de um resultado que beneficie os interesses comuns
ou exercitar participacdo em obra coletiva constitui-se um dos primeiros pilares de uma
experiéncia nova que insta a necessidade de dinamismo na transformacéo da realidade. Essas
sdo algumas vantagens da organizacdo para o trabalho em cooperacao.

O trabalho em cooperacdo é um dos desafios destacados pelo presidente da Arquima,
pois exige a construcdo do sujeito coletivo; a mudanca de tragos individualistas, impregnados
na cultura; a democratizacdo das decisbes; a promocdo de medidas de facilitacdo da
comunicacdo entre os membros e; o exercicio da autoridade, sem com isso exercer 0
autoritarismo.

Forjar o sujeito coletivo da CRQ, compreende a construcdo do pensamento de que as
estruturas arquitetdnicas ndo representam uma comunidade, mas sim as pessoas que decidem
viver em coletividade. Tobias expressou: “Ta la o prédio, ndo é nada. Quem faz a Casa de
Artes e quem faz a comunidade sdo as pessoas”.

Para isso torna-se imperioso, segundo ele, “criar esse espirito de coletividade, fazendo
com que a comunidade esqueca o seu individualismo, o seu egoismo. Que sejamos todos por
um sO”. Sobre este aspecto, o entrevistado concluiu que existem entraves na propria cultura
local. Quando tratamos da cultura local, nos referimos ao habito de indicacGes representantes
por afinidade, de desentendimentos gerados por opinides ou posi¢des politicas distintas e pela
pratica de deixar de falar com alguém que foi contrario a uma ideia expressa publicamente,

entre outros exemplos citados pelo entrevistado.

A comunidade querendo ou ndo é individualista, as pessoas sdo egoistas. 1sso eu nao
culpo as pessoas, historicamente foi assim, as pessoas foram assim. N@s tivemos
essa criagdo dos nossos pais. Nossos pais foram criados pelos nossos avis e 0s
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nossos bisas. Aquela criagdo de “estou de mal”, “ndo fale mais comigo”. Ainda
encontro, pela criacdo, aquele que tem a postura do oito ou oitenta, que ndo tolera o
meio termo, a conversa. Por exemplo, que acha que se falou mal da Arquima nédo
tem que ter oportunidade. Tem que fazer um caminho gigantesco para poder (mediar
os conflitos). E dificil, é muito dificil (TOBIAS).

Durante o trabalho de campo, eu observei a execucdo de algumas agdes com a
finalidade de facilitar a comunicacdo, durante as reunides, como por exemplo, a disposi¢édo
dos assentos em circulo, para que as pessoas pudessem se olhar nos olhos. Havia ainda, a
previsdo de tempo para questionamentos e o acolhimento de opinides discordantes. Era
comum ouvir falas de mediagdo, do tipo “Vamos somar a sua opinido com a dela”. A este
respeito o entrevistado ressaltou “A gente vai fazendo esse trabalho até chegarem num
consenso, vai usando questdes norteadoras. Tem que usar a problematizacdo™”. Outra pratica
de promocdo do trabalho em cooperacdo observada era a construcéo coletiva de materiais,
idéias e projetos. Vale destacar que muitos moradores ainda ndo se sentem a vontade de
expressar as suas ideias publicamente, pois historicamente o lugar do siléncio e do trabalho

era o Unico a eles permitido.

Identidade e organizacdo social

A tomada de consciéncia desperta a “vocacdo para ser mais” e que implica na decisdo
por uma praxis comprometida com a superacdo das desigualdades étnico-raciais (FREIRE,
2014). A assungdo da identidade “remanescente de quilombo” também é um processo, que
inicia com a compreensdo do termo cunhado na Carta Maior. Para Tobias, “as pessoas estdo
se familiarizando mais com o termo (quilombola) que nédo é ser s6 aquele povo pobre, pobre,
pobre, mas sdo as pessoas que convivem e tem as caracteristicas”. Apesar de Machadinha ser
certificada ha onze anos pela FCP, existe pessoas, na comunidade que ainda desconhecem a

carta que atesta tal identidade.

1% Conceito apresentado por Freire em Pedagogia do Oprimido (2014), no capitulo 11 intitulado A concepcéo
“bancaria” da educag@o como instrumento da opressdo. Seus pressupostos, sua critica (p. 79 a 106).



136

Apesar do desconhecimento, por alguns, sobre o conceito CRQ, quando séo
esmiucados os sentidos a ele atribuidos, a confirmag¢ao dos moradores ¢ imediata “Ah, entdo a

"’

gente ¢!”. Tobias explicou que “O termo estd sendo familiarizado agora, mas as praticas ja
eram”. “E um trabalho de formiguinha, mas a gente quer que as pessoas estejam em um
espaco e digam: Eu sou quilombola! Mas porque vocé acha que é quilombola? Por causa
disso, disso e disso. Ndo s6 pelo que a associagdo entende”. Nesse sentido, a Arquima se

debruca no trabalho de facilitacdo da tomada de consciéncia, que pouco foi realizado deste a

certificacao.

4.4.2 Aprendendo a dizer a propria palavra: o siléncio na voz das mulheres de

Machadinha

A cozinha é um lugar de sabios sabores que, em nossa sociedade esta naturalizado
como de dominio feminino (GIMENES, MORAIS, 2008). No entanto, apesar ocupar este
papel com exceléncia, o cotidiano da culinaria pouco valoriza as mulheres enquanto sujeitos
da acdo.

A cozinha doméstica, no contexto do capital, € reconhecida como um lugar de
reproducdo e ndo de producdo, pois ndo gera lucro. Entdo, este lugar é destinado a mulher, de
modo naturalizado, subjugando-a ao homem, que passa ocupar o papel da proviséo financeira.
Essa mesma nocdo € observada, por exemplo, nas cozinhas escolares, vistas como
continuidade das casas. Nelas estdo as merendeiras ou “tias” da cozinha, apontando para
“lacos afetivos”. Essas profissionais ndo sdo reconhecidas no contexto trabalhista e executam
multiplas funcdes, a semelhanca de uma “dona de casa” (lavam, cozinham, limpam, servem);

e recebem pouco reconhecimento social.
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Por outro lado, as cozinhas comerciais de destaque sdo ocupadas majoritariamente por
homens, os chefs de cozinha, cujo papel social possui prestigio. Nesses lugares de destaque, é
quase inexistente a figura da mulher negra, uma questdo de oportunidade e representatividade,
que engrossa ainda mais os desafios para as mulheres quilombolas, isto é, gerenciar um
restaurante.

Daremos destaque a iniciativa das quilombolas da CRQ Machadinha, de organizarem
uma cooperativa para a assuncao da gestdo do restaurante Casa de Artes Machadinha e, deste
modo, visibilizar uma expressdo da cultura local, a culindria quilombola, que compreende
deliciosas preparacGes, como a galinha com aipim, a feijoada etc. Elas procuram ressignificar
a cozinha quilombola como mecanismo de qualificacdo social, promocdo de qualidade de
vida, geracdo de renda e autonomia financeira.

A comida é capaz de expressar uma série de classificacfes simbdlicas e culturais que
dao sentido a natureza. Um desses sentidos foi elucidado pelo antropdélogo social francés
Claude Levi-Strauss quando disse que “a cozinha é o meio universal pelo qual a natureza é
transformada em cultura”. A cozinha pode ser considerada uma forma de linguagem através
da qual os povos expressam as suas identidades, as memorias, os saberes, 0s modos de
cuidado.

A riqueza imensuravel da cozinha no contexto da cultura identifica ou diferencia os
povos, grupos ou comunidades. Por exemplo, o que consideramos ou ndo comestivel, as
interdigbes e tabus alimentares, os modos de acessar 0s géneros alimenticios, as técnicas,
instrumentos e recursos fisicos ou simbdlicos utilizados nesta tarefa. Os processos de
transformacéo dos alimentos seja a coc¢do, a moagem, a decantagdo, as misturas e outros. As
formas de conservagdo do alimento sejam pela refrigeracdo ou desidratacdo ou salga. Os

modos de servir, momentos e lugares adequados para comer; a eleicdo das pessoas com quem



138

partilhamos a comida e muito mais. Trata-se de um universo de signos que expressam as
identidades culturais.

Apesar de encontramos uma série de descrigcdes e registros antropologicos sobre 0s
habitos alimentares de povos, ndo ha palavras que possam ensinar 0 gosto da cozinha
(ALVES, 2007). A palavra € capaz de descrever os ingredientes, os modos de preparo e 0s
rendimentos, nos mune de informacbes e referéncias alimentares, mas ndo € capaz de
provocar o “saber da experiéncia”, conforme elucidou Larrosa (2002). Rubem Alves (2007,
p.145) corrobora ao assumir que “é preciso provar, cheirar, s6 um pouquinho, e ficar ali,
atento, para que o corpo escute a fala silenciosa do gosto e do cheiro”.

Escutar as vozes femininas que carregam o0s saberes do universo da cozinha para
aprender os gostos, em especial as vozes das mulheres mais velhas, guardids e transmissoras
da memdria coletiva das tradicdes culinarias de seu povo (POLLAK, 1989). Os sistemas de
simbolos da cozinha quilombola serdo visibilizados através do protagonismo das mulheres
quilombolas, aliados as suas histdrias e significados identitarios.

Na CRQ em questdo, as mulheres sdo as pessoas que menos tém oportunidades de
trabalho remunerado e menos tempo de qualificagdo escolar; sdo elas que compdem o grupo
prioritario dos programas de transferéncia de renda e assisténcia social e/ou as que dependem
financeiramente de outros membros da familia. Diante desse cenério, a iniciativa de formacéo
de uma cooperativa é inédita e estratégica.

Os primeiros passos iniciaram com reunides, no Memorial, no IFF Quissama e no
proprio restaurante, a partir do qual se arrolaram 35 moradores. Pude acompanhar cinco das
sete reunides realizadas: trés delas somente com as mulheres quilombolas, para dialogarem
sobre a historia do restaurante e decidirem sobre o perfil do negdcio vislumbrado; uma
reunido entre as mulheres e os professores do IFF Quissamd, para apresentarem sua proposta e

estruturarem em parceria um curso de gestdo de restaurantes; e outra com as mulheres e
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homens quilombolas e os representantes do IFF Campi Bom Jesus e Quissama para ajustarem
as propostas do projeto Incubagdo™.

Uma caracteristica recorrente em todos 0s encontros: pontualmente as mulheres de
juntavam na porta do local combinado, uma ou outra se atrasava com os afazeres domésticos.
Elas conversavam descontraidas antes da reunido comecar. Em todos os encontros sentamos
em roda, como estratégia de promocéo do dialogo horizontal, para facilitar a troca de olhares
entre os presentes. Eu costumava observar as suas maos, grandes e grossas, caracteristicas do
trabalho pesado; pele castigada pelo sol, cabelos presos, alguma vaidade, mas pouca.

No entanto, ao comecar a reunido, um siléncio imperava, as mulheres abaixavam o0s
olhos ou desviam-nos diante de uma tentativa de interacdo. Algumas utilizavam o celular
enquanto alguém estava falando, outras colocavam as maos sobre os rostos, riam ou se
distraiam com as criancas. Por mais que o (a) mediador (a) se esforcasse para promover uma
interacdo, ou mesmo interpelasse diretamente uma ou outra para obter alguma informacéo, era
contestada com respostas curtas e muito objetivas. Quanto siléncio na voz! Pareciam falar
para dentro de um no.

Um dia, encontrei a voz de Djamila Ribeiro nas letras e nos videos disponiveis na
internet. Ela me apresentou os escritos de teodricas negras- como Audre Lorde, Grada
Kilomba, Angela Davis, Kimberlé Crenshaw- as quais pensaram o sujeito mulher negra, 0s
seus desafios diante do sistema opressor. Por meio delas comecei a compreender o siléncio

das mulheres de Machadinha.

%5 Titulo do projeto: Incubagdo de empreendimento de alimentagéo artesanal: autogest&o e identidade quilombola
na comunidade de Machadinha, em Quissamd, RJ. objetivo geral apoiar, através da ITCP/IFF e integrantes do
Centro de Memoéria e NEABI do campus Quissamd, além de parceiros, o desenvolvimento de préaticas
autossustentaveis na populagdo quilombola de Machadinha voltadas para o fortalecimento da cultura alimentar
como producdo identitaria e de renda. Os objetivos especificos sdo: atuar junto @ CRQ de Machadinha na
formacdo de empreendimento de economia solidaria com énfase na cultura alimentar tradicional; desenvolver os
aspectos gestionarios e de capacitacdo técnica do empreendimento proposto pelo grupo; detectar possiveis
alimentos tradicionais da CRQ que se enquadrem nas caracteristicas de Indicacdo Geogréafica. A metodologia
proposta é a da educacdo popular, estando norteada pela pedagogia da autonomia, e na percepcao do papel da
escuta e do didlogo na relagdo com comunidades afro-descendentes.
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Na ultima reunido, enquanto os professores do IFF perguntavam sobre os seus
interesses e de que modo poderiam colaborar com a formacdo da cooperativa, mais uma vez
pouco Se ouvia a ndo ser respostas curtas e muito objetivas. A bancada de professores (as)
inquieta buscava de todos os modos fazé-las sentirem-se acolhidas e integrantes do processo,

foi entdo que duas delas se manifestaram, explicando os motivos de tanto siléncio:

A gente é assim. A gente € s6 de ouvir. A gente ndo é de responder. A gente fica
com vergonha de responder. A gente tem que perder a vergonha de responder, tamos
muito envergonhadas. (Risos). A gente as vezes esta com tudo na cabe¢a, mas ndo
consegue responder. Pode falar uma besteira, alguma coisa errada. Entdo, dai fica sé
ouvindo mesmo. Aos poucos a gente vai se soltando (PERPETUA).

A gente passou muito tempo sem poder falar, s6 fazendo o que era mandado e a
gente esta tendo a experiéncia de poder falar e € complicado. A gente aprendeu a
fazer tudo o que mandavam e aos poucos a gente vai perdendo a vergonha. Porque a
gente tem medo de fazer o errado e ainda ndo sabe dizer as coisas que a gente pensa
(DANDARA).

Considerando-se a invisibilidade histdrica, a subserviéncia imposta, a exploracdo do
trabalho da mulher negra, o silenciamento e a auséncia de sua representatividade nos espacos
sociais de decisdo, em todos os contextos nacionais. Entendendo que o racismo, 0 machismo,
a pobreza e as injusticas agrarias sdo sistemas de opressdo organizados de modo
interseccional, os quais buscam desumanizar a mulher negra quilombola e retirar-lhe o papel
de sujeito politico, cognoscente e autbnomo. Torna-se imperioso fomentar iniciativas
empreendedoras de mulheres negras, que buscam trabalhar em cooperagédo, valorizar os
saberes tradicionais de suas coletividades e fortalecer o sistema alimentar pelo uso sustentavel
de alimentos nativos.

A primeira experiéncia que tiveram com o restaurante, iniciou-se com a proposta
Raizes do Sabor, ja citada anteriormente. Descobriram, por meio de pesquisa com 0S
moradores, diversas receitas culinarias, cujas histdrias sdo intrigantes e curiosas. A sopa de
leite, por exemplo, é feita com uma base de carne seca desfiada e refogada, coberta por um
creme feito com leite, farinha de mandioca torrada e queijo. E uma preparacdo que tinha por

objetivo burlar as regras impostas na época da Casa Grande e que limitavam o acesso aos
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alimentos mais custosos ou de prestigio, como a carne seca. Dizem que chamavam de sopa de
leite para que os senhores de engenho ndo desconfiassem que os (as) escravizados (as)
estavam comendo carne. Existe ainda o capitdo de feijdo (bolinho de feijao, farinha de
mandioca e carne seca), 0 mulato velho (uma sopa de feijao com peixe salgado e abdbora) e
bolo falso de aipim (cuja receita permanece secreta até os dias atuais).

A atitude politica da Cooperativa de Mulheres, ndo se expressa somente na abertura do
restaurante, no modo de organizagdo, na composicdo dos membros, mas ainda nas escolhas
dos pratos servidos ali: comida local. Porém este é um desafio para as mulheres, que ao longo
do tempo, na gestdo, recebem uma pressdo dos comensais para a oferta de pratos como
estrogonofe, batata frita, pudim etc. A globalizacdo alimentar é cruel no desmerecimento e
apagamento das singularidades locais, expressas ha comida.

Outro desafio esta relacionado as exigéncias da vigilancia sanitaria e as possibilidades
de adequacdo do restaurante as normas sanitarias. As legislacdes tém um carater universal, ou
seja, servem para avaliar estabelecimentos de distintos portes, origens e propdsitos (com
algumas adaptagdes). Além disso, falta de didlogo e a hierarquizagdo do conhecimento séo
caracteristicas o processo de fiscalizacdo sanitaria. Outro agravante encontra-se na
responsabilizacdo da Cooperativa, de questdes de responsabilidade do poder puablico, até o
momento dono do espaco, a exemplo do abastecimento de agua e gas de cozinha, saneamento
basico e limpeza de caixa d’agua. Sdo alguns dos mecanismos, punitivos ou no minimo
simbolicamente violentos.

Para, além disso, o passado recente, nos ditos tempos aureos do restaurante (anos
2000), esta marcado por uma experiéncia antagonica a autonomia. E comum ouvir o relato
indignado das mulheres que trabalharam como cozinheiras, ajudantes, garconetes ou nas
atividades culturais: “Aquilo ali era escravidao!”, pois as mulheres que trabalhavam como

cozinheiras, ajudantes, garconetes e dangarinas por R$ 120,00/més, que correspondia aos
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servigcos prestados na sexta (noite), sdbado (manhd e noite) e no domingo (manhd). Na
atualidade, anseiam por um novo tempo, em que tenham autonomia para fazerem as suas
préprias escolhas.

A Proposta de projeto dos IFFs de Bom Jesus e Quissamd, em parceria com a Arquima
busca fortalecer a iniciativa de organizacdo da cooperativa de mulheres produtoras das
comidas tradicionais quilombolas e gestoras do restaurante. A proposta procurara articular a
sapiéncia das mulheres quilombolas sobre alimentacdo, os modos de producdo da comida e as
técnicas de beneficiamento das plantas alimenticias ndo convencionais (Pancs) da localidade
(desde a restinga, a mata atlantica e até os quintais).

O caminho metodoldgico elegido pauta-se no didlogo e na construcdo colaborativa.
Esperam-se, como resultados finais, consolidar algumas esferas da Cooperativa pelo resgate
de receitas tradicionais, expansao das possibilidades de geracdo de renda pelo beneficiamento
alimentar das Pancs locais, qualificacdo das técnicas culinarias pela interacdo entre o saber
cientifico e o popular, a elaboracéo coletiva do cardapio para o restaurante e de um caderno de
receitas culinarias.

A organizacdo das mulheres, inicialmente estd sendo mediada pela Arquima que ja
expressou a intencdo de que elas possam executar a geréncia com liberdade e colaboragéo
mutua. Nesses encontros, aspectos como o formato da organizacdo, a composicdo, foram

alguns dos aspectos discutidos e decididos pelas mulheres:

E ai, quem vai trabalhar na Casa de Artes, homens ou mulheres? Mulheres! E ai o
outro falou: E a igualdade? Entdo a outra: “mas o homem tem mais (chegou a esse
nivel de entendimento, ta?), os homens tem mais chance de ser empregados. Entao
elas decidiram ser 70% de mulheres e 30% de homens. Sera Cooperativa ou
Associacdo? A Cooperativa tem que ratear os lucros igualmente. Ah! Entdo a gente
vai querer uma Associacéo (TOBIAS).

A autonomia também parte do pressuposto de que existe uma responsabilidade a ser

assumida (FREIRE, 2015)

Eu fui jogando a real. Vocés véo ter que arcar com a comida, ter que controlar o
estoque, vocés vdo ter que fazer as compras, fazer os pagamentos de vocés. Pagar
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agua e a luz. Perguntaram: Isso tudo? Elas queriam que eu velasse o que ia ser a
Casa de Artes. Eu senti isso. Porque os problemas véo ser reformar, comprar comida
e ter 10 mil para comecar. Minha vontade é de fato abrir, mas tem uma diferenca
entre a teoria e a pratica. O que vai abrir? Como vai abrir? Tem que estudar, tem que
ter um plano de negécios. Eu fui jogando isso tudo assim. Reclamaram: Ah, mas
como a gente vai fazer? Eu falei: Isso que eu estou jogando para vocés é o real.
Ninguém, a prefeitura ndo vai vir e vai encher a freezer e o estoque para vocés. Ai
uma falou assim: eu achei que fosse ser mais facil. Entdo eu disse: vocé ndo achou
que ia ser mais fécil, vocé achou que eu ia falar a parte boa da Casa de Artes, porque
se eu so falar a parte boa eu estou me comprometendo em vocés entrarem na Casa
de Artes com tudo pronto. Eu falei quem quiser retirar o nome ainda pode. E todos
firmaram até o fim, 35 pessoas no final (TOBIAS).

Estas e outras agOes que vem ocorrendo na Machadinha sdo frutos de iniciativa da
propria comunidade, e segundo ele “A comunidade se movimenta mais que o poder publico.
Isso ndo € ruim, isso é bom”, porque desconstrdi a dependéncia cultivada por meio da tutoria
do poder publico, que também ditava as regras.

“Uma pedagogia da autonomia tem de estar centrada em experiéncias estimuladoras
da decisdo e da responsabilidade, vale dizer, em experiéncias respeitosas da liberdade”
(FREIRE, 2015, p. 67). Consiste na escolha de modelo de gestdo e organizagdo com tracgos
programaticos pautados na amorosidade critica, na ética e na liberdade. “O respeito a
autonomia e a dignidade de cada um é um imperativo ético e ndo um favor que podemos ou
nao conceder uns aos outros” (FREIRE, 2015, p.35). Essa ideia pode ser traduzida na fala de
Tobias, quando diz “A minha opinido fica guardadinha no meu bolso, pois tenho que
consultar a comunidade e fazer a vontade da maioria”.

A pedagogia da autonomia, nada mais ¢ do que 0 penoso processo de construcao,
aonde a liberdade vai preenchendo o espaco antes habitado pela dependéncia.

O percurso vivenciado pela Arquima e pela Cooperativa aponta para a dicotomia
ensinar e aprender, que aponta para o aprendizado como um processo dinamico de descoberta
de si mesmo no mundo, onde com o mundo se pensa a transformacao social radical. “Ensinar
e aprender” desconstroi a ideia de que existe um lugar cativo para quem detém o
conhecimento e da posicdo de subalternidade destinada a quem deve aprender. “O ato de

ensinar pressupde o de aprender e vice-versa”. Desta forma, equivoca-se “quem arvora em
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educador do povo sem aceitar ser educando do povo” (FREIRE, 1978, p.100). O trabalho em
uma entidade comunitaria quilombola compreende que nao existe uma hierarquia de saberes,
mas que 0s mesmos sdo complementares (FREIRE, 1987).

Dentro dessa perspectiva, “os limites ou deficiéncias dos saberes locais nunca
justificam a recusa” por escuta-los (SANTQOS, 2009, p. 23). Os membros das entidades sociais
precisam estar abertos a ensinar e a aprender, a ouvir uns aos outros, descartando a ideologia
dominadora, que comumente discrimina e deslegitima contedos e os distintos modos de se

obter, organizar e compartilhar os conhecimentos. Freire afirma

Na verdade, s6 na unidade dialética entre ensinar e aprender é que a afirmacéo
"quem sabe ensina a quem nao sabe” ganha sentido revolucionario. Quer dizer,
guando quem sabe, sabe, primeiro, que 0 processo em que algo aprendeu € social;
segundo, quando sabe que, ao ensinar o que sabe a quem ndo sabe, sabe também que
dele ou dela pode aprender algo que ndo sabia (1978, p.55).

Além disso, € importante que as liderancas construam conjuntamente mecanismos de
facilitagdo do aprendizado coletivo e estimulos a troca de saberes. E preciso “ampliar os
espacos de comunicacao e distribuir mais equitativamente as competéncias” (SANTOS, 2009,
p-23). Nesse sentido, o individuo deve ser reconhecido enquanto gente, “algo concreto e ndo
uma abstragdo” (FREIRE, 1978, p 39), como capaz e a quem deva ser garantidos os direitos a
fala e a escuta.

E importante destacar a singularidade de cada processo e da recusa a qualquer tipo de
solugdo "empacotada” ou “pré-fabricada”. Primeiro deve estar evidente que as CRQ ndo sdo
um grupo homogéneo e com caracteristicas idénticas, mas coletivos com distin¢gGes em seus
modos de organizar, pensar e viver, apesar de florescerem de uma raiz afroancestral. Por este
e outros motivos, deve-se compreender gque, as experiéncias ndo se transplantam, reinventam-
se. Podem servir de inspiragdo, mas por serem Unicas no tempo e no espago, devem ser
reorganizadas a partir da nova realidade.

A tentativa de superposi¢do de um modelo sobre o outro ignora todo o contexto em

que se inscreve: as peculiaridades, potencialidades, limitacGes, experiéncias pregressas, 0S
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medos e a audacia. Nesse sentido, mais uma vez, valorizamos o0 processo de construcao, da
experimentacdo no mundo e da prética social de que tomamos parte (FREIRE, 2015).

A unicidade do processo de organizacdo das entidades comunitarias em cada CRQ
necessita que a lideranca, em sua opc¢do politica revolucionaria e coerente a sua escolha,
estimule acbes voluntarias de construcdo de estratégias de luta e resisténcia coletiva a
opressdo. Neste caso, a lideranca comunitaria atua na mediacdo dos caminhos a serem
desnudados, ao contrario de uma entrega paternalista, aos participantes, das solucGes
vislumbradas. N&o se deve negar o esfor¢o da busca, indispensavel ao ato de conhecer. Os
lideres devem mediar o exercicio da atitude critica em face do objeto, por intermédio da
problematizacdo. Deste modo, ndo incorre o risco de reforcar neles uma atitude passiva e
receptiva.

Das reflexdes acima apresentadas, nosso destaque estd a tomada de consciéncia
politica que a educacao critica pode provocar no sujeito coletivo, ao contribuir para superacao
de um estado de alienacdo e assumir uma praxis comprometida com a transformacéo social. A
experiéncia de Freire em Guiné-Bissau ¢ uma inspiragdo, especialmente por se tratar de “um
povo que, apresentando um alto indice de analfabetismo, 90%, do ponto de vista linguistico, é

altamente “letrado” do ponto de vista politico” (FREIRE, 1978, p.17).

4.5 SOBRE A ESCOLA NA CRQ MACHADINHA

Plantei capim

Plantei capim

O lelé, nasceu guiné
Catacumba pegou fogo
Defunto chamd no pé

Ponto de Jongo cantado pelo grupo Tambores da
Machadinha, Quissama, RJ

Para além das vivéncias com as familias, realizei incursées na escola quilombola,

acompanhando diversas atividades: reunides de pais e professores, atividades de lazer,
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atividades de planejamento na sala dos professores, distribuicdo da merenda escolar,
atividades nas salas de leitura e informética, entre outros. Conversei, ainda com as
merendeiras, professores e diretora sobre a histéria da escola e os programas e projetos
desenvolvidos ali.

Em 16 de maio de 2008, a remota escola Machadinha foi desativada dando lugar a
Escola Municipal Felizarda Maria Conceicdo de Azevedo (figuras 12 e 13), nome concedido
em homenagem a Felizarda, antiga negra, fruto da relacdo extra conjugal do senhor de
engenho com uma escravizada. Felizarda foi moradora de Machadinha, uma religiosa que

prestava uma série de servi¢os comunitarios e também responsavel por tocar o sino da capela

as dezoito horas chamando o povo para a ladainha (figuras 4 e 5).

Figuras 12 e 13: A esquerda a antiga escola Municipal Machadinha e a direita a atual escola Municipal
Felizarda Maria Conceicdo de Azevedo. Fontes: Acervo da pesquisadora.

O novo prédio ja ndo ocupa o territério do nicleo central de Machadinha, mas
encontra-se a beira da estrada, proximo a entrada da fazenda. A atual construcdo reproduz as
sedes dos engenhos particulares da dinastia dos Araruama, com suas construcfes carregadas
de romantismo, tipico do final do século XIX. Planta com patio central e cercado por um
jardim bem cuidado, que remete aos tempos aureos do Engenho, mostrando imponéncia e

despertando admiracdo. O edificio estd com uma manutencdo impecavel.
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Quatro edificacOes ligadas entre si formam um quadrado com um patio central e um
anexo, aos fundos. Ao entrar no prédio pela porta principal nos deparamos com um auditério
para 60 pessoas, utilizado principalmente para atividades extraclasses, oficinas, reuniées com
0s pais-professores e de planejamento. A seguir temos a secretaria conjugada a sala da
diretoria, sala dos professores com banheiro privativo, sala de informatica, banheiros
coletivos (masculino e feminino), cantina escolar, refeitérios e cozinha, salas de aula e sala de
leitura. Em 2015 a unidade escolar atendia a 116 estudantes, tanto aos moradores da CRQ
Machadinha, quanto a moradores dos bairros Beira de Lagoa, Santa Catarina e alguns do
centro de Quissama.

Os primeiros contatos com a escola causaram-me estranhezas e aproximacoes, talvez
nesse inicio, prevaleca mais uma que a outra. O que mais chamou a aten¢do foi o quanto a
escola esta distante da comunidade. Distancia esta que, quica ndo seja significativa do ponto
de vista métrico, mas que reflete a posicdo que ocupava: a margem. O afastamento que se
nota desde a estrutura arquiteténica do prédio, imagem de uma casa de senhorial de engenho,
até no didlogo desgastado com os pais de alunos, na imposicao de regras institucionais alheias
aos habitos proprios da comunidade, marcadamente um mecanismo de doutrinamento ou
catequizagéo.

Alienado também esta o projeto politico pedagdgico e o plano anual, a formacao e a
educacdo continuada dos docentes e gestores. Distancia se observa nos livros e escritos
disponiveis na sala de leitura que parece destinada a outro pablico. Enfim, em uma série de
elementos que retratam esse afastamento. Por outro lado, nota-se aproximagao e compromisso
de muitos da equipe, especialmente daqueles que sd&o moradores locais ou que se tém

interesses individuais sobre os temas da cultura e historia afro-brasileira.



148

O “Programa Mais Educagdo™®”

¢ o ponto de encontro entre a escola e as praticas
culturais da comunidade. Professores da comunidade, contratados para ministrar oficinas,
oferecem aulas de jongo mirim, brincadeiras tradicionais (ex.: boi malhadinho), contacédo de
historias, entre outros. No entanto, o professor de musica, efetivo ao quadro docente busca um
dialogo mais préximo com a cultura de matriz africana através da banda de lata, promovendo
até mesmo apresentacGes na comunidade.

Acompanhei a primeira reunido dos pais e professores do ano letivo de 2015 e
observei gque tensdo no ambiente era quase palpavel. Os professores estavam sentados nas
duas primeiras fileiras do auditério e os responsaveis nas fileiras seguintes, mais maes que
pais. Enguanto a diretora e coordenadoras, em pé defronte aos presentes, se esforcavam para
comecar a reunido, algumas mées conversavam, entre si, em voz alta. A coordenadora iniciou
com a leitura de um texto intitulado “Educagao: responsabilidade da familia ou da escola?

Durante a leitura as mdes ndo se contiveram. Insatisfeitas com as argumentacdes do
texto, diziam que as responsabilidades deveriam ser compartilhadas e que os pais ndo eram 0s
culpados. Sem se importar com as falas, a coordenadora seguiu explicando 0s novos horarios
do 6nibus escolar, os motivos para atraso na chegada do material escolar dos estudantes e a
situacdo financeira dificil em que se encontrava 0 municipio. Em seguida leu as novas regras
estabelecidas pela prefeitura para as escolas publicas, dentre as quais a obrigatoriedade do uso
diario de ténis ou sapato fechado.

A partir desse momento o debate se tornou ainda mais acalorado, com a recusa das
mées em aceitarem essa regra, sem negociacdo alguma. As justificativas das maes eram as

mais variadas, desde relatos de perda de calcados na escola, até a adequagdo ao clima dos

*' 0 Programa Mais Educacéo, criado pela Portaria Interministerial n° 17/2007 e regulamentado pelo Decreto
7.083/10, constitui-se como estratégia do Ministério da Educacdo para inducdo da construcdo da agenda de
educacdo integral nas redes estaduais e municipais de ensino que amplia a jornada escolar nas escolas publicas,
para no minimo 7 horas didrias, por meio de atividades optativas nos macrocampos: acompanhamento
pedagogico; educacdo ambiental; esporte e lazer; direitos humanos em educacdo; cultura e artes; cultura digital;
promocdo da salde; comunicacdo e uso de midias; investigacdo no campo das ciéncias da natureza e educacéo
econdmica. Fonte: http://portal.mec.gov.br/programa-mais-educacao/apresentacao?id=16689
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primeiros meses do ano. Enfim, nesses poucos dias em que estive na escola percebi que a
maioria das criancas usa chinelo de dedo e que quando estdo no patio frequentemente estéo
descalcas. O mesmo habito € verificado nos terreiros da comunidade e € valorizado nas
expressdes da cultura tradicional local, a exemplo do jongo.

Depois da reunido, em conversa informal com um dos professores mais antigos da
unidade, ouvi o seguinte relato: “Estamos tentando mudar alguns habitos dos estudantes. Um
destes € essa mania de andarem descalcos... (apds alguns segundos em siléncio), e continuou:
N&o sei se 0 que estamos fazendo é certo ou errado, pois pode ser que estejamos repetindo o
erro dos jesuitas, considerando o outro como ser inferior, sem alma... O que ndo faz sentido
para nos € reprovado (no outro) e se impde mudangas de comportamento...”.

A angustia dos responsaveis dos estudantes e de alguns professores que insistem em
afirmar veementemente “Aqui a escravidao ndo acabou”, ao dizer da opressdo a que seguem
sendo sujeitados e das situacGes injustas a que sdo submetidos, a exemplo da alimentacao
escolar, inadequada do ponto de vista alimentar e nutricional para um grupo populacional de
risco a inseguranca alimentar e nutricional, estudantes de horério integral (sete horas) e que
por esse motivo realizam trés refei¢fes diarias na escola. O afastamento também se nota na
imposicédo injusta de uma rotina de trabalho a merendeira, que com o auxilio de apenas uma
ajudante (debilitada fisicamente) € a responsavel pelo preparo de todas as refei¢des, assim
como pela limpeza da cozinha e organizacao do refeitorio.

A Arquima vem se fortalecendo politicamente quilombo e protagonizando uma serie
de posicionamentos frente a prefeitura municipal. Neste contexto surge a demanda, na/e da
comunidade, em participar das decisdes referentes a educacdo na Escola Municipal Felizarda
Maria, uma vez que se sentiam distantes da escola situada dentro do seu proprio territorio.

A evasdo escolar das criancas da comunidade e a substituicdo das matriculas para

unidades escolares mais distantes se agravaram com o fim do turno integral. O pouco dialogo
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acentua a falta de vinculo entre a escola e as familias, que possuem baixa participacdo nas
decisOes a respeito dos processos de ensino. Essas foram algumas demandas acolhidas pelos
coordenadores do Projeto Territérios Criativos, implementado em Machadinha entre 2015 e
2016.

Reis, Soares e Costa (2017) fornecem um registro detalhado dos primeiros passos para
implementacdo da educacdo escolar quilombola em Machadinha que apontam para as
resisténcias, parcerias e possibilidades. Um encontro, realizado em outubro de 2015, reuniu 0s
professores e a Diretora da Escola Felizarda Maria, integrantes da CRQ Machadinha,
professores e técnicos do Neabi do IFF/Quissama, pesquisadores e bolsistas da Uenf,
representantes da Secretaria de Educacdo de Quissamd e a equipe do Projeto Territorios
Criativos da UFF. Este foi um dos primeiros movimentos para, além de conhecer o
funcionamento da Escola, apresentar as DCNEEQ.

Na ocasido, foi apresentada e discutida a proposta de implementacdo da educacédo
quilombola na escola municipal Felizarda Maria e 0s seus pontos centrais: a constru¢do de um
projeto politico pedagdgico, a formacdo inicial e continuada dos professores com base na
realidade da comunidade e do panorama nacional, e uma gestdo escolar democratica e
autbnoma. A implementacdo das DCNEEQ deve se estender para as escolas que atendem as
turmas do 6° ano ao ensino médio, nas quais 0s alunos quilombolas estdo presentes. A escola
possui um papel estratégico na sistematizacdo e na valorizacdo dos saberes e a tradicao
quilombola, no entanto, esta acdo so alcancard o seu potencial por intermédio do didlogo e
construcdo coletiva junto a comunidade, os detentores dos saberes tradicionais.

Os representantes do Neabi do IFF de Quissama apresentaram a preocupagao sobre a
transversalidade dos temas sobre a cultura e identidade quilombola a todas as disciplinas, o
que exige a qualificacdo (inicial e continuada) dos docentes e do corpo teécnico da escola.

Nesse sentido, os professores do Neabi/ IFF de Quissamd, propuseram encontros com oS
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professores, no entanto houve resisténcia por parte da direcdo da escola e pouco envolvimento
dos professores nas agdes anteriores.

Entretanto, apesar dos importantes encaminhamentos, a implementacdo da Educacéo
Quilombola néo teve prosseguimento naquele momento, em especial devido a resisténcia da
escola, através de sua direcdo e do pouco envolvimento da secretaria de educacdo e da gestao
municipal como um todo, e s6 vem a ser retomada em 2017, conforme explicitaremos melhor.

Estes elementos sdo importantes para evidenciar os entraves que podem ser decisivos
na implementacdo da Educacdo Quilombola e, talvez nos levar a inferir porque tdo poucos
quilombos tém as Diretrizes implementadas. Por outro lado, nos aponta para a necessaria
articulacdo entre gestdo municipal, comunidade e escola na implementacao destas Diretrizes.

O cenério no municipio de Quissama e em Machadinha mudou bastante de 2015 para
hoje, tanto no interior da escola e na gestdo municipal quanto na dinamica politica e
organizativa da comunidade. Apesar do cenario nacional apontar para retrocessos na
conquista de direitos dos povos tradicionais, consideramos ser 0 momento propicio para a
retomada desta proposta de forma organizada e articulada.

No inicio do ano de 2017 a Arquima enviou a Secretaria Municipal de Educa¢do um
oficio solicitando a mudanca do modelo de educacéo da Escola Maria Felizarda: de educacao
do campo para escola quilombola. J& cunhados de argumentos legais e conhecimento sobre as
DCNEEQ, reivindicaram o inicio deste processo. Passei a acompanhar 0s encontros
realizados.

O primeiro ocorreu na sala dos professores. Participaram do encontro uma
representante da Arquima, membros do Departamento de Educacao Inclusiva, o novo diretor
da escola, a orientadora pedagogica, 0 subsecretario de educagdo, equipe de imagem da

prefeitura.
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Os representantes da Secretaria de Educacdo apresentaram uma proposta de projeto
para a inser¢do de acdes culturais locais em datas celebrativas, no entanto, os interesses
conflitam com a solicitacdo da Arquima, isto €, a implementacdo das diretrizes da educacgéo
quilombola e ndo um projeto letivo. Foi um encontro tenso, onde questionamentos sobre a
legitimidade da Comunidade enquanto remanescente de quilombo foram postos em cheque,
apelando para a concepcdo colonial de quilombo. A representante da Arquima foi alvejada
com perguntas “Essa comunidade ¢ mesmo quilombola? Por que seria, se antes aqui era uma
Fazenda?” e “Pelo que estudamos nos livros de historia, quilombo é lugar de negro fugido.
Aqui foi?”.

Foi uma cena dificil de ver: opressor fragilizando o oprimido, diminuindo os seus
pleitos. Eu olhava atentamente a cena, estarrecida, foi entdo que perceberam que havia
alguém na sala que ndo havia sido apresentada, era eu. Questionaram-me se era da
comunidade e eu respondi “ndo”. “Poderia se apresentar?” solicitaram. Foi entdo que o tom da
reunido pareceu mudar, as palavras ficaram mais brandas e ouviu-se expressdes que remetem
a ideia de “cooperagdo”, “parceria”.

A universidade, a partir da interiorizacdo, passa a estar mais proxima de comunidades
como a Machadinha e podem cumprir com a sua responsabilidade social. No entanto, esta
vivéncia nos mostra como sdo iniquos 0s modos com que o poder publico lida com aqueles
que ele mesmo marginaliza, com uma postura hierarquizada, arrogante, extratificadora e
silenciadora.

A partir de entdo representantes das instituicbes Uenf, UFF Pélo Rio das Ostras e
UFRJ Campus Macae, assinaram um termo de cooperacdo técnica com a prefeitura de
Quissamd a fim de auxiliar o processo de implementacdo das DCNEEQ. As Diretrizes tém

papel fundamental no processo de fortalecimento politico da comunidade, de fortalecimento
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do protagonismo quilombola e, sobretudo, na garantia de que futuras geracdes quilombolas
sejam parte essencial das conquistas politicas e culturais da comunidade.

A escola devera se fundamentar, se informar e se alimentar dos elementos que
permeiam o ensino das praticas culturais quilombolas (BRASIL, 2012c), com destaque as
acBes de Tereza de Benguela'’ e Ganga Zumba®®, cujas acdes educativas intergeracionais tem
tido um impacto positivo na afirmacdo e divulgacdo de préaticas culturais essenciais no
acionamento da identidade quilombola.

Desde abril de 2016, a Arquima em parceria com a equipe de professoras dos Neabis
(UFF/PURO, Uenf e UFRJ/Macaé) realizaram dois encontros com os professores, com a
finalidade de conhecer as agdes ja desenvolvidas por eles e pensar coletivamente uma
proposta para a reorientagdo do modelo escolar “do campo” (como Se encontra cadastrado no
Ministério da Educagdo) para “quilombola”, como prevé as DCNEEQ. Foram apresentados 0s
referenciais teoricos e legais que fundamentam este processo, assim como a disponibilidade
desse trabalho ser uma parceria CRQ-escola-Neabis.

Ainda assim, apesar da disponibilidade da direcdo, houve resisténcia por parte dos
professores, como ocorre frequentemente nos processos de mudanca. E compreensivel, se
considerarmos as poucas condi¢cOes materiais oferecidas, a dinamica de trabalho dos
professores (residentes em outras cidades, com mais de uma matricula, sem a formacéo
adequada, entre outros) e somados aos desafios diarios.

A Arquima, por sua vez decidiu ocupar o espaco escolar, solicitando junto a prefeitura,
a insercdo de mais profissionais da CRQ pelo programa Mais Educagdo. Assim, atualmente
existe uma oficineira de Jongo, um que atua na contacdo de histdria e outras expressoes da

cultura local, outro responsavel para realizacdo da horta e outra no reforco escolar. Além

7 Tereza de Benguela, diretora atual do Memorial de Machadinha, publicou o Livro Flores da Senzala em 2016,
no ambito do Projeto Territérios Criativos. O livro é uma coletdnea de contos de dominio popular de
Machadinha que tratam, sobretudo, de histérias dos antepassados da comunidade.

18 Mestre do Jongo Tambores de Machadinha.
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desta ha trés concursados: uma merendeira, uma professora e uma auxiliar de servigos gerais.

O projeto de implementacdo das DCNEEQ esta em avaliacdo junto aos setores do
municipio e em breve serd apresentado para a apreciagdo do Conselho Municipal de
Educacao. A escola segue se despertando para a tematica e tem avancado, de certo modo, com
0 aumento de ac¢des relacionadas as expressdes culturais quilombolas.

Mignolo (1995) aponta para a necessidade de reivindicacdo do lugar de privilegio dos
saberes e praticas locais, potencializando um projeto cultural e politico que permita romper
com séculos de colonialidade e eurocentrismo. Assim, as experiéncias mencionadas neste
trabalho nos fazem concluir que a possibilidade de emancipacdo dos grupos subordinados
podera ter maiores possibilidades quando o sistema escolar considerar os saberes proprios das
comunidades tradicionais, seus processos de aprendizagem, de formacao e organizacao social;
e fomentar a consciéncia politica, como condi¢do para sua reproducdo cultural, social,

religiosa, ancestral e econdmica.
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5. SABERES, CUIDADOS, MULHERES

A pergunta que vocé estd fazendo a mim estd removendo do chdo pra cima
(emocionada), pra mim dizer qual que é a explicacdo da vida. Vocé quer saber como
que foi? Entdo ta bom. Se vocé ja esta aprendendo comigo... Nem tanto, nem tanto,
mas a vida € isso. Pra gente viver tem que remover o que é bom. Eu gosto de calma,
de amor. Eu gosto de olhar nos olhos (Dona maeté, devota de nossa senhora da
Aparecida).

Este capitulo apresenta uma revisitagdio a um conjunto de saberes tradicionais,
prioritariamente de dominio feminino, sistematizados a partir das narrativas de mulheres
quilombolas, que, como explicou Dona Maeté, tiveram a oportunidade de “dizer qual é a
explicacdo da vida. Dona Maeté também utilizou a analogia “remover do chao”, para
caracterizar este processo que remete a muitos significados: aqueles que estdo associados a
ancestralidade; ao chdo onde se planta e colhe, reflete valorizar e reconhecer um processo de
dedicacdo e experiéncia; como também a ressurreicao de algo que ja poderia estar sepultado e

que tem a oportunidade de voltar a cena.

5.1 NOS TEM VARIAS MAES

“Aqui todo mundo de Machadinha me chama de mie Pérola. Mae Pérola, tudo é
mée Pérola. Eu tenho muitos filhos (apontando para as casas do Sitio Santa Luzia).”
(Dona Pérola, mestre do jongo, auxiliar de parteira, contadora de historias,
cozinheira, guardia da santa Luzia)

Uma tarde, ap6s acompanhar as atividades escolares na Felizarda Maria, voltei a casa
do Aba e da Matrya, no Sitio, para fazer algumas anota¢des no diario de campo. Foi entdo
gue, ao adentrar a sala de estar, deparei-me com uma cena pitoresca: uma octogenaria, de pele
preta, cabelos curtos e presos, unhas compridas e pintadas de vermelho bordé; cochilava com
0s pés sobre o sofa, como se lutasse consigo mesma. A cabeca tombava desritmada para
frente e para os lados, e a dona se esforcava para manter as pélpebras abertas. Resistindo
inutilmente ao sono que a impedia de assistir ao programa da televiséo, ali estava a tia do

Aba, dona Pérola, também conhecida como mée Pérola.
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Muito embora dona Pérola tenha nove filhos, dez netos e cinco bisnetos, eu vi muitas
pessoas que, mesmo sem um grau de parentesco direto, chamando-a de maée, beijando
respeitosamente a sua mao e pedindo: “Benca, mae Pérola?”, “Abengoe, meu (minha) filho
(a)!”, respondia ela. Inicialmente imaginei que este modo de tratamento seria um costume
respeitoso aos (as) idosos (as) da comunidade. Assim, por curiosidade resolvi cumprimenta-la
da mesma forma, mas para a minha decepcdo, sem resposta, ela me olhou com desdém e
continuou com os seus afazeres.

Entendi, com essa experiéncia, que deveria trata-la como dona Pérola, pois apesar de
seus muitos filhos, ela ndo era a minha méae. Nao obstante, eu continuava sem respostas sobre
0s motivos que a tornava mae de outros (as). Entdo, sem perder esse questionamento de vista,
procurei dialogar sobre o tema com as mulheres em idade adulta ou idosas, residentes nos
nacleos Fazenda Machadinha, Santa Luzia, Bacurau e Boa Vista.

Na primeira conversa eu ouvi “E uma porcio de filho ai sem ser meu (Dona Marilia,
83 anos, parteira e conhecedora de ervas)” e dai por diante as narrativas de onze mulheres me
revelaram a existéncia de uma irmandade feminina que operam cuidados em salde. Uma
relagdo entre as dimensdes do feminino, da ancestralidade, do cuidado em salde, da vida em
coletividade, dos saberes tradicionais, da espiritualidade e do amor.

Num esforgo para compreender essa teia de relagdes, de um universo feminino que
cuida da saude por meio de uma via logica propria, encontrei alguns estudos sobre a
cosmovisdo africana que apontam para a forca vital feminina como elemento de equilibrio
para a vida em comunidade (FERREIRA-SANTOS, 1998, 2009; VALE, 2012). A tematica do
feminino em comunidades de matriz africana foi encontrada nos textos como um fundante

|19

matrial™ que estabelece um modo de organizacao social acolhedor e dialogico; considerado

19 Matrial (no patriarcal)- assenta nas formas mais animicas de sensibilidade em que a figura da grande mae
(mater), da sabia (Sophia) e da amante (anima) sdo equivalentes simbolicos e cujas caracteristicas basicas sdo: a
juncdo e a mediacdo, a religacdo, a partilha, o cuidado, as narrativas e a reciprocidade (senso de pertenca); seu
atributo basico é o exercicio de uma razéo sensivel. O autor usa o termo matrial e ndo matriarcal, pois, segundo
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um elemento central, mas ndo hegemonico. A participacdo do feminino e do masculino
parecem operar em equilibrio, visando o bem social. Oliveira (2006a, p. 60) foi quem melhor

enunciou esse carater complementar:

“(...) apesar das diferengas entre os elementos (masculino e feminino), vé-se
claramente que sdo complementares e fundamentais para o bom funcionamento do
organismo social, pois sem 0s quais ndo haveria o bem-estar da comunidade. As
fungdes de homens e mulheres sdo complementares e benéficas a sociedade como
um todo.”

A matrialidade da cultura de matriz africana, segundo explica Ferreira-Santos (2005a),
agrega caracteristicas femininas ao modo pelo qual a sociedade se organiza: a formagdo do
coletivo; a racionalidade sensivel; as relagcbes fundamentadas no afeto e inspiradas na
natureza; um tempo orientado do presente para o passado, diferente de sociedades patriarcais,
quando o tempo parte do presente para o futuro, entre outros aspectos.

O carater matrial é essencialmente marcado pelo que é compartilhado, e, para, além
disso, a possibilidade de religacdo com a divindade, num exercicio da razdo sensivel
(FERREIRA-SANTOS, 2005). Esta explicacéo, talvez de maneira um pouco ligeira, ajude a
enunciar a constituicdo dos entes simbolicos encontrados na CRQ Machadinha, associados ao
cuidado em saude, repletos de sabedoria e amorosidade: as muitas maes.

Existem as maes genitoras, mas quero iniciar pelas ndo genitoras, as que geram 0S
filhos e as filhas da comunidade em outras dimensdes, isto é, mulheres que, por participarem
de algum processo do ciclo de vida de uma crianca, estabelecem um vinculo de amorosidade e
respeito como a relacdo de um (a) filho (a) para com a sua mde. No campo da
espiritualidade/subjetividade, existem também entes femininos que podem ser sentidos, (re)
conhecidos; que atuam na geragéo e protecdo da vida, no cuidado, desde os ventres biologicos
de suas genetrizes. Maes, mulheres e entes, as guardids de saberes e segredos femininos, da

magia e do cuidado para a preservacgéo da vida, uma irmandade.

ele, ndo se trata de “ginerocracia”, mas também por estarem saturados de uma conotacao rigida na literatura
antropoldgica e socioldgica (FERREIRA-SANTOS, 2005, P.211). Para aprofundamento sugere a leitura
(FERREIRA-SANTOS, 2004).
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Minha mde me ensinava MUITO (énfase). Gracas a Deus (junta as palmas das
maos). Ela era a minha amiga (énfase). Ndo foi porque Deus levou ndo. Portanto eu
tenho duas (aponta para a imagem de nossa senhora pendurada na parede). Minha
mée era minha amiga, minha amiga (emocionada, coloca a méo no peito). Afinal de
contas nds tem duas. Néo, (abrindo os bragos) nds tém varias (Dona Maeté, devota
de nossa senhora da Aparecida, grifo nosso).

Por ser uma cultura matrilinear, explica Adao (2002, p. 38), nota-se que “a mulher
possui um papel central na ordem das coisas sagradas. Assim, vida, familia e comunidade
estdo profundamente imbricadas”. O autor faz referéncias ao povo africano banto, para
destacar que em grupos onde a caracteristica do feminino ¢ evidente, “viver ¢ viver em
comunidade”.

A vida em comunidade, a que Adao (2002) se referiu, concorda com um provérbio
africano popular que afirma ser “preciso uma aldeia inteira para educar uma crianga”. Essa
assertiva, a primeira vista, parece um tanto excessiva, se a observarmos por uma perspectiva
ocidental e académica. Imaginar a necessidade de tantas pessoas para cuidar de uma Unica
crianca, especialmente quando comumente, na sociedade contemporanea ocidental, as
familias foram se reduzindo, sendo compostas por um ndmero minimo de pessoas,
especialmente quanto ao numero de filhos (GUARESCHI, 2011).

Somé (2003) também evidenciou as caracteristicas de sua comunidade tradicional
africana, os Dagara, ressaltando um aspecto da cultura: o fato de as familias serem bem
amplas ou um conjunto de pessoas que é mobilizado com o intuito de sustentar, fortalecer e
cuidar dos (as) pequeninos (as), para que desenvolvam o seu pleno potencial e dons. Segundo
a autora, quando vocé tem um (a) filho (a) ele ndo é s6 seu, mas ¢é filho (a) da comunidade. Do
nascimento em diante, a mde ndo € a unica responsavel pela crianga, sendo assim, qualquer
pessoa pode alimentar e cuidar da crianca. N&do ha o menor problema, pois se entende que eles
(as) estdo seguros (as), por possuirem muitos pais, maes, irmas e irmados, mas especialmente

muitas maes.
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Compreendi que uma mée ndo bioldgica, na CRQ Machadinha, € originada a partir de
uma experiéncia de cuidado ou por sua participacdo em um rito/ceriménia, sendo a maioria
destas relacionadas ao periodo do parto ou puerpério. A participacdo generosa de uma mulher
no processo de vida de uma crianca é reconhecida por seus genitores, que num ato de
profunda gratiddo, ensinam o (a) pequenino (a), que ao longo de sua vida deve reconhecer e
honrar a esta mulher como a uma mée.

No caso estudado, foi evidente a existéncia de um coletivo feminino para cuidado
mutuo, como explicou dona Marilia: “aqui ¢ uma (mulher) ajudando a outra, né? Assim que
¢”. Nao somente ela, mas as outras mulheres com quem conversei, preservavam na memoria
0s nomes e o0s detalhes de suas comadres e da sua participacao na vida de seus filhos e filhas.
Os relatos me indicaram oito tipos de méaes, que apresentarei a seguir: a mae de colo, a mae de
leite, a mae de envide?®, a méae do corpo, a que ndo ¢ intitulada mae, mas possui a funcéo de
representar® a crianca a lua, a mée de criagdo, mée de terreiro e, por fim a mée bioldgica.

A mae de colo faz referéncia a primeira mulher que tomava o recém nascido nos
bracos, apds o parto domiciliar, normalmente a propria parteira ou outra mulher que

participou do processo.

Ai a gente dizia, “vai pro hospital, fulana?” “N&o vou ndo”. Ai, quando ela via que
ndo tava aguentando mais. la notando, percebendo mesmo. Ai ela ia pra cama, € 0
que a gente ia fazer? la deixar sozinha? Tinha que ajudar (estende as méos para o
alto). E assim, né? Eu fiz MUITO (énfase) parto por ai. Entdo eu tenho muito filho
de colo. Tenho sim, neto, bisneto, tudo eu tenho. Tenho muitos filhos de colo por ai
(aponta para fora do recinto onde estavamos sentadas) (Dona Marilia, 83 anos,
parteira e conhecedora das ervas medicinais).

Tia Bete mesmo era mde de colo, porque era ela quem fazia os partos. Entdo a
primeira mae de colo era ela (Tereza de Benguela, escritora, educadora e lider do

jongo).

20 Essa palavra foi a mais utilizada para se referir ao umbigo. Segundo o dicionario Aurélio da lingua portuguesa
essa palavra é usada popularmente para designar o corddo umbilical. Também chamado de vide ou envidilha ou
imbigo. Diz-se que “depois da realiza¢do de um parto ou da ruptura da comunicagdo com o feto, é a parte do
corddo umbilical que fica ligada a placenta”.

2L O verbo representar foi utilizado pela maioria das mulheres para designar o ato de “expor,
mostrar, oferecer a vista”.
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Por ser a primeira que acolhia a crianga, a partir deste marco a crianga deveria

considerar com o devido respeito e manter a tradi¢ao de “pedir a bén¢do” a sua mae de colo.

E as vezes até crianca que eu ndo participei (do parto), por causa dos outros mais
velhos, acostumaram a chamar de mae Pérola. Me respeita muito essas casa ai tudo.
Tomam a ‘bénga’ e tudo. E mae Pérola pra |4, mée Pérola pra ca (Dona Pérola,
mestre do jongo, cozinheira, guardiad da santa Luzia, auxiliou em varios partos).

A mée de colo era alguém de confianca da parturiente, por isso, observou-se que
muitas parteiras participavam de todos os processos de paricdo de uma mesma mulher,
tornando-se mée de colo para todos os (as) seus filhos (as), como explicam dona Amura e

Maeté, respectivamente:

Ela chamava Maria, a mulher de Moacir, meu compadre. Ja abragou o lugar dela
(olha para o chdo de terra e continua em tom baixo), dormiu o sono dela (usa um
eufemismo para dizer que Maria morreu). Era a mée de colo de todos os meus filhos.
Tudo nasceu com ela, s6 uma que ndo nasceu com ela, nasceu com uma tia. Na hora
(do parto) chamava a Maria, minha comadre (Dona Amura, conhecedora de ervas
medicinais).

Eu tinha uma tia que era... (faz um movimento para frente e para tras, intercalando o
dedo indicador e o do meio, como se simbolizasse movimento de uma tesoura) Que
era... fazia parto. Ela ja partiu, menina. E eu so queria ela! “Titia, eu vou ganhar com
a senhora!” (Dona Maeté, devota de nossa senhora da Aparecida).

A segunda mae identificada ¢ chamada de mée de leite, porque ser a mulher quem
amamentou o filho da outra por um periodo ndo determinado e motivos diversos.
Compartilhar o leite materno era uma préatica tdo comum que Dona Pérola concluiu: “Todo
mundo tem uma mae de leite. Porque era sempre assim. Sempre assim.”

Para ser mée de leite era necessario estar no periodo de lactacdo, com uma producéo
suficiente para ser repartida com outro lactante. A dificuldade de uma nutriz com baixa
producdo lactea mobilizava as mulheres da CRQ para prestarem apoio no processo de
amamentacdo do bebé, como explicou dona Marilia: “Mandava chamar (a mae de leite) em
casa”. Assim, se a mulher que fora acionada estivesse impossibilitada de amamentar,

imediatamente indicava-se outra lactante, até que o bebé fosse assistido.

E uma porgéo de filho ai sem ser meu. Pra metade eu dei (leite materno), agora pros
‘outro’ ndo. Quando eu tava criando filho, eu dava. Agora quando eu ndo tava, eu
ndo dava ndo (mexendo a cabeca de um lado para o outro e contraindo os labios para
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a frente). Ai eu tinha que chamar outra (Dona Marilia, parteira e conhecedora das
ervas medicinais).

A terceira mae que encontramos é a de envide ou mée de umbigo. Esta se refere aquela
que foi responsavel por prestar os cuidados de higiene com o coto umbilical do recém nascido

até que 0 mesmo ressecasse e caisse.

E tinha a pessoa que cuidava do umbigo. Ai a pessoa ia todo dia naquela hora dar
banho na crianca e cuidar do umbigo. Ai chamava mée de umbigo. [...] Cuidava do
umbigo da crianca. Com sete dias, parece que o umbigo cai, né? Dona Marilia ali é
mée de uma porc¢do de gente. Dona Pérola, por isso que todo mundo chama Mée
Pérola, mde de umbigo. Tratou do umbigo, ai os proprios pais da crianca ensinam:
“Essa dai ¢ a sua mie de umbigo, cuidou do seu umbigo”. Ai a crianga passava a
respeitar. Outra coisa também, eles ensinavam a tomar bén¢ao: “Toma béngdo da
sua mée de umbigo!” Ai a crianga ia 1a tomar a bén¢do da mée de umbigo (Tereza de
Benguela, educadora, escritora e lider do jongo).

Os cuidados com o umbigo também previam a higienizagdo da cicatriz com anti-
sépticos ou cuidados tradicionais, para a prevencdo de riscos a saude do bebé, como a

inflamacéo, por exemplo.

Botava uma cintazinha enrolada na cintura (envolvendo a prépria cintura com as
maos) esperando cinco dias para o imbigo cair. Naquele tempo néo tinha o lcool 70
(%), era o mercirio que botava. Aquilo era o mercario branco, que ndo ardia. Isso
desinfetava, pra ndo dar problema no imbigo. Desinfetava pra ndo dar problema, pra
ndo dar inflamacéo. Entéo colocava, dai tornava a botar a cinta, ndo muito apertada
pra aquilo ndo sufocar o bebé. Pra na hora do mamar a barriga néo ficar estufada,
aquilo tudo pra frente (projeta a barriga para frente e em seguida da uma risada
breve). Esperava aqueles cinco dias para o imbigo cair. Naguele tempo quando
passava dos cinco dias, caia com oito (Dona Maeté, devota de nossa senhora da
Aparecida).

“Meus filhos eu sempre que cuidei deles. A velha, quando caia o envide, ela
entregava: ‘Agora a responsabilidade ¢ sua’! Ai, quer dizer, eu tinha que cuidar. Era
banho. Eu secava bem o envide pra ndo ficar agua, que é o essencial, né? (representa
a acdo relatada como se estivesse com um bebé no colo) Ai ela fazia assim um tal
de... Ela chamava, ndo ¢ engrude, nfo. E um ditado que a velha chamava. Ela fazia
com 6leo de ricino, o fumo torcido, panhava aquela casa de bimbinha (inseto), de
barro, ndo sabe? De bimbinha? Aquela casinha redondinha? E um tipo uma abelha.
Panhava aquela casinha, botava num pano, socava, socava, socava (com uma méo
fechada soca a palma da méo trés vezes). Quando acabava tirava a areia tudo e
ficava aquele tabaquinho. Aquilo que botava em volta (aponta para a cicatriz
umbilical). Rapidinho sarava. Rapidinho (Dona Pérola, mestre do jongo, cozinheira,
auxiliava em partos, guardia da santa Luzia).

Outro costume da mae de umbigo era enterrar o coto umbilical, “pra rato ndo
carregar”, como disse dona Pérola. Se fosse comido pelos ratos ou pelas galinhas, “diz que ai
chupa. Vai chupando a envide da crianga, aquela tripa do umbigo, ai mata”, conclui ela.

Tereza de Benguela explica que protecdo do envide esta associada a protecdo do ser,
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especialmente no que tange a saude. Se o envide ndo fosse bem enterrado e algum bicho
comesse, a crianga sofria algum tipo de mal. Assim como ao envide, enterrava-se a placenta.
Segundo Dona Pérola a placenta “tipo assim um bucho de porco, tem aquelas coisinhas
igualzinho bucho de porco. Placenta a parteira enterra. Aquilo enterra.”

A quarta mae identificada é a mée do corpo. Na verdade, trata-se de um ente feminino
e ndo de um ser humano. Tereza de Benguela foi quem disse a respeito dessa mée. Segundo
ela, este ente reside no corpo da mulher e tem o objetivo de cuidar e proteger a crianca
durante a sua permanéncia no Utero materno até o parto. No pos-parto, a mée bioldgica
percebe que a mae do corpo procura o bebé que cuidava, pois sente pequenas contragdes,

como se movesse pela regido abdominal. Explicou:

A mae do corpo, ndo sei explicar, é assim: meio do 6rgdo da mulher (passa a médo no
ventre). Ela fica dentro da gente protegendo a crianga e quando a crianca sai, ela fica
andando na barriga. Ela anda normal dentro do corpo, quando a crianca mama ou
ndo. Ela ainda fica um bom tempo, praticamente uns trés meses andando procurando
a crianca ali na barriga. Ai depois de uns trés meses ela para. Eu observei que depois
de uns trés meses parou mesmo, eu ndo sentia mais ela procurando. Eu perguntava:
“Dona Edite (sogra), isso ¢ o qué? Essa coisa que fica andando? Mas a crianga ja
ndo saiu?” “Minha filha, isso é a mde do corpo”. Que a minha sogra falava e eu
acreditava no que ela falava. Hoje eu ndo ouco falar ndo. Nem sei se alguém sente
alguma coisa, ou ndo sabe o que significa (que é a mae do corpo). Enquanto a
crianca esta ali (no Utero), ela estd protegendo a crianca. Eu senti a mae do corpo
andando dentro, procurando a crianca. E o ser feminino que cuida da crianca.

Esse caminhar da mde do corpo ocorre no periodo do puerpério, quando a ciéncia
biomédica indica a ocorréncia da involucao uterina, isto é, fase em que acontecem contracfes
fisiologicas dos genitais internos e externos, para que o Utero retorne ao local e ao tamanho do
estado ndo-gravidico. O movimento dos 6rgdos internos é sentido pela puérpera durante um
periodo ndo determinado, como se o bebé ainda estivesse no Utero.

Como forma de acalmar a mae do corpo e mostrando-lhe que a crianca esta bem e sob
os cuidados da mae bioldgica, costumava-se tomar uma dose de agua inglesa. Este liquido
fitoterapico pode ser elaborado em laboratorio farmacéutico ou preparado em casa, a partir de
uma composicdo de ervas medicinais. Uma delas (de um laboratério comercial) apresenta o

seguinte arranjo: a quina amarela, calumba, carqueja, losna e camomila. Antigamente agua


https://www.remedio-caseiro.com/cha-de-camomila-para-ansiedade/
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inglesa era, popularmente, ingerida por mulheres que tinham tido seus bebés ou pelas que

tinham sofrido aborto, pois se acreditava na eficacia deste produto para a “limpeza interna” e

seu poder de cicatrizagdo. Apds ingerir esse liquido “meio magico”, a mée do corpo se

aquietava.

Quando cheguei no resguardo, eu lembro que ela (sogra) preparou uma garrafa de...
E, ai meu Deus, como é o nome? De purgante, ndo, é, é agua inglesa, agua inglesa,
que disse que era para a mulher limpar (aponta para o ventre, fazendo um
movimento com as méaos para explicar a limpeza dos genitais). Podia ser caseiro,
com um monte de coisas (ervas) que ndo sei 0 nome. Mas a minha foi comprada, a
minha sogra comprou uma garrafa de dgua inglesa. Eu tomei e 0 meu coisa ((tero)
ficou limpinho. Gragas a Deus ndo fiquei com nada. Limpinho, limpinho (énfase).
Pra também, se ndo, a mée do corpo da pessoa, que dizem que quando a crianga sali,
a mée do corpo fica andando na barriga. Eu sentia assim um negécio que tremia na
minha barriga, mesmo depois que a crian¢a saiu (tocando o ventre com as maos).
Tirou a crianca e entdo fica a méae do corpo. E se ndo fizer essa, ndo tomar a agua
inglesa, pra tirar tudo que é sujeira que esta dentro, a mée do corpo fica andando.
Que ndo fez, que a pessoa ndo fez o tratamento. Tinha que fazer esse tratamento:
tomar a agua ¢ a mde do corpo da pessoa ‘quietava’ (diminui o tom de voz) (Tereza
de Benguela, educadora, escritora, lider do jongo).

As mées divinas foram citadas pelas entrevistadas quando fizeram referéncia as santas

catdlicas, as nossas senhoras que intercedem pelas mulheres e criangas. A nossa senhora do

bom parto, figura da divindade materna, foi a mais citada para descrever a sua protecdo para a

mulher e 0 bebé, no processo de parturi¢éo e puerpério.

Pedia sabe o qué? (Inclinando o seu corpo para frente, como se fosse dizer algo
importante. Diminui o tom de voz e usa uma entona¢do mais suave). Eu tive mesmo
é que pedir a nossa senhora do parto, porque é ela mesmo que da forca a todas nos.
Minha tia (parteira) pedia a nossa senhora do parto para fazer com que eu pudesse
dar a luz na paz e na paz. Coisa de antigo, é coisa de antigo mesmo (diz
pausadamente). Nao existe hoje nada disso (Dona Maeté, devota de nossa senhora
da Aparecida).

A guia era o simbolo da protecdo da mée divina €, como um amuleto, era colocado em

um lugar de destaque, confirmando a protecdo invocada. Os simbolos espirituais eram usados

para a protecdo daquilo que poderia assolar o (a) bebé e a mae. O mal precisava ser afastado,

para garantir que a satde de ambos fosse preservada.

“Ela (parteira Felizardonaria) s6 trazia com ela era uma guia, um patud, sabe? Era a
oracdo da nossa senhora do parto. Ela carregava era sé isso. Ali dentro era s6 a
oracdo que estava ali dentro. Ela trazia, colocava (a guia) na cabeceira (da cama) e
depois que a crianca nascia tinha que colocar uma tesoura que tinha na minha casa.
Ela (parteira) pegava, botava (a tesoura) perto, assim na cabeceira da crianga, que
diz que era pra evitar negécio de bruxa (diminui o tom). Antigamente tinha essa
bobagem, negécio de bruxa, lobisomem, essas coisas (vira o rosto e estala a lingua
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nos dentes). Dai, explica como se estivesse aconselhando, a reza para a nossa
senhora que protegia” (Dona Pérola, mestre do jongo, cozinheira, guardia da Santa
Luzia).

As parteiras eram devotas dessa senhora e costumavam promover rezas quando iam
realizar um parto domiciliar. Tereza de Benguela explica que, restava-lhes usar a fé e as
habilidades desenvolvidas ao longo dos anos e pelas experiéncias, pois 0 cenario era de
extrema auséncia de recursos tecnoldgicos duros, isto é, equipamentos, instrumentos
biomédicos, exames laboratoriais, de imagem ou tecnologias leve-duras, a exemplo dos
conhecimentos técnico-cientificos aplicados na avaliacdo do paciente ou em associagdo com
0s exames, como explica o professor Merhy (2013).

A reza era um dos poucos recursos utilizados para cuidar, curar e proteger. Era
fundamental saber rezar ou estar acompanhado de alguém que soubesse rezar. A reza também

sera abordada em outros momentos, que veremos mais adiante.

Antigamente ndo tinha como. Antigamente tinha que botar Deus mesmo na frente e
ir. O pessoal usava a estratégia deles. Rezava, era reza, rezava. Enquanto um tava
carregando a crianga, 0 outro estava rezando. Rezava e fazia até promessa. Eles
faziam promessa para a nossa senhora do bom parto para que a mulher tivesse uma
boa hora. Quando elas entravam pra 14, sempre traziam alguém que rezava [...]
Antes de entrar la ela j& entrava rezando para a nossa senhora do bom parto. E
funcionava assim (Tereza de Benguela, educadora, escritora e lider do jongo).

A mulher que da ou representa a crianca a lua realiza um tipo de cuidado ancestral, um
ritual que reflete, segundo Tereza de Benguela, a mistura dos costumes dos negros e
indigenas. Apesar de esse sujeito feminino ndo receber o titulo de mde, incluimos a sua
descricdo neste capitulo, por se tratar de um membro da irmandade feminina que exerce
cuidados com a saude, na CRQ Machadinha. O objetivo de dar ou representar a crianga para a
lua era proteger os recém-nascidos contra as invejas e o mau olhado, evitando cdlicas e
problemas proprios das criangas pequenas. As mulheres mais antigas, ao realizarem esse ritual
acreditavam resguardar os bebés e relatam que por intermédio deste os (as) pequeninos (as)

choravam menos, porque sentiam menos dores e desarranjos.
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Era preciso preservar de o luar visualizar a roupa da crianga, isto €, que a lua soubesse
da existéncia do infante antes que o mesmo fosse representado a ela. A lua acolhia o
nascimento do novo ser, como se dele fosse dona, por isso era importante que um

representante pedisse respeitosamente a permissdo para que 0s pais criassem o (a) pequenino

@).

Quando a crianga nascia, tinha que representar a crianca a lua. Dentro de trés dias de
nascido tinha que representar a crianca a lua. No caso, se deixasse a roupinha da
crianga no varal antes de representar pra lua, a crianca comecava a botar dor de
barriga. Ai, a gente ndo pode nédo dar, ai perguntava por uma pessoa que vai dar a
crianca. “Quem ¢ que vai representar a crianga?”’ Sempre tinha uma pessoa. No final
da tarde, assim, a gente corria e retirava as roupinhas antes da lua sair. Ndo podia
deixar a lua ver a roupa da crianca sem representar a crianca a lua. Porque
antigamente ndo tinha fralda descartavel, e quando a crianga ‘tava’ desarranja, toda
hora tinha que ficar lavando fralda. Ai as fraldas estavam tudo no varal (Tereza de
Benguela, educadora, escritora e lider do jongo)

Assim, havia cerimonializacdo mediada por uma liturgia propria que deveria acontecer
no periodo méaximo de até trés dias ap6s o nascimento. O ritual se dava a partir de
movimentos de embalar a crianca, num local apropriado, normalmente o terreiro de casa, ao
brilho do luar. Enquanto o bebé era balangado de um lado para o outro, entoavam uma cangao
de estrofe Unica: “Lua luar, toma essa crianca pra vocé criar, depois de criar me da pra cd”.
Ao final da cancdo, o representante corria para casa, escondendo a crianca. Em seguida
voltava para o terreiro e repetia o processo, num total de trés vezes.

Diz-se ainda, que por conseqliéncia da ndo representacdo e pedido de protecdo da
crianca, no tempo adequado, ocorriam alguns desequilibrios com a saude. Um deles era o
desarranjo? e outro alteracdo do formato do cranio do bebé, como se estivesse com uma

marca semelhante ao formato de lua.

Al teve um dia, eu vou contar aqui uma coisa que até eu vi. De repente ndo foi nem
por causa disso, mas eles disseram que tinha essas coisas, que tinha isso. Tinha uma
crianga que estava bem desarranjada e com dor de barriga. Disseram “foi porque ndo
deu pra lua. Tem que arranjar alguém para representar essa crianga pra lua”. E eu vi.
Eles “panhavam” a crianca e botavam assim (no colo, na horizontal, com a barriga
para cima, como se estivesse em posicdo de ninar). Levavam a crianga para 0
terreiro, ao luar da lua cheia ou nova e cantavam “Lua, luar pega essa crianga pra
vocé criar. Depois de criar, me da pra ca.” Em seguida corriam para dentro da casa.

22 palavra comumente utilizada para significar diarréias ou outras moléstias no aparelho intestinal.
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Esse ritual era realizado por trés vezes (Tereza de Benguela, educadora, escritora e
lider do jongo).

A mae de criacdo foi relatada por Dona Pérola quando fez mengdo a sua. A “minha
mae de criacdo, essa que esta no hospital. Ela morava no Rio (de Janeiro) com a minha irma”.
A mde de criagdo € uma qualidade de mae adotiva, com uma responsabilidade néo
formalizada judicialmente, em relacdo ao (&) menor de idade. A crianga passava a morar com
ela. A mée de criacdo citada na entrevista tratava-se da tia da entrevistada, que por motivos
familiares, criou a sobrinha.

A préxima, a mée de terreiro aparece na pesquisa na figura de uma das entrevistadas e
na mencgdo, por diversas mulheres a dona Chéro. Essas maes de terreiro sdo liderancas
religiosas que atuam/atuaram em uma casa de santo, recebendo as suas “protegdes espirituais”
para a consulta; cuidando e curando os que a necessitavam. S&o essas mulheres que dominam
diagndsticos, rezas, uso de ervas aplicadas no exercicio de suas atuagdes. Nelas opera um

poder sobrenatural capaz de Ihes dar confianca para identificar e solucionar problemas.

Eu trabalhaia no Centro de Antonio Jorge. Eu era mae de terreiro. Trabaiava I3,
recebia minhas prote¢des. Eu ndo sei nada, mas Deus me envia. Foram |4 no centro
falando que ela estava passando mal pra ter filho. Avd bebeu ficou beba. Quase que
mata, se eu ndo chego. VVocés podem perguntar pra ela, fora de mim, pra ver se ndo é
mentira. Se eu ndo chego? Ela morria. Deus primeiramente e eu (batendo com a méo
no peito). Ela foi pro hospital, mas ja foi com a crian¢a no pé, se ndo ela morria. J&
trabaiei muito para cuidar dessas criancas. Eu era uma rezadeira. E tem uma coisa,
Deus primeiramente. Se eu botasse a mao, eu tinha certeza, saia bom. Nao é pra mim
gabar, ndo. Depois eu fui indo, fui indo e abandonei. Eu sabia fazer meus chas, eu
sabia fazer meus banhos, eu mesmo fazia a minha medicina. Eu mesmo cuidava, eu
mesmo fazia. Quando as criangas vinham no colo da mée, podia ser do tamanho que
fosse. Vinha no colo, quando saia daqui, saia pela essa porta andando. Foi, foi indo,
muita coisa, ai eu abandonei. Eu nem gostava muito de ir, porque quando eu ia, as
pessoas s6 queriam ter consulta com a minha protecdo. Tinha de mata, tinha de agua,
tinha povo de rua, tinha de encruze. Esse trabalho era para cuidar de qualquer um.
Nao tinha nada de familia ndo. Ai no dia que eu ndo ia, muitos diziam “Ah, hoje eu
ndo vou |4 ndo, Yancy ndo vai” (Yancy, mée de terreiro, conhecedora de ervas).

Dona Chéro, Cheiro ou Guilhermina, foi uma lideranca da umbanda, mestre do jongo,
uma referéncia para a Comunidade para cura pelas rezas e uso de ervas. Sobre ela Tiane

relatou:

A Chéro era a cabeca da turma, era a chefe, era a mée de santo, da umbanda. Muito
respeitada. Quando a Chéro batia aquele negocio de pemba, de curimba, a gente ia.
A gente gostava. Que eram uns pontos muito bonitos. Chéro rezava com galhinho de
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vassourinha, era um tal de rezar. Aquela era rezadeira mémo. Era rezadeira DE
VERDADE (énfase)! (Tiane, pequena agricultora e conhecedora das ervas
medicinais).

Finalizo com as narrativas com fizeram referéncia a mae bioldgica. “Aprendi com a
minha mae” foi uma frase bem recorrente nos diadlogos com as idosas. As boas lembrangas
que emocionavam as narradoras. Os ensinamentos, os siléncios e tabus sobre tematicas da
intimidade feminina; as lembrangas dos valores da vida; dos cuidados que praticavam e

aprendiam a reproduzir com as suas preciosas matriarcas.

O que a minha mée me ensinou? O que ela me ensinou? Isso que aprendi veio do
tempo antigo, do tempo de minha mée. Ela fazia, dizia que era bom, eu cresci e
aprendi. Ela j& me ensinou e eu jé fazia para as minhas filhas pequenas, porque a
gente nunca nasce sabendo. A gente s6 aprende com outros mais velhos,
principalmente mée, que ja foi antiga, Deus ja levou, mas a prova ela ja deixou. O
que é bom pra fazer, o que néo é. O que dava certo, o que ndo dava (Dona Maeté,
devota de Nossa Senhora).

As entrevistas me fizeram rememorar os fundamentos da cultura africana descritos por
B& (1982), para dizer que a heranca que reside na memdria, mantém a sua vivacidade pelo
compartilhamento entre genitor (a) para filho (a). As licGes de vida, as historias, os valores
morais expressos pela oralidade e pelo empirismo. Quando a dona Maeté fala sobre o cuidado
com as ervas medicinais, faz referéncia ao que aprendeu com a mae, aos valores embebidos

em afeto, acolhimento e amor.

O que ela me ensinou foi saber respeitar os mais velhos que eu. Saber dar um bom
dia, ndo mostrar a cara feia, mostrar um sorriso, receber uma pessoa com um sorriso.
Como eu recebo qualquer um. Bateu palma aqui no portéo, eu ndo venho com a cara
trancada. J& sou feia, vou mostrar mais o qué? Mostrar o amor. Mostrar o que sai &
de dentro do coracdo é o amor. Nada sem o amor fica sem ida, fica sem saida.
Aprender a amar, a respeitar a se dar para as pessoas sem escolher a quem. Entdo o
que a minha mae me ensinou, mexer ni coisas dos outros nao é certo. Ela falava “Se
vocés virem uma coisa que ndo € de vocés, vocés deixa”. Perguntem: “Mamae, eu vi
tal coisa em tal lugar. Chegar em casa vocés me falam.” Se a gente trazer alguma
coisa. “Aonde vocés acharam isso? Quem te deu? Quem mandou vocé trazer?” “Foi
fulano que me deu, mandou trazer.” “Entado vocé vai agora la entregar.” A gente ia e
entregava. “Eu ndo vou bater, mas amanha vocé vai la entregar”. Hoje vocé nao vai,
porque era longe, mas amanhd cedo vocé vai. Minha md¢ me ensinava muito
(énfase). [...] Foi o que ela me ensinou (Dona Maeté, devota de Nossa Senhora).

Sobre se tornar mae, dona Amura fala sobre o parto normal como um mecanismo de
forjar uma mulher em mae, ou mesmo como um rito de passagem, outrora valorizado como

um modo de uma filha conhecer os desafios de se tornar mae, passando a valorizar a sua
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prépria mée. Segundo ela, hoje, como o parto normal ¢é substituido pela cirurgia cesariana, a

mulher mocga ndo experimenta mais 0 processo que a tece mae.

Hoje a mulher esta suando frio vai pra médico, abriu, tirou, ai € mde. A moca nao
sofreu dor de mée, tem que sofrer dor pra saber que é ser uma mae. Uma filha hoje
em dia ndo, vai I4, ndo sente nada. Abriu, tirou, fez uma cesariana. Acabou, fez a
operacdo numa mulher moga (Amura, conhecedora de ervas).

Em relacdo aos tabus e segredos das maes com as filhas, Luara explica que alguns

mecanismos de cuidado com a salde e 0 uso de preservativo/contraceptivo utilizados pelas

mulheres mais velhas eram temas reservados ao contexto dos adultos.

Elas ndo usavam preservativo, mas a minha mée fazia um troco, que eu nao sei o
que é, mas fazia de se preservar. Eu ndo sei o que ela fazia, mas sei que fazia alguma
coisa para se preservar. As maes ndo contavam nada pros filhos, as vezes a gente
sabia por ouvir uma conversa da mae com a avo, que era a amiga dela. Quando casei
a minha mde ndo falava nada, eu ndo sabia de nada (risos). Eu ndo sabia nada
(entonacdo). S6 no dia em que fui ter neném que a minha avo foi falar algumas
coisas. Foi a minha avo e ndo a minha mée. Naquela época, né? Era tudo diferente.
Quando ficava mocinha também ndo falava. S6 dizia assim “é isso que vocé tem de
usar!”. Naquela época era uma toalhinha que usava. No dia que eu fiquei sabendo,
eu fiquei desesperada, porque eu ndo sabia como era (Dona Luara, pequena
agricultura).

Quero destacar alguns cuidados maternos guardados na memoria das mulheres

entrevistadas com o corpo dos filhos, irmdos e maridos:

Primeiro a méde amarrava aquela faixa pra mulher ndo ficar barriguda, hoje em dia
tem mulher barriguda, parecendo que estd enxertada (Dona Amura, conhecedora de
ervas).

A mée da gente costumava observar o fundo das calcinhas. Quando tinha um
‘escorrimento’ ela preparava um chazinho da flor da rosa branca. Esse cha limpava
tudo (Tereza de Benguela, educadora, escritora e lider do jongo).

Falava para o marido, coloca pouquinho sal e pouca gordura (Tereza de Benguela,
educadora, escritora e lider do jongo).

Além da protegdo no cotidiano contra violéncias fisicas e sexuais, 0 acompanhamento

das atividades simples como “olhar do portdo enquanto as criangas brincavam no terreiro”,

entre outras.

Os cuidados que as mées tinham, ajudava a diminuir a violéncia. N&o tinha esse
negdcio de estupro, ndo tinha aquela coisa de... As maes acompanhavam. Naquela
ignorancia delas, bem remota, bem Ia tras, mas elas acompanhavam. E ndo era
aquela coisa que se tinha um filho ou dois como se tem hoje em dia, ndo. Elas tinha
seis, oito, dez, doze e treze. Cé tinha muito. E ai vocé me diz como se fazia para
educar aquele monte? Pra cuidar? Mas eu sei que elas cuidavam (Tia Bete, parteira).
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5.2 SEGREDQOS, TESOURA, REZAS, COMIDAS E INTERDITOS

Continuando com as narrativas femininas sobre modos de cuidar, elencamos o periodo
gestacional e o puerpério, como fases de cuidados importantes a satide da mulher e da crianca.
Essa fase guarda segredos, interditos, costumes, especialmente pessoas. “[...] Maes, esposas,
avos, comadres, madrinhas e tias, que aprenderam com suas antepassadas a” manipulacao da
natureza, “como no plano sobrenatural, benzendo, recitando rezas e invocando encantarias,
para obter ajuda na hora do parto e curar os males do seu povo” (PINTO, 2002, p.441).

O parto é um acontecimento pouco detalhado, especialmente das mediadoras desse
processo, as parteiras. Falar de tal evento seria 0 mesmo que expor uma experiéncia embebida
em uma intimidade compartilhada entre duas ou trés mulheres; seria como dizer das
angustias, das alegrias, dos medos, dos milagres e outros saberes que s6 foram degustados,
vistos e enunciados entre elas, no interior de um recinto intimo.

Narrar sobre o parto, precedeu um siléncio, alguns suspiros e sussurros do tipo “Ah, é.

1Y

Era assim” “sobre isso que vocé quer saber, né?”. Pareceu-me COmMO Se eu as quisesse
desnudar, desvendar areas do corpo, sensacdes de prazer e de sofrimento, toques. O corpo é
um espaco de muita intimidade e reservado as vistas de poucos (as). Evitava-se que pessoas
fora do circulo de vinculos de confiangca acompanhassem o0 evento de tamanha exposi¢édo
fisica, como explicou dona Maeté “Eu ndo queria que ninguém mais me visse”. Nesse sentido,
evitavam a ida ao medico, como esclareceu Dona Marilia “Eu tenho dez filho, mas eles tudo
nasceu na minha casa. Médico nunca viu esse corpo que ta aqui, ndo (batendo a mao direita,
com intensidade, no ventre).

As narrativas sobre o parto, com as parteiras, foram repletas de figuras de linguagem
ou signos abstratos. Tive o prazer de conhecer e dialogar com duas delas. A mais jovem, com

cerca de 60 anos de idade, compartilhou poucos detalhes sobre as suas experiéncias.

Observando-me curiosa por suas histérias, em um dado momento de sua narracdo, ela
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compartilhou um conto tradicional da Mulher Fofoqueira, encontrado no livro da escritora da
comunidade (SANTQOS, 2016), aprendido com sua mae, cujo valor moral desejou me ensinar:
“O que vocé ouviu e viu 14, deixa 14”. Assim justificou sua reserva em compartilhar o que
acontecia durante os partos.

A octogenaria foi ainda mais zelosa que a anterior, respondendo-me muitas vezes com
siléncio, ou com frases evasivas, até que concluiu: “acho que nio estou dizendo tudo o que sei
a voceé. Ja fiz muito parto.” Foi o0 mesmo que dizer “ndo estou aberta para compartilhar tudo o
que sei (vi, vivi e ouvi)”. De fato, para aquelas mulheres, o evento do parto é velado a
experiéncia intima. Os seus siléncios apontaram para sacralidade dos segredos dos partos,
guardados nas suas memdrias, nas tabuas de seus coracles, e que comigo ndo foram
plenamente compartilhados.

Sendo assim, esta secdo traz o que me foi permitido conhecer e que partilho com todo
respeito a cada uma delas e as suas experiéncias. Nao haveria violéncia simbdlica maior do
que insistir para que me fossem revelados, especialmente se justificando “o bem para a
ciéncia”, a mesma ciéncia que ao longo dos séculos menosprezou, subjugou e as silenciou.

Revisitando os escritos historicos sobre a inser¢do das acdes de assisténcia a mulher,
com énfase as demandas relativas a gravidez, ao parto, e a crianga, as mesmas foram
incorporadas ao Sistema de Salde apenas em 1960, até entdo, a parturicdo tinha como
auxiliares as parteiras, comadres, religiosas ou mulheres experientes da familia (CRUZ;
CAMINHA; FILHO, 2014). S&o seculos de conhecimentos empiricos e ancestrais
acumulados defronte a décadas de saberes especializados com base nas ciéncias biomedicas.

Na atualidade, o Ministério da Satde recomenda que a assisténcia pre-natal se dé por
meio de uma conduta acolhedora, onde a gestante e seus familiares recebam as orientagdes
necessarias ao acompanhamento dos periodos pré-natal, parto e pos-parto (BRASIL, 2005).

Em sua plataforma estdo descritos os protocolos de salde para o cuidado com a gestante e 0
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bebé; o desenvolvimento de a¢des educativas e preventivas que compreendem a realizacdo de
exames, as vacinas e ecografias; planejamento reprodutivo e de parto; orientacdes sobre
aleitamento materno; cuidados com a higiene do recém nascido, entre outros. Prevé ainda, o
estabelecimento de vinculo entre o pré-natal e o local do parto, desde o atendimento
ambulatorial basico ao atendimento hospitalar de alto risco.

Das conversacdes mantidas com as mulheres quilombolas, no que diz respeito aos
cuidados na gestacdo, parturicdo e puerpério, vi uma realidade bem distante dos protocolos de
salde. Dos aspectos fundamentais elaborei o texto a seguir.

A gestacdo era confirmada, em virtude da auséncia das regras®, “a gente sabia por
que tinha falta do principal”, disse Maeté. Apds esse marco era possivel definir a data
provavel de parto. Ouvi que era comum que todos soubessem o tempo em que 0 bebé

»24 isto &, contavam nove

nasceria, pois costumavam contar os meses ou as “‘quadras das luas
luas iguais, tomando por referéncia aquela que estava vigente no momento da concepcdo. A
passagem de uma fase anterior para que estava em vigor no ato de conceber
influenciava/provocava o nascimento da crianca. Dona Pérola explicou “quer dizer que a
gente sabia a data certa porque a gente contava as luas. Ai dependendo, tem crianca que nasce
na crescente, tem outra que nasce na cheia, outras que nascem na minguante”.

Tereza de Benguela e Luara revelaram, em sintese, que “eles sabiam. Papai sabia a
época mais ou menos que a crianca ia nascer. Como eles sabiam? Pela contagem das luas”
(Tereza de Benguela, educadora). “Ai vem. E dali sabe: “de hoje nao vai passar”! (Dona
Luara, pequena agricultora). Se passar as nove luas, vocé tinha que ficar em casa, prestar

atengdo, porque no final dessas nove luas a crianga nascia”. Dona Pérola disse que contavam

0s meses desde a falta da menstruacdo,

2% Termo utilizado para indicar o fluxo sanguineo eliminado periodicamente pela vagina nos periodos entre a
puberdade e a menopausa. O mesmo que menstruacao.
* Expresséo utilizada para indicar as fases ou os ciclos das luas.
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Ai desde daquela data, aquele més ndo conta, conta do outro. Quando completava 0s
nove meses sabia que a crianga ia nascer. Assim, contando, quer dizer se acabou no
més de junho, ai eu ja contava de julho em diante até completar os nove. Quando
completava os nove ja sabia que nasceria naquela data desses nove meses (Dona
Pérola, mestre do jongo, cozinheira).

Além da auséncia da menstruacdo, era comum confirmar a gestacdo atraves da

verificacdo fisica. Dona Marilia, parteira da Comunidade e conhecedora de ervas explicou que

[...] depois pro lado de uns dois a trés meses a gente mesmo percebia. Ai elas
espalhavam pras colegas. As colegas espalhavam pras outra. Ai a gente procurava,
deitava de barriga pra cima e procurava, a gente notava onde que tava duro. Ai a
gente ndo sabia? Ah, ndo tinha aquele problema por dentro. A gente notava que ia
ficando assim, aparecendo... S0 era 0 qué? SO era isso, né? E a regra também num
tava vindo, ai a gente percebia que era filho (Dona Marilia, parteira da comunidade,
conhecedora de ervas).

Um rito que ocorria assim que se confirmava a gestacdo, era a preparacdo de uma
galinha para o puerpério, ou seja, uma infortuna ave nova era selecionada para ser bem
alimentada até que fosse morta quando a mulher parisse. A galinha gorda alimentaria a
parturiente, ajudando-a em sua recuperacao e na producdo do leite materno. No puerpério, a
mulher ndo “podia comer carne vermelha para ndo ter risco de inflamacdo. E dizem que a
carne branca era apropriada para a mulher que estava de resguardo”, conclui Dona Luara
(pequena agricultora).

Quanto cuidado e antecipadas preparacdes! Ainda assim a rotina de atividades da
gestante, que exigiam esforco fisico eram mantidas até 0 momento do parto. Eu registrei, em
dado andamento da conversa, que ao falarem do tempo de gestacdo mencionaram exercicios
como “andar de bicicleta”, “trabalhar de enxada”, “adubar cana”, “carregar lenha” e “lavar
roupa”. Dona Maeté lembrou que “estava sentindo dor em casa, perto da hora”, e ainda andou
“de bicicleta nesse dia”. No entanto, chegado o tempo previsto, as atividades deveriam
ocorrer nas proximidades da casa, pois “a mulher ndo podia sair pra longe, tinha que ficar s6

rodando por perto de casa. Ai a barriga ia arreiano até o dia de nascer” (Dona Pérola, auxiliar

de partos e mestre de jongo)
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Ainda sobre esse tema, por um momento, escolho uma escrita mais lenta para
descrever a cena graciosa que vislumbrei enquanto dona Amura parecia fazer uma viagem no
tempo. Ao lembrar-se de um de seus trabalhos de parto, misturava-se o siléncio e o0 sorriso.
Escorada nos umbrais de madeira da porta da cozinha, entre as paredes de pau a pique
construidas pelas méos de seu marido. Ela, de saia longa e camisa de manga curta, ambas de
cor azul claro e de tamanho maior do que as medidas de seu corpo magro. Cabelos lisos,
brancos, finos, bem finos; uma porcao deles esvoacava pela testa enquanto o restante estava
preso atras da cabeca, formando um coque singelo.

A pele preta, um pouco vermelha, queimada de sol. Uma das pernas com um curativo
que envolvia uma ferida expressiva, daquelas que “faz tempo que ndo sara”. Colocou a mao
calejada sobre o0 seu rosto e eu mal podia ver os seus olhos entre os dedos grossos, calejados
pela enxada. A voz fraca saia entre 0s poucos dentes que Ihe restavam na boca. Sorriu ao

dizer:

“Al, ai, menina”. Continuou ela, “eu lavando a roupa e ndo estava sentindo nada. A
mulherada lavando roupa e fui estender na corda. Menina, ndo deu tempo de fazer a
comida das criangas. Botei a roupa no varal, daqui a pouco eu pedi: ‘Dona Isabel
(parteira), ja chega aqui’. De repente: ‘Ué? Essa mulher ainda agora estava lavando
roupal!’”

Prossigo com essa escrita saborosa, degustando cada palavra, revisitando
pacientemente os escritos do meu diario de campo enquanto ougo os audios das entrevistas. A
calmaria das lembrangas me levou aos risos timidos no canto dos l&bios, aos olhares perdidos
no tempo e aos dedos cruzando-se e descruzando-se em breves embaragos. Até que, ao passar
pelo trecho de outra entrevista, ougo: “vem um sinal vermelho de sangue!”. “Sangue? Onde?”
Eu pergunto. “Nas pegas (intimas)”, diz dona Pérola que em seguida conclui “tem um tal do
sinal vermelho, que vem antes da crianga nascer. E a qualquer hora”. “E como era?”, desejo
saber. Deste ponto em diante os fatos que narrarei falardo das dores, das facilidades, dos

objetos, mais segredos e algumas explicacdes.
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Destaco as que se lembraram de suas mées em trabalhos de parto, as que rememoram
0s gemidos prolongados, os gritos contidos, as andancas ao redor da sala, o pedido de socorro
aos maridos: “Vai chamar a Betinha que esta na hora” (Tereza de Benguela, educadora). A
dor das suas mées, durante a paricdo, pareceu privada a elas mesmas, para ndo assustarem as
criancas. Mesmo imersas em dor, essas mulheres protagonizavam todo o processo de
parturicdo, exercendo um dominio sobre o seu corpo, de modo que, enquanto os maridos iam
buscar as parteiras, tomavam um banho de bacia e trocavama camisola.

Além das lembrancas das méaes, outras mulheres narraram 0s seus proprios eventos,
relatando sobre aquele tempo que parecia estar estagnado; as insegurancas e as proprias dores,
as agonias das mais profundas, daquelas que vém acompanhadas com o perfume da morte.
“Eu estava em casa sentindo dor, ai eu falei assim: Ai meu Deus, eu estou sentindo dor. Foi s6
Jesus! Eu so faltava morrer! Morrer de TANTA dor!”, disse dona Maeté. Outras viveram
partos menos laboriosos, como dona Pérola descreveu: “eu também gragas a Deus, meus
filhos nenhum me deram trabalho pra nascer”.

O lugar e a mediadora eram singulares aos processos de paricdo relatados. "E ja
avisava que estava proximo, ela (parteira) vinha pra casa da gente e s6 saia de & depois que a
crianga nascesse”. A confianca na parteira ¢ em sua disposi¢do de auxiliar eraé destacada
quando diziam “tudo nasceu com parteira” (Amura, conhecedora de ervas). O local do parto
parecia ser sempre 0 mesmo, a casa, o lugar de aconchego, de seguranca: “Eu tive tudo aqui
em casa, ali oh (apontando para a residéncia)”, foi uma frase recorrente ¢ enunciada com
firmeza. “Ela veio pra ca. Morava em Prosperidade, a titia, mas veio de toda carreira (Dona
Maeté, devota de Nossa Senhora)”.

A parteira era uma mulher experimentada no parto, de preferéncia com mais de um

filho. Essa era uma de suas credenciais para realizar o parto de outras mulheres.

Ah eles explicavam porque elas ja passaram também por isso, ndo era de primeiro
filho e nem era solteira, elas tudo ja era casada e tinha filho também (Dona Marilia,
83 anos, parteira e conhecedora das folhas de mato).
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Por outro lado, como explicado inicialmente, pouco se narrou sobre o0 que ocorria no
interior dos quartos, pois “[...] a gente ndo via nada. O que acontecia dentro do quarto,
ninguém sabia o que. Quem estava aqui fora s6 ouvia o barulho do neném” (Tereza de
Benguela, educadora). “Minha avé cansou de fazer parto, mas a gente ndo sabia como é que
era. A gente ndo podia ver nada. Era tudo secreto. E as maes ndo contavam nada pros filhos.
As vezes a gente sabia por que ouvia conversa das mies com a avo” (Luara, pequena
agricultora).

O relato resumido da parteira Marilia fala das instru¢es dadas pelas parteiras as

parturientes, no decorrer dos partos, a fim de facilitar a realizacdo do mesmo.

Al ela botava a gente na posicdo e explicava. Ela s6 dizia “vocé tem que ficar nessa
posicdo aberta e fazer a forga”. Mandava a gente fazer um pocgozinho de forca, ai
tirava pra fora. A crianga vinha e ela ajudava. Ai tirava, tira a placenta... que ficava.
Al pegava a tesoura cortava envide, marrava, dava o banho na crianca, preparava a
gente e deixava. Era assim. Era isso ai.

Outros elementos mencionados que pretendemos destacar: as parteiras, 0s seus objetos
e as medidas de alivio realizadas. Cada parteira tinha o seu modo de auxiliar as parturientes,
no entanto, observei que a tesoura e o patua foram tdo simbolicos as parteiras quanto é a

lampada de Florence para a enfermagem.

Avisava a parteira que ja estava na hora, que tinha aqueles sinais. Ela vinha em casa,
chegava com uma guia. A oracdo que ela fazia era mais durante o processo do parto,
porque algumas mulheres precisavam (Dona Pérola, cozinheira, auxiliava nos
partos, mestre do jongo e guardia da santa Luzia).

A tia Bete carregava uma tesoura. Primeiro ela desinfetava a tesoura com alcool. Ja
tinha, tinha tudo certinho quando ela ia fazer os partos, ela ja tinha a tesoura dela.

Tinha uma baciazinha para lavar, tinha os paninhos, tudo para a ocasido. Era a agua
quente [...] (Tereza de Benguela, educadora, escritora e lider do jongo)

Nenhuma parteira “tinha enfermagem basica, nao”, porém “sabia da vida” (Tereza de
Benguela). Pela experiéncia aprendeu um saber que transple a superficialidade, um
conhecimento do tipo que atravessa com profundidade (LARROSA, 2002). Os relatos
demonstram, que o saber da experiéncia e a amorosidade, faziam essas mulheres encontrarem

caminhos para facilitar o parto. Conforme o Caderno de Humanizacdo do Parto e do
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Nascimento, as mediadoras devem interferir com prudéncia, respeitando os anseios dos
protagonistas do evento, a mae e o bebé (MARTINS, et al, 2014)

Tia Bete foi a parteira de suas irmas e de outras mulheres da comunidade, além disso,
foi professora da escola béasica. Segundo ela, pela experiéncia, desenvolveu muitas
habilidades e a sensibilidade de perceber o corpo da gestante. Ela disse saber dizer, s6 de
apalpar a barriga, o tempo gestacional, se 0 neném esta com a cabega encaixada “ou se de
pés”. Ja teve que “virar pra posigdo certa”, até faltar o trabalho de professora para fazer parto.

Os relatos sobre parto falaram de métodos de alivio para a dor no parto normal, como
as massagens circulares no abdome e nas costas “para ajudar a aliviar”, uso de 6leos, banhos
de bacia. Destaco o que compartilhou dona Maeté (devota de Nossa Senhora):

Ela (a parteira) fez massagem (fazendo movimentos circulares com a méo direita
sobre 0 abdome para exemplificar). Passava assim a méo na barriga. E disse que era,
assim, bom passar um olinho de ricino (aponta para a genitalia), pra poder fazer o
caminho (faz movimento com as duas maos de mais estreito para aberto). Pra
enquando estar assim, tem que passar um olinho de ricino aqui na parte (aponta mais
uma vez para a genitalia). Ela passava, com aquele carinho, ela passava. Ai eu

perguntava “pra qué?” “pra ajudar mais, pra poder ndo ficar assim (esfregando os
dedos de uma méo na outra, para demonstrar). Pra ndo sentir demais, pra enquando

EEINNT3

vim, ndo vir seco”, “pra ficar assim mais molhadinho com 6leo”. Isso tudo era ela.
Foi melhor mesmo. Ela era muito carinhosinha. Ai ela passava de um lado e depois
do outro (se referindo aos grandes labios). Ai depois foi e deu tudo certo. Ela fez
isso na cama, foi na cama.

A eficiéncia dos procedimentos realizados visava proporcionar bem-estar a gestante,
de modo que ndo fossem necessario 0 uso de alternativas como a episotomia (corte dos labios
genitais), um exemplo emblematico de uma conduta ndo seletiva que persiste, no sistema de
salde, embora ndo se registre evidéncias cientificas, em seu favor. Atualmente, a episotomia é
considerada “uma violagdo dos direitos humanos, em particular dos direitos sexuais e
reprodutivos, no &mbito da salde; quando ndo se observa o respeito a integridade corporal das
mulheres” (PREVIATTI; SOUZA, 2007, p. 201). A este respeito, Dona Marilia foi enfatica

ao dizer “Nunca levei o corte. Nunca dei corte em ninguém”.
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O pos-parto parece ser o periodo que resguarda um grande numero saberes tradicionais
de importancia para as mulheres quilombolas, pois, segundo as entrevistadas 0s mesmos
faziam que elas tivessem “mais saude” ou que, em decorréncia da realizagdo deles, “a mulher
durava mais”. Tereza de Benguela afirma que “as mulheres viviam muito mais naquela
época” e um dos exemplos que citou foi uma de suas primas que “morreu com 105 anos”.
Outra evidéncia de que a realizacdo desses saberes aumentava 0s potenciais para a vida da
prépria mulher foi associada ao fato de que elas eram capazes de ter muitos filhos (as). Dona

Luara (pequena agricultora) disse que,

via as mulheres que tinham uma por¢éo de filhos e ndo tinham problemas. E vocé vé
que as mulheres de agora, que as mulheres que nao passam de quatro filhos. S6 aqui
no quilombo que tem umas duas que tém mais de quatro filhos, nova, nova. Mas a
gente ndo vé isso mais nao.

As entrevistadas, ao refletirem nas praticas de saude das mulheres, fazem um paralelo
entre os tempos do passado e presente, e, ora afirmaram que “as mulheres tinham mais
cuidados” (Dona Luara, pequena agricultora) com as suas satdes ora diziam que “as mulheres
ndo cuidavam da saude, ndo” (Tereza de Benguela, educadora). Dizer que o cuidado em saude
ndo era uma pratica das mulheres ‘do passado’ foi associado a ndo realizacdo de exames
como, por exemplo, o preventivo. Essa e outras contradicGes expressam o0 processo de
colonizagdo do saber sobre saude, no qual o conhecimento técnico-cientifico tenta dominar e
desqualificar os saberes tradicionais.

A regra era ndo ir ao hospital. E como fazia?

Como € que eu fazia? Nds aqui nds ndo ia pra hospital ndo minha filha. Agora,
agora que a modernage dessa meninada € que tdo indo pra |4, mas na época nossa
hum hum (em tom de negativa). Eu, minhas filhas... Agora as neta que tdo indo.
Neta, bisneta que fica gravida ai, quando chega a época de ganhar vai. Agora, n6s
ndo. (Dona Marilia, parteira e conhecedora das ervas medicinais)

As narrativas femininas descreveram diversos interditos e ritos para a puéerpera, dentre
0s quais destacamos o confinamento, 0s chés, a proibicdo de se molhar a cabeca, a limpeza do
utero e a lavagem do intestino. Essas praticas partem do pressuposto que o resguardo € uma

fase em que a mulher encontra-se em situacdo de fragilidade emocional, sendo, portanto,
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necessario preservar a sua saude fisica e mental. Tereza de Benguela (educadora) descreveu

esta fase:

Era tudo totalmente diferente. Durante o resguardo a mulher ndo pode algumas
coisas, porque € um momento que a gente esta muito sensivel e ndo pode néo.

O cuidado com a saude mental se dava por intermédio da proibi¢do de molhar a cabeca
e do confinamento, que se trata da reclusdo da mulher em um quarto com pouca luz, muito
siléncio. A mulher e o seu bebé ficavam sob os cuidados de suas comadres, maes e amigas,
num periodo total de oito dias. Elas davam os banhos de asseio na puérpera, cuidavam da
envide do recém nascido, prepararam uma alimentacdo especial para a mae, entre outros.

Tereza de Benguela (educadora) explicou:

Durante o resguardo ndo lavava o cabelo, se ndo a mulher ia dar hemorragia e ia
subir pra cabe¢a. Eu ndo molhei ndo, porque minha sogra ndo deixou. Hoje em dia
tem gente que ndo consegue ficar um dia sem lavar a cabega. Antigamente tinha esse
tipo de cuidado, sabe? Antigamente a mulher ficava ali 8 dias. E eram oito dias que
ficava dentro de um quarto (énfase). L4 em casa ndo podia fazer alvoroco. A mée
ndo podia levar susto, porque dizem que é um momento que a gente estd muito
sensivel. Ndo pode se assustar, ouvir grito de crianca, ndo podia pegar sereno Se
assustar quebra o resguardo e sobe para a cabeca, que da dor de cabeca e 0 monte de
coisa que da na pessoa. Ai quebra o resguardo. Eu ndo sei se por causa disso as
mulheres tinham muitos filhos e ndo tinham problemas.

Durante o resguardo, elas tomavam o ché de rosa branca para combater as inflamacdes
e infecgbes ginecoldgicas; e purificavam o uUtero, com agua inglesa, conforme relatado
anteriormente. Faziam, ainda, a lavagem do intestino com um preparado que néo souberam

dizer a composicao.

Era a tal da 4gua inglesa para tomar e limpar, era o tal do cha da rosa branca que é
bom para fazer limpeza no Utero. Tudo isso. Tinha a lavagem que eles faziam. N&o
lembro os preparo, mas tinha uma lavagem que a pessoa fazia na parte do anus para
limpar tudo 1& de dentro. Tinha tudo isso. Fazia em casa. As pessoas mais velhas
faziam isso nas mais novas.

As préticas de cuidado no pre-parto, parto e pos-parto relatadas pelas mulheres com
guem eu dialoguei possuem algumas lacunas, especialmente em relagdo a composicdo de
alguns preparados. Compreendo que, por ser uma cultura de tradicdo oral € importante que
esses relatos sejam revisitados ou praticados de modo a alcancarem as novas geragdes. De

outro modo, os cuidados tdo marcantes na historia desse povo tenderdo a desaparecer com 0
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decorrer do tempo. A ldgica do tempo passado alimentando o presente ampara a ideia de
preservacdo das tradicGes que identificam e unem esse coletivo. Fica entdo o registro desse

lamento.

5.3 FOLHAS DE MATO E REZAS: “ERA ASSIM EU CURAVA OS MEUS MENINOS”

O texto que compde esta secdo apresenta um conjunto de saberes, ndo um conjunto de
informagdes ou uma coletanea de técnicas sobre curas por intermédio de ervas e rezas. Trata-
se de uma provocacdo para uma postura simétrica em relacdo a analise da producdo do
conhecimento sobre a natureza e a sociedade (LATOUR, 1994). Contém narrativas que
refletem aprendizados ancestrais, organizados de um modo préprio e com fundamentos da
dimensdo espiritual no cuidado & salde. Carregam elementos da memoria social da
comunidade, elementos que ajudam a compreender sua histéria, além do afeto como elo
fundamental.

Associo 0s saberes aqui descritos ao universo feminino, pelo fato de serem as
protagonistas e narradoras destes saberes. O espaco de agéncia dessas atrizes sociais localiza-
se, principalmente privado da familia, mas também no cuidado coletivo. As protagonistas
desses saberes, as vozes oprimidas, subalternizadas ao espago da reproducéo, séo as principais
referéncias na dimensao da cura: as rezadeiras, as maes de terreiro, as maes biologicas e as
parteiras.

Além das praticas de cuidado sobre a sua propria saude, séo elas as responsaveis pelo
cuidado da saude de suas familias, como Tiane bem explicou: “A gente tem que se cuidar e
cuidar dos filhos. Porque se a gente ndo se cuidar quem vai? Marido ndo vai. Da minha saude
e dos meus filhos, eu cuido muito bem”.

Esses saberes eram usados para o cuidado da saude de suas familias, como explicou

dona Pérola (mestre de jongo, cozinheira):
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Sentia uma dor de barriga tinha o capim limdo, tinha uma erva cidreira pra gente
tomar né? Era assim xarope pros meus filhos. Adoecia eu mesmo pegava folha de
mato, pegava saido, pegava 0 que mais, meu Deus? Era saido, folha de aroeira,
pegava acUcar, eu comprava mel de abelha, fazia aquele xarope dava para meus
filhos. Se tivesse com catarro nos peito, eu passava banha de galinha, galinha de
casa. Gragas a Deus, meus filhos nem criou catarro no peito nem nas costas, nunca
andou de nariz entupido. Gragas a Deus! Eu sempre cuidei da sadde dos meus filhos
assim, com remédio caseiro.

Sobre as préticas de saude atraves do uso de ervas, a pratica das rezas, as rezadeiras e
as doencas trarei aqui 0 maximo de detalhes neste texto e nos apéndices 1, 3 e 4. Além disso,
buscarei enunciar o processo de ensino e aprendizado dos conhecimentos em foco. No
entanto, considero que, outras investigacdes, na CRQ Machadinha, devam aprofundar as

analises sobre este tema.

5.3.1 “Folha de mato era o nosso remédio”

Antigamente a gente fazia ch& de erva cidreira, poejo, horteld, tudo a gente fazia
cha, fazia xarope, eu fago muito... de horteld, lingua de vaca, € uma erva. Erva
manganga, também é uma erva, e tem capim limdo, tudo a gente ja usou. Curdumo,
isso ai a gente fazia tudo, né? (Tiane, pequena agricultora, conhecedora de ervas)

O mundo das ervas ndo esta distante do cotidiano das mulheres as quais eu entrevistei,
pelo contrario, parece ser um espaco onde elas se sentem confortdveis e confiantes.
Facilmente identificam “as folhas de mato” e a sua utilizagdo, como aconteceu com a dona
Amura. Apontando para uma rama de meldo sdo Caetano que avancava cerca acima,
expressou o seu conhecimento, ao dizer: “Isso aqui é remédio. E folha de mato que usa pra
remédio”. Segue, entdo, explicando os modos de preparo e de uso, resultantes de sua
experiéncia pessoal:

“Ai bota com élcool. Vai panhar a garrafa, lavar bem lavada, lavar a folhinha,
direitinho. Aif vai enchendo. Enche. Tem que panhar ele verde para ficar o sumo, ai
vai botando. Botando um cado de agua. Pode passar nas pernas, na junta, se doer.
Eu mesma fui passando, passando o alcool com meldo, acredita que melhorou?
(Amura, conhecedora de ervas)

Cada erva possui um potencial quando administrada sozinha ou combinada, de modo

singular, com uma posologia especifica, um campo de combate as doengas determinadas. Um
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estudo realizado nas feiras-livres e no Mercaddao de Madureira, por Branquinho (1999),
observou que as ervas sdo classificadas a partir da percepcdo de sua natureza, frias ou
quentes; de acordo com a forma com que sdo preparadas e usadas, seja banho e/ou de cha;
combinadas a partir de uma sequéncia numerica par ou impar; a partir da area do corpo a ser
aplicada, se s6 do pescoco para baixo ou de corpo inteiro; considerando-se 0 aspecto
sobrenatural, erva de cada santo e; por fim, a sistematizacdo segundo o propdsito que se
deseja operar: atrair dinheiro ou para descarregar, por exemplo.

A essa taxionomia sobrepBe-se uma a outra,

que referente exclusivamente aos modos de preparo, cuja investigacao € basica para
pesquisa de novos farmacos, por biotecnélogos, por quimiossistematicos e por
etnocientistas, pois revela o tipo de substancia que esta sendo mobilizada para a acdo
da cura. Em outras palavras, os modos de preparo, tanto para uso externo — “de
banhar” — como para uso interno — “de beber”, tem a ver com o efeito que se quer ter
da erva, potencializando sua a¢cdo (BRANQUINHO, 2003, p.2).

Os modos de preparo e uso foram organizados pelos entrevistados (BRANQUINHO,
2003, p.2), da seguinte forma: “infusdo”; b) “quinar”; ¢) “tirar o sumo”; d) “defumador”; e)
“bater ou varrer”; f) “colocar na dgua que acabou de ferver e abafar”; g) “ao natural”; h)
“preparar garrafada”; i) “fazer breve”; j) “ralar”; 1) “ter plantado no jarro”; m) “xarope ou
lambedor”.

Os relatos das mulheres da CRQ Machadinha mostram um ndmero grande de
combinagBes e modos, conforme explicitado no apéndice 4. O quadro foi organizado de modo
a elencar as ervas e combinagfes, os modos de preparo, a via de administracdo, doenga a ser
combatida e as narradoras/conhecedoras. Sdo o0s tipos mais citados: chas, emplastos,
unguentos, banhos, aplicacdo direta, associacdo com alcool etilico e xaropes.

Quando conversamos sobre as ervas, houve um estranhamento em relagdo ao meu
desconhecimento sobre algumas plantas ou a minha curiosidade a respeito de algumas
receitas. Por diversas vezes fui questionada “Vocé conhece?”, “Ja ouviu falar?”, “Sabe o que

€?”, “Nao sabe, né?”. Em algumas oportunidades, fui levada aos quintais, onde pude ver,
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tocar e experimentar algumas delas. Houve também um periodo da investigacdo em campo,
qguando adoeci e pude receber os cuidados de algumas mulheres por meio das ervas.

Eu tive a oportunidade de vivenciar a singular experiéncia de ser cuidada e curada por
um coletivo de mulheres quilombolas. Uma “dona” pensou na receita (ingredientes, modo de
preparo e indicacdo de uso), uma menina foi buscar parte das ervas receitadas no quintal de
outra ““dona”, a outra mulher acessou as plantas do seu quintal e completou a lista de folhas.
Eu mesma fiz o xarope e bebi. Alguém monitorou a evolucéo e todas souberam quando fiquei
curada.

A transformacdo da erva em remédio reflete conhecimentos construidos ao longo do
tempo, era a pratica predominante no passado, como exclamou dona Pérola (mestre de jongo,
conhecedora de ervas): “O remédio nosso de antigamente era mato, era folha de mato”. Tiane
(pequena agricultora e conhecedora de ervas) confirmou que “antigamente nao tinha esse
negocio de remeédio ndo, era s6 cha. Nao tinha esse negdcio de ir no posto panhar remédio,
era sO cha. Isso era muito dificil, esse negdcio de remédios™.

Os modos de aprendizado e ensino desses saberes sdo principalmente pela via dos
relatos compartilhados oralmente; pela observagéo e acdo compartilhada com outras mulheres
da comunidade; pela experimentacdo individual e; pelo acesso a uma memoria ancestral.
Seguem alguns relatos sobre cada um desses processos de aprendizado e ensino.

A experiéncia pessoal, baseada na sua propria percepcdo da doenca e das ervas ja

utilizadas em vivéncias anteriores, foi relatada por Yancy (mae de terreiro):

E porque a pessoa ja foi passado por aquilo ali, tomou, curou e ai a gente ta sabendo,
qual ¢ a diferenga de um para outro. Disse assim “seja tudo o que Deuso quiser”.
Vou fazer um remédio. Eu mémo me curei e gragas ao meu bom Deuso. Eu ndo sinto
nada. Panhei o broto da goiaba, o broto do araga. Cheguei aqui em casa, lavei, botei
pra cozinhar. Tomei o cha, coei e botei na geladeira. Tomei uns quatro dia direto,
um litro. Até a data de hoje ndo me doi nada (mexendo no abdome vigorosamente)
nem a minha barriga e nem o meu intestino.

A experiéncia aprendida com outra mulher foi o relato mais comum: “aprendi com a

minha av0” (dona Pérola), “aprendemos com a mae da gente” (Lindaé, conhecedora de ervas
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medicinais), “ela fazia e eu ficava ali prestando atencdo” (Tiane, pequena agricultora e
conhecedora das ervas medicinais), “a gente aprendeu muita coisa com a mae da gente”
(Yancy, mae de terreiro, conhecedora de ervas e rezas, cozinheira) e “[...] isso ai foi com o
pessoal antigo, meus avos, minha mée, ai nds aprendeu. Noés via ela apanhar e fazer e eu fui
aprendendo, que eu j& tava grande mesmo, tinha saber, ai eu aprendi” (Dona Marilia). E esses
aprendizados com as matriarcas passaram a serem aplicados com os (as) préprios (as) filhos

(as), como explicaram dona Maeté e dona Pérola:

A minha av6 quem me ensinou. Eu fui criada com minha avo eu via minha avé
fazer, ai quando eu me formei me casei e tive meus filhos eu disse: “a minha avo
fazia pra mim, tenho que fazer pros meus filhos também”. Pegava uma folha de
laranja da china, fazia aquele cha. Eu dava pra eles pra cortar febre tudo isso. Foi ela
quem ensinou essa sabedoria para escolher o medicamento e como deve tratar cada
caso, quando o cha é morno, quando o cha é quente, quando o chd é pra banho
(Dona Pérola, cozinheira, auxiliava nos partos, mestre de jongo).

Isso j& veio do tempo antigo. Foi no tempo da minha mée. Ela fazia, dizia que era
bom. Eu cresci e ela ja me ensinou e eu ja fazia pras minhas filhas, minhas filhas
pequenas. Que a gente nunca nasce sabendo. A gente s6 aprende vendo com outros
que € mais velhos, principalmente mae, que foi antiga, que Deus ja levou, mas a
prova ela ja deixou. O que é bom pra fazer, o que ndo é. O que dava certo, 0 que nao
dava (Dona Maeté, devota de nossa senhora Aparecida).

De onze entrevistadas, oito eram analfabetas, uma possuia 0 ensino fundamental e
duas o ensino médio completo. Em decorréncia da “falta de leitura”, a observacao é uma das
estratégias mais utilizadas para garantir o aprendizado. Yancy explicou, “Eu ndo tenho a
leitura. Agora, qualquer coisa ai eu sei. Se eu vir vocé fazer, s6 em eu ver eu sei fazer
também. Aprendi. Aprendo logo”.

Existe uma responsabilidade a respeito daquilo que se aprende com os antecessores, a
tarefa de ensinar as proximas geragcdes com um compromisso com a verdade e o0 respeito ao
saberes (BA, 1982). Tiane falou de seu compromisso com a preservacio do ensinamento que
aprendeu e seu dever em ndo acrescentar aquilo que ndo aprendeu, “Aquilo que a mée ensina
a gente passa para outra pessoa. O que eu sei eu falo, 0 que eu ndo sei eu nao posso passar’.

O saber que parece ja estar registrado na memdria do individuo, que ndo se adquiriu
por estudo ou que foi ensinado por alguém, faz referéncia ao aspecto da ancestralidade. Tiane

fala de seu saber sobre a composicdo das ervas, como se ja estivesse disponivel na sua
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memoria para ser utilizado em beneficio de alguém. Pareceu se tratar da existéncia de uma
biblioteca, no seu acervo cerebral, com conteudos construidos e aplicados por seus

antepassados, a disposicao dos cuidados a satde no presente. Ela mesma explicou:

O conhecimento do xarope veio da minha meméria mesmo. Nunca vi ninguém fazer
nada. Eu dou prontinho na sua m&o. O conhecimento vem de Deus. Deus que me
deu, ndo veio de ninguém ndo. Faco até dar certo. [...] Soro caseiro de casa.
Ninguém nunca me ensinou receita de soro caseiro. Xarope caseiro de casa.
Ninguém nunca me ensinou receita de xarope de casa, ndo. Eu, pela minha mente eu
aprendi fazer, foi pela minha cabeca. N&o quer dizer que eu tinha... Foi um dia eu
tive uma gripe. Quando eu dou na cabeca de fazer um xarope. Eu falo “Eu vou fazer
e vai dar certo”.

Yancy explicou que em um dado momento da vida, vocé é capaz de perceber, na
dimensdo do corpo e no plano espiritual quais sdo as combinacGes, modalidades de
preparacdo e aplicacdo. A escola da vida, as divindades vdo adicionando esses conhecimentos
ao seu portfolio de cuidados “Eu sabia fazer meus chés, eu mesmo fazia a minha medicina”.

Sobre as modalidades de uso das folhas de mato, destacamos os banhos, um modo de
cuidado em salde associado ao descarrego, ou seja, operando em uma légica no campo
espiritual. Esta modalidade de cuidado era feito a partir da associacdo de ervas e outros
componentes, como o sal. Precisava ser realizado na parte externa da casa, pois além a
auséncia de banheiro, o ritual so estaria concluso quando a areia absorvesse o mal que

escorria junto ao liquido derramado. Dona Pérola exemplificou:

Eu pegava tipi, guiné, mal com tudo... Ainda lembro! Cipd alho... Botava uma
torcida de fumo, um pouco de sal grosso. Ai fazia aquele cozido ai botava pra
crianga. Se fosse adulto, ai botava em pé. Jogava assim por cima. Aquela dgua cai no
chdo e a areia chupa. Antigamente a gente ndo tinha negdcio de banheiro. Essas
coisas eram no quintal. Aquela agua que despeja cai no chao e a areia chupa. Ai
carrega aqueles maus, que esta no corpo, aquelas coisas.

Os saberes tradicionais resguardam, ainda, a conexao entre os elementos da natureza,
0s cuidados com a saude e a sustentabilidade do meio ambiente. Lindaé (pequena agricultora)
afirmou que alguns tipos de folhas para cura exigiam um cuidado especifico quanto ao
preparo, pois de outro modo, acarretaria prejuizos a manutencdo da vida na planta que

concedeu parte da sua estrutura para a confec¢ao do remédio. Disse assim: “Tem ervas que
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vocé ndo pode cozinhar. Tem que abafar ela, ndo pode cozinhar. Porque sendo mata o pé (que
esta plantado)”. Alguns exemplos sdo a arruda e as trés ervas (poejo, alevante e a hortela,
combinacéo impar).

Por fim, destacamos os cuidados com a conservacdo dos remédios, onde é possivel
observar o dialogo com critérios sanitarios. Elas relataram que ¢ preciso “lavar bem cada
folhinha”, “lavar e secar o pote de guardar”, “botar na geladeira”, “dura quatro dias” ou
mesmo recomendacdes hibridas, pois congregam as classificacdes locais: “xarope caseiro
nenhum vocé pode abrir e cheirar, porque sendo ele azeda. Se vocé conservar na geladeira tem
que botar num potinho e esquentar um pouco antes de tomar, porque o xarope é quente (alho,
cebola, saido, banha de galinha é quente)”.

5.3.2 As rezas, as rezadeiras e as doencas

Preta velha, de corpo magro, um modo peculiar de mexer a boca como se estivesse a
mascar a propria lingua. Olhar atento, ora desconfiado, uma mirada profunda, de olho nos
pesquisadores, olho no olho, porque, disse ela: “ndo olho pra ninguém ni ropa, ndo. S6 olho
aqui, 0 (aponta com a mao para seus os olhos)”. Nao alcancei Dona Chéro, mas suas
narrativas foram registradas nos materiais brutos do filme Retalhos, cedidos para minha
pesquisa, gentilmente, pelo Espaco Cultural José Carlos de Barcellos, Quissaméd, RJ.

A sua fala revelou seu dominio dos saberes religiosos, pois segundo ela mesma disse:
“Eu rezo tudo”. N&o estava sozinha, essa confianga estava na forga de todos os orixas que a
guiavam, de Oxala e Preta Velha, ao Povo de rua.

As gravacdes do filme mostram uma cena de reza. Durante a entrevista, alguém da
equipe de filmagem pediu uma luz a Chéro. Ele se ajoelhou diante dela e solicitou uma reza.
Numa postura de autoridade, Chéro disse: “Se estrumiceu,né? Eu tenho uma luz pra te dar!
Vocé quer que eu te dé uma luz ou quer que eu rezo a sua cabeg¢a? Quer que eu rezo, né?”.

“Eu preciso”- respondeu o homem. Assim, dona Chéro iniciou um ritual, comecando com o
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sinal da cruz em seu préprio corpo e um pedido de bencdo ao senhor deus. Impondo as méaos
sobre a cabeca do homem recitou, inicialmente, versos inaudiveis, assobios de seu murmurio.

Ela continuou rezando o Pai nosso, trechos da Ave Maria, Creio em Deus Pai e por
fim, uma oracdo autoral para descarrego. De repente gritou “Ai, que irmdo maldito”!
Tomando o homem pela nuca, encostou a testa dele com a sua. Ficou em siléncio durante
alguns segundos, enquanto pressionava a cabeca do homem contra a sua. Ele, por sua vez,
pareceu estar com o corpo fraco, cambaleante. Entdo, ela o afastou e olhou nos seus olhos.
Mais uma vez aquele olhar penetrante. Por fim, suspirando continuou “Deus pai é poderoso!”.
Na seqliéncia apontou para o céu; 0 homem se levantou e saiu.

Parecendo estar sentindo forcas sobrenaturais, seu corpo enrijeceu. Ela sacudia os
bracos para cima. Sentou e levantou algumas vezes. Tocou a cabeca, batendo em pontos
especificos do cranio e rodeando-a com as maos. Em um determinado momento, disse mais
algumas palavras, uma oragdo gue citava os nomes de cada uma de suas protecdes. Bateu com
a m&o na terra, invocando um orixa boiadeiro. O foco das lentes encontrou o seu olhar. Pela
ultima vez apreciei aquela mirada, que mais parecia uma fortaleza. E a cena encerrou.

Apesar do cenério religioso de Machadinha ser bastante heterogéneo, com uma
maioria de catdlicos, muitos convertidos ao evangelho e poucas pessoas que se dizem
umbandistas, € bem dificil enquadrar as pessoas em categorias fixas (SONEGHETTI, 2016).
Por mais que os proprios moradores se esforcem para classificar a sua propria religido e a
religido dos outros, existem praticas culturais de cunho religioso que permeiam o cotidiano de
todos os religiosos. A reza é um exemplo.

Uma das entrevistadas, que se declarou crente ou evangélica, com pretensbes de
ocupar um cargo de lideranca na igreja. Em seu discurso contraditorio, enunciou o abandono
da reza: “Vou acabar com esse negdcio de reza. Ai eu procurei uma igreja e acabei com esse

negocio, em nome de Jesus (olha e aponta para o ceu)”. Durante a mesma narrativa, diz ter
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recebido de dona Chéro (mae de terreiro), o ensino de duas “simpatias” que ¢ um segredo de

cura, que ndo pretende compartilhar:

Eu sei duas simpatias de bronquite. A do prego virgem com barbante virgem
(expresséo de orgulho). Tem que tirar a medida da crianga, mas tem que ser antes
das 06 horas, antes do sol sair (coloca a médo na boca e déa risadas). Essa simpatia do
barbante tem que ser na casa da pessoa mesmo, ndo pode ser na minha casa. Botei
ele na porta de Ganga Zumba (pai), aquela porta que da da varanda para a cozinha.
“Ganga Zumba, VOC& compra um prego virgem e um barbante”. De manhd cedinho,
antes do sol sair eu td aqui na sua casa. Bota a crianca de costas para fora e de frente
pra dentro (da casa). Ai eu boto o barbante na direcdo da cabeca até la no carcanhar.
Ai eu ja medo direitinho, j& bato o prego, vou rodando o barbante e falando umas
duas palavras que eu sei e eu ndo ensino ninguém (rodando o dedo indicador e
dando risadas). As duas palavras eu ndo ensino ninguém. Ai eu dou o xarope. T4 0
Jai! Nunca mais deu crise de bronquite. Ta ai o pai dele, pode ir 14 perguntar
(Apontando o dedo indicador para a entrevistadora). Ai eu digo para a mie “Vocé
nunca diga para ele (crianca) o que é isso aqui (prego com o barbante). E vai
continuando dando o xarope. Até hoje é um rapazinho e nunca mais deu. O prego
com o barbante s6 pode tirar quando tiver maiozinho. Toda vez quadra de lua vocé
vai percebendo que vai dando fraquinho. Depende muito da quadra de lua.
Bronquite ataca muito na lua cheia e mais no frio. Vocé vai observando com o
tempo... (Coloca as médos no peito e respira forte) que bronquite dd um cansaco.
Toda vez que der quadra de lua, na lua cheia que ndo vai mais ficar dando aquele
chiado no pulméo, deixando roncada nos peitos.

As rezas eram frequentemente mobilizadas pelos moradores de Machadinha para
designar as acdes em louvor aos santos catolicos, como realizada por rezadeiras ou rezadores
que faziam uso de crucifixos, ervas, oracfes para realizar cura, fazer descarrego, atrair sorte
etc. (SONEGHETTI, 2016). Antes de se buscar qualquer profissional de saude, era possivel
acessar o alivio pela via das rezas, assim 0 povo costumava fazer: “Antigamente nds era
muito invocada com esse negdcio de reza, n6s era muito invocada (Tiane, pequena
agricultora).”

Os modos de rezar sdo os mais variados: de galho, com &gua sagrada, com vela, com
imposicdo de maos. Yancy (mé&e de terreiro) explicou que costumava associar a reza as folhas
de mato: “Eu cuidava muito, eu rezada muitas criangas. Eu tenho o testemunho de mée e pai
aqui de Machadinha. Crianga com vente caido, com aquabrante, tudo era cha. Eu dava cha de
ateld, carobinha, banho de tipi, guiné”. Enquanto que outras rezadeiras, como dona Chica,

davam algo para comer, segundo Dona Pérola “ela rezava as pessoas e a gente ndo percebia,
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percebia assim que as criancas chegavam la caida, mortinho e quando vinha, ela dava uma
coisa pra crian¢a comer. Ela vinha com outra vida.”

Outras rezavam de galho, como disse dona Pérola “ela rezava de galho. Quando era de
quebranto elas pegava assim no pasto tem umas vassourinha branca ela pegava trés galinhos
daquela vassourinha.” Os resultados da for¢a da reza eram vistos nos galhos usados para
rezar, continuou a explicar: “se fosse quebranto minha filha ela levava o galinho verdinho
guando terminava o galho estava todo arreado. Muito rezadeira, dona Chica Silva.”

Em Machadinha havia muitas rezadeiras. Fiz um quadro com os nomes das citadas nas
entrevistas, apéndice 1. Segundo os relatos, “hoje em dia ndo se vé mais”, dizem. O olhar
desconfiado para falar sobre o assunto, até sentirem seguranca para contar, sem medo do
julgamento. O desprestigio que hoje a rezadeira ou o rezador recebem, fragiliza a manutencao

desta pratica e faz com que muitos desistam da “vocacao”.

Tinha rezadeira, em Machadinha que rezava vente. Coisa de impinja dava muito.
Rezava vente, naquela época. Hoje em dia ndo tem uma rezadeira, nem pra rezar um
quebranto da crianga. Nem a gente. Aqui, fui na rezadeira. A rezadeira disse que
quem sofre de micose ndo pode rezar outro, nunca vi isso. Tinha uma rezadeira, ela
é boa pessoa. Néo sei se ela esta viva, que foi no mato escuro. Chica Silva, mas ela
ja morreu. HA muito tempo também, coitada. Era velha que rezava aqui em
Machadinha. Por esses cantos tudo, todo mundo quando adoecia ia 14 nela e ela
rezava (Dona Pérola, mestre de jongo, cozinheira e guardid da santa Luzia).

Os conflitos entre a vocagdo para o cuidado espiritual e a desvalorizagdo pelos

proprios moradores, € observado nos relatos desesperangosos, como o de Yancy

O que Deus da ninguém pode negar, né? Uma hora uma pessoa tiver precisando de
um remédio, de uma caridade eu to pronta pra fazer. [...] Vou falar a verdade pra
vocé. Aqui, a gente faz 0 bem e ndo ganha bem aqui ndo, ué. A turma aqui hum sabe
tratar a pessoa com... Al, larguei, num quis mais saber.

As doencas, citadas pelas entrevistadas, como as que costumavam mobilizar a ida as
rezadeiras eram: as doencas de vente (caido, caido de estombo, costela minguim, de junta,
seco); quebranto ou aquebrante (seja de gosto ou de maldade); espinhela caida; bronquite (ou

problemas respiratorios); mal olhado, entre outras.
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Aquebrante ou quebrante é o resultado de inveja ou mesmo da admiracéo de alguém
por uma crianca bonita ou bem vestida. Yancy explicou que quebrante pode ser de gosto (por
um olhar de admiracdo) ou de maldade (quando se inveja), no entanto, ambos os olhares
podem causar mal a crianga. “Tém umas que bota de gosto, mas tém outros que bota de olho
mesmo. Viguoso (invejoso), de ver aquela crianga bonita, arrumada, ¢ isso”. O resultado do
olhar desejoso ¢ que a “crianca fica molerdo, s6 abrindo boca, chorando”. Esses sdo os

sintomas de quebrante.

Quebranto dizem que é mal olhado que as pessoas bota nas criangas tem umas que
diz que bota de gosto j& tem outros que ja vai com aquela intencdo de maldade e
bota e diz que esse quebranto quando é muito forte arrebenta o fel das criangas e
mata. A crianca fica mole, minha filha, fica molinho. Fica caido, mas depois que
reza, melhora. Depois da reza crianga pegava outra vida (Dona Lindaé, pequena
agricultura).

O vente caido ou vente caido de estombo esta relacionado ao desarranjo (um tipo de
infeccdo intestinal com a associacdo de vomitos e diarréia), que pode desencadear apds um
susto ou de um grito com o pequenino, por exemplo. Existem varios tipos de vente, como ja
relatado. O vente de junta é observado através de medidas no corpo da crianga. Yancy
explicou que para realizar a medicdo, deita-se a crianca de brugos e observa se 0os membros
inferiores na paralela. Se uma perna ficar diferente da outra, conclui-se ser a doenca. A reza é
a forma de tratar. Em seguida, tiram a medida, mais uma vez, para verificar a cura. A mée de
terreiro ndo revelou “as palavras da reza”.

O vente caido costela minguim, “é quando a crianga... quando se cata a crianca (0
momento que se toma a crianca no colo), o (a) bebé sente e fica impame. E um impamento
que ndo passa. Impamento é quando “a pessoa nao sente uma dor”, mas fica emitindo um
som, um tipo de gemido. O vente seco € 0 mais perigoso de todos, pois “a crianga vai
secando, secando, até morrer”.

A espinhela caida ¢ uma dor que a pessoa sente no peito, na regido de encontro das

costelas. A dor ocorria porque, no tempo passado, as pessoas andavam longas distancias com
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objetos pesados na cabeca (facho de lenha, bacia com roupa na cabeca, sacos de mandioca
para dar como comida para a galinha e/ou porco). O peso na cabeca afetava a coluna e
causava algum tipo de assimetria entre as costelas, que era verificavel com a medicdo da
rezadeira, pelo uso de um pano virgem. Rezava-se com agulha e depois colocava um emplasto
no peito e nas costas, para tirar a dor. O doente tinha a sensacao de estar com 0 peito aberto,
sentia dores na boca do estbmago e nas costas. Depois de sete dias retirava-se o0 emplasto.
Todo aprendizado das rezas era passado de geracdo em geracdo. Yancy explicou que
aprendiam com os mais velhos, no entanto, sentem dificuldades de ter jovens para aprender e

“dar seguimento” as préticas tradicionais:

Isso ai nds viemos seguindo dos mais velhos. Os mais velhos tinha essa sabedoria e
foi passando pra gente. Aqueles que aprendeu, aprendeu. Aqueles que ndo quis nada
ficou pra tras. Nem filho, nem neto, ndo da continuidade. Sé eu mesmo que aprendi.
Nem passando eles ndo aprende ndo. Essa mudernagem de hoje, minha filha, quer
saber dessa coisa ndo. N&o quer ndo! Vocé fala pras criangas seguir o que nds
viemos seguindo de pai e mae, mas ele quer brisa. Eles quer bagunca: quer beber! E
uma beberagem (Yancy, méae de terreiro, conhecedora de ervas, cozinheira).

Havia rezadeiras que ndo ensinavam as rezas, como explicou dona Pérola “fazia e
rezava so ela nunca ensinou nada a ninguém”. Outras tentaram ensinar, mas aqueles (as) que
tem a vocacdo para rezar, aprendem através da observagdo, como o caso de Yancy (mée de

terreiro, conhecedora de ervas, cozinheira):

Eu aprendi. Tinha uma dona chamada Dona Erenita, daqui da Machadinha. Era uma
rezadeira de mao cheia e eu ndo saia da casa dela. Quando ela estava rezando eu
prestando atencdo. Eu era meninota, quando eu panhava a boneca e comegava
rezando, a boneca. Nisso eu aprendi as palavra da reza e sei rezar. Ndo é um
qualquer ndo. Qualquer pessoa ndo aprende, ndo. VArios ja tentou. Ela j& ensinou
muita gente e ninhum aprendeu. Eu que num tava nem ai. Sé aprendi porque eu quis.
Ela ndo me ensinou. Eu ficava sé abservando ela rezando e eu aprendi. Tem a
pessoa que tem a mente boa e tem outras que num tem. Pra leitura mémo eu nao
aprendi a leitura, muito mal meu nome. Agora, qualquer coisa ai eu sei. Se eu vé
vocé fazer, s6 em i eu ver eu sei fazer também. Aprendi. Aprendo logo. Agora outras
coisas dificil & mais dificil. Agora a leitura. Eu fui pra escola e ndo aprendi a ler
nada.

5.4 TERRA, MEMORIAS E ALIMENTOS:
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Um sistema alimentar € a maneira pela qual os seres humanos se organizam no espago
e no tempo para obter e consumir sua comida (MALASSIS, 1997). E descrito também como a
reunido de ambiente, pessoas, insumos, processos, infraestruturas, instituicdes; assim como
atividades relacionadas a producéo, as transformacgdes na matéria prima (ou processamento), a
distribuicdo, a preparacdo e, ainda, ao consumo de alimentos. Os impactos que essas
atividades produzem, seja no ambito ambiental, como na dimensdo socioecondmica, sdo
considerados resultados do sistema alimentar elegido e, portanto, considerados parte do
sistema alimentar (HLPE, 2017).

Os sistemas alimentares sdo relacionados a redes interdependentes, em uma area
geografica, que coopera direta e/ou indiretamente na criacdo de fluxos de bens e servicos
direcionados para satisfazer as necessidades alimentares dos consumidores daquela mesma
area ou outras (RASTOIN; GHERSI, 2010). Especialistas do Comité de Seguranca Alimentar
Mundial, no recente Relatério sobre Nutricdo e Sistemas Alimentares, destacaram trés
elementos constitutivos dos sistemas alimentares que apresentam estreita interface com a
alimentacdo. S&o eles: cadeias de fornecimento de alimentos; ambientes alimentares; e
comportamento do consumidor (HLPE, 2017).

A cadeia de fornecimento de alimentos envolve o complexo de atividades atreladas a
producdo de alimentos até o seu consumo, incluindo as etapas de producdo, armazenamento,
distribuicdo, processamento, embalagem, varejo e marketing (HAWKES; RUEL, 2012).
Essas cadeias operam de modo interdependente, de modo que decises tomadas pelos atores
responsaveis por qualquer dessas etapas, reverbere nas demais etapas. A partir dessas etapas é
possivel definir os tipos de alimentos que estdo disponiveis e acessiveis, bem como a forma
como sédo produzidos e consumidos (HLPE, 2017).

O ambiente alimentar sdo os ambientes, desde a propria natureza e as oportunidades e

condicdes fisicas que esta proporciona; assim como as dimensfes econémicas, politicas e
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socioculturais, que moldam as preferéncias e escolhas alimentares das pessoas (SWINBURN
et al., 2014; GLOPAN, 2017). O ambiente alimentar tem a ver com 0 modo como 0s
alimentos sdo obtidos; e sdo destacados como elementos-chave do ambiente alimentar que
influenciam as escolhas alimentares, a aceitabilidade e a comida, sdo: acesso fisico e
econdmico aos alimentos (proximidade e acessibilidade); promocdo de alimentos, publicidade
e informacdo; e qualidade e seguranca alimentar (CASPI et al., 2012; SWINBURN et al.,
2014; HAWKES et al., 2015).

O comportamento das pessoas € diretamente influenciado pelas preferéncias pessoais,
que é resultante de uma interacdo de variados fatores interpessoais e pessoais, incluindo gosto,
conveniéncia, valores, tradicdes, cultura e crencas (GLANZ et al., 1998; SOBAL; BISOGNI,
2009). No entanto, o ambiente alimentar no qual o ser humano esta inserido, também pode ser
alterado pelas mudancas coletivas, ao abrir caminhos para sistemas alimentares mais
sustentaveis, que melhorem a seguranca alimentar e nutricional e a satde (HLPE, 2017).

O Relatério sobre Nutricdo e Sistemas Alimentares apresenta trés grandes tipos de
sistemas alimentares: (1) sistemas alimentares tradicionais; (2) sistemas alimentares mistos; e
(3) sistemas alimentares modernos (HLPE, 2017).

Os sistemas alimentares chamados “modernos” tém como caracteristica principal a
variedade de opc¢des de alimentos e produtos alimenticios disponiveis durante todo o ano, pois
investem em processamentos e embalagens, a fim de prolongar sua vida util. Incluem
comeércios de alimentos em forma de mercados formais, que séo acessiveis as populagdes com
diferentes formas de renda, assim como nas zonas de pouco acesso aos alimentos. Nestes
sistemas, 0 preco dos alimentos basicos (arroz, feijdo, leite etc.) € menor em relacdo ao de
carnes e ao de alimentos pereciveis, ja alimentos organicos ou locais s@o mais caros. (HLPE,
2017). Nos sistemas alimentares mistos, os mercados formais e informais sdo os caminhos

possiveis aos produtores de alimentos, para o escoamento de seu cultivo. Os alimentos
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altamente processados (ou “ultraprocessados”, segundo Monteiro et al. (2017) e embalados
sdo mais acessiveis, fisica e economicamente, enquanto os alimentos mais pereciveis sdo mais
caros.

Ja nos sistemas alimentares tradicionais, os alimentos disponiveis operam de acordo
com a sazonalidade. Os mesmos sdo coletados ou produzidos para consumo proprio ou
vendidos principalmente através de mercados informais. Ha troca de alimentos entre os
produtores, troca de produtos por servicos ou mesmo doacdo de alimentos entre os membros
da comunidade. As cadeias de suprimento de alimentos sdo, frequentemente, curtas e locais,
portanto, usa-se menos transporte e intermediarios. O acesso a alimentos pereciveis, como 0s
de origem animal ou vegetal, pode ser limitado ou sazonal. A organizacdo alimentar das
familias estd associado a prépria producdo, aos cultivos locais e mercados informais, cuja
dindmica € diaria ou semanal (HLPE, 2017).

O sistema alimentar tradicional é o que mais se assemelha ao modo como organizam
todas as etapas do alimento, na CRQ Machadinha. No entanto, 0 mesmo encontra-se
fragilizado por muitos desafios, dos quais destacamos: os impactos da globalizagéo alimentar
e a auséncia da titulacéo da terra.

A globalizagdo alimentar tem impactado os habitos alimentares, em escala global.
Monteiro (2017) fala que a tendéncia da globalizagéo é o estimulo ao consumo dos produtos
alimenticios ultraprocessados, considerados incompativeis com os alimentos ofertados pelo
sistema tradicional. Este e outros autores (MARTINS et al., 2013; MONTEIRO et al., 2011,
2017) chamam a atencéo para este problema como um caso grave que afeta a saude publica, ja
que as formulagGes industriais estdo associadas diretamente ao surgimento da pandemia de
obesidade e de outras doengas como diabetes e hipertensdo. Os produtos alimenticios
ultraprocessados atingem a cultura alimentar local, pois, como séo globalizados, ndo possuem

raiz cultural de referéncia, por isso sdo chamados como alimentos “sem cultura”,
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A cozinha e a comida, no contexto da cultura, identificam ou diferenciam os povos,
grupos ou comunidades. Por exemplo, o que consideramos ou ndo comestivel, as interdigdes e
tabus alimentares, os modos de acessar 0s géneros alimenticios, as técnicas, instrumentos e
recursos fisicos ou simbdlicos utilizados nesta tarefa. Os processos de transformacdo dos
alimentos seja pela coccdo, moagem, decantacdo, misturas e outros. As formas de
conservacdo do alimento (pela refrigeracdo, desidratacdo, salga etc.). Os modos de servir,
momentos e lugares adequados para comer; a eleicdo das pessoas com quem partilhamos a
comida e muito mais. Trata-se de um universo de signos que expressam identidades culturais.

Sobre os impactos da globalizacdo alimentar na CRQ Machadinha destaco alguns
apontamentos do Mestre Ganga Zumba. Ele relatou uma receita que costumavam consumir no
café da manhg, leite com farinha de mandioca torrada, somente. Essa receita foi relatada
também por dona Luara, que pareceu apreciar bastante a mistura simples. O mestre Ganga
Zumba disse que hoje em dia, o seu filho Jai, toma achocolatado em pé com leite (a mesma
preparacdo que observei na alimentacdo escolar) e ja ndo aprecia a mistura simples, que era
tdo comum no café da manha do passado.

Os modos de producdo também receberam um impacto, principalmente pela auséncia

de titulacéo da terra.

O que eu quero dizer que antigamente era mais aquelas coisa de roca, mas hoje vocé
ndo tem como criar uma roga porque o fazendeiro nao deixa. Ai ndo tem a terra.
Antigamente (a terra) era da usina. O pai da gente trabalhava na Usina e o
administrador deixava fazer a roga. O administrador era bom, né? Hoje em dia eu
tenho um arrendamento meu, mas tem que pagar. Se nao pagar eles panha. Ai todo
més tem que pagar 481,00 reais. Tem que pagar na data certa, se ndo eles panha,
eles manda abrir a cerca. Vocé tem que entrar com tudo, com a terra, com a cerca,
com a rama, eles ndo da nada. Tem que comprar a semente e samear. A gente
precisa da terra. Se o Incra panhasse para dar pros quilombolas, seria bom. Eu
queria mémo é trabalhar, pra comer do que plantei (sr. Gegé, pequeno agricultor)

Mestre Ganga Zumba recorda que quando era crianga, no tempo em que havia
canavial, o seu pai e outros quilombolas costumavam plantar na beira do canal Campos-
Macaé. Eles faziam roca de milho, rama (aipim), bananas, cana-de acUcar, laranjas, batata

doce, entre outros alimentos béasicos. No entanto, com o arrendamento das terras para a
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criacdo do gado, ao redor do canal, as pequenas plantacdes ficaram inviaveis. O gado utiliza
as aguas do canal para a hidratagdo e acaba consumindo ou destruindo as pequenas
plantagdes.

Havia um modo para plantar que era ensinado por seu pai: “Fazer a cova com a enxada
e fechar com o pé, que é para fechar com carinho”, disse 0 Mestre Ganga Zumba. O Sr Gegé
(pequeno agricultor) confirmou gque havia um jeito especial de plantar a rama “A covada tem
que ser em pé, corta o tolete com o facdo, coloca na terra e depois tapa com o pé, assim,
carinhoso”. Infelizmente a falta de terra ndo permitiu que eles ensinassem esse modo de
plantar aos seus filhos, que foram perdendo o interesse pela plantacdo de roca. Com a falta da
terra, a juventude ndo se envolve com o plantio, “ndo sabe cavar uma cova, ndo sabe fazer
cerca, rogar pasto, ndo aprende as quadras de lua” (Sr. Rebortino, pequeno agricultor), e
outros conhecimentos preservados ao longo de muitos anos. Sr. Gegé compartilha algumas de

suas sabencas:

Pra fazer a roga tem que tombar com o trator (colocar terra no terreno), tem que
cercar o terreno. Na lua crescente e na nova vocé planta a rama. A nova, vocé tem
que plantar depois de dois ou trés dias. Se vocé plantar no dia seguinte da lua nova,
ele da assim, 6 (mostra o dedo indicador), da finura de um dedo, ela ndo engrossa.
Se vocé plantar na minguante, ndo da nada, ndo da raiz. Tem que plantar na quadra
certa, na lua certa. Mas nds aqui planta na crescente. Se hoje deu a lua crescente
pode passar. Se deu minguante d& pra plantar feijdo. O feijdo é o seguinte, se vocé
plantar na lua nova, cheia, ele d4, vai nascer, botar vagem, essas ciosas ele faz, mas
vocé ndo colhe. Quando ele secar e vocé colher ele, vai estar cheio de lagarta, da
bichinho. Ai, se vocé embalar, o inseto come tudinho, ele vira farinha. Tem que
plantar na minguante. Pode plantar na minguante que ele d& sozinho. O seu Ontaner
sabe tudo da quadra da lua pra rama branca, pra preta, abébora... Quando vou plantar
milho, pergunto pra ele, porque tem um més que d& muita formiga e carogo falhado.
No més certo d& a batuera (sabugo) fina e muito caroco.

Com a restauracdo das senzalas no nucleo Fazenda Machadinha, na primeira década
dos anos dois mil, foi necessario construir casas de passagem e 0s chamados arrumamentos
entre as senzalas e as novas casas. O arruamento tomou justamente o quintal, destinado ao
plantio de pequena producdo para o abastecimento. Removeram, ainda, parte das hortas e

plantacbes que havia na frente das senzalas no Nucleo Fazenda Machadinha, com a
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justificativa que as mesmas impactavam a estética do Complexo Cultural Machadinha,
inadequada a visita turistica (SONEGETHI, 2017).

A horta comunitaria, que havia atras do armazém e gque estava sob a responsabilidade
do morador mais antigo da comunidade também ndo existe mais, pois 0 mesmo ndo tem
condicdes fisicas para cuidar do plantio.

A destruicdo de parte dos quintais e das hortas impactou negativamente a producéo e
circulacdo de alimentos in natura na Fazenda Machadinha, diferentemente do que
observamos nos Sitios Santa Luzia, Bacurau e Boa Vista, onde ha quintais e pequenas
producdes de hortas, frutas e legumes (acerola, jambo vermelho, coco, manga, abacate,
tangerina, limao, laranja, caja, caju, siriguela, maracuja, fruta de conde, caju, caja manga,
batata doce, rama (aipim), abacaxi, bananas (figo, caturra, macd), noni, goiaba, mamao,
tomate, quiabo, beterraba, alface, cebolinha, salsinha, coentro, couve etc.). Os tipos de fruta

caracteristica da restinga de Machadinha sdo o cambuinho, a almesca e a quichaba.

Ali na roga a gente plantemo aipim, tem pé de goiaba, tem de laranja, tem bananeira,
pé limdo. O meu neto que vive comigo plantou pé de siriguela, maracuja, pé de
mamao aqui em baixo. Plantei um pé de guandu, plantemo ab6bora. Tem tudo ali na
roga plantado. Tudo é a gente. Deixa tudo limpinho, eu e meu esposo (Dona Tiane,
conhecedora de ervas medicinais e pequena agricultora).

As poucas hortas de verduras nos nucleos adjacentes, como o de santa Luzia, exigem
um trabalho extenuante para a manutencéo, pois, diante da inexisténcia de 4gua encanada, é
preciso bombear a agua de pogo para irrigar toda terra. O solo, em alguns lugares é arenoso,
bem seco; quase ndo chove na regido e faz muito calor em algumas esta¢des do ano. Somado
a isso o fato de nem todos conseguirem realizar o cadastro junto ao Centro de Referéncia em
Assisténcia Social (CRAS) como quilombolas e, assim, receberem os ajustes na conta de
energia elétrica. Bombear a 4gua do poco com eletricidade significaria ter uma conta de luz
muito cara ao final do més.

H& ainda pequenas criacbes de animais: galinha, porco e bezerros, nos sitios

adjacentes. Os animais recebem como alimento, o apanhado de lixo orgénico, ou sdo deixados
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soltos no quintal, para que consigam consumir capim e/ou pequenos insetos, como € 0 caso
das galinhas. Além da prética de caca de pequenos animais, como a pred, o habito de pescar
estd no cotidiano de muitos moradores (a exemplo do Sr Singol e sua esposa, dona Ceconia;
dona Pérola, dona Luara, entre outros).

O juquia é um instrumento de matrizes indigenas, feito com bambu, em formato de
cone, com uma alca na parte de cima, com um espacgo gque permite a passagem do brago de um
sujeito. O instrumento é utilizado para pescas em partes rasas do rio. O (a) pescador (a) tateia
o0 leito do rio com o juquid, fazendo o0 mesmo movimento utilizado para desentupir uma pia,
ou seja, posiciona 0 juquid de cima para baixo, verificando a existéncia de peixe pela
vibracdo. N&do havendo peixe, busca-se outra area do rio, e assim por diante.

Quando a brejada era cheia, dava pra pescar com juquid e com anzol. Juquia pesca
assim 0: batendo na frente do pé. Prendeu o peixe da uma ronda com o juquia e
depois vocé tira. Tem que rodar bastante para a traira ficar tonta, se ndo ela pega no
dedo. Essa traira rachada peca ca em cima, pega aqui no sovaco (Sr. Gege, pequeno
agricultor).

Quando o (a) pescador (a) percebe a presenca do peixe, ele gira o juquia, na intencao
de deixa-lo “tonto”. Assim que houver a alteracdo no estado do peixe, o (a) pescador (a)
introduz o braco, pela abertura superior do instrumento, e retira 0s peixes com as proprias
mdos. Sr. Singol costuma pescar peixe com essa técnica. Diz que costuma retirar tamanha
quantidade que se torna necessario distribuir o pescado entre familiares e vizinhos. “Fico com,
no maximo, oito quilos”.

Conflitos sobre a titulacdo da terra geram preocupagOes, abatimento emocional,
desesperanca, sensacdo de injustica, de exclusdo. O povo permanece refém e ndo pode

desenvolver plenamente as suas habilidades tradicionais.

Tem gente que diz que isso ndo sai. Eles mesmos |4 da Usina falou que isso
(titulagdo) ndo sai. A gente fica até desanimado. As vezes a gente vai na reuniao.
Toda reunido eu vou, sé ndo vou quando eu ndo sei. T6 sempre 14, mas. Tobias diz
“a terra € nossa”. Ai eles (Usina) vdo la na nossa roga e ddo trinta dias para tirar o
pasto. Esse é um desaforo. A terra é nossa, mas eles chegam la e tira nos.
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Sem o plantio de rama, a CRQ estd perdendo a tradicdo de fazer farinha. E as duas
casas de farinha ainda resistentes, a do seu Ammon (pai do Sr Gegé e pequeno agricultor), no
Bacurau, e a de dona Terra (produtora de farinha de mandioca, beiju, entre outros), no
Mutum, resistem com muitas dificuldades. Com isso perdem-se habitos alimentares e receitas
culinarias feitos com a farinha ou produtos minimamente processados.

Além disso, as mudancas ambientais causaram um impacto negativo no meio

ambiente. Sr. Gegé (pequeno agricultor) explicou:

Agora ndo pesco mais ndo. Ndo tem lugar pra pescar. SO tem brejo seco.
Antigamente eu era crian¢a pequena, com a lua cheia ia com o pai meu e ia um
monte de gente. Tinha umas pogas na fazenda e ia pescar com juquia.

As grandes chuvas de janeiro de 2011, trouxeram o bagre africano, por exemplo, para
0 Canal Campos-Macaé, o que comprometeu a existéncia de algumas espécies de peixes. O
bagre africano € um peixe carnivoro e consome boa parte das pequenas espécies existentes
(como o achatado, o cachimbau, a piaba, a traira etc).

Com a reducdo da pesca, aos poucos alguns modos de preparo e habitos alimentares
estdo ficando somente na memoria. Sr. Gegé (pequeno agricultor) lembrou que havia uma

espécie de “fome” por aquela comida simples, de verdade (BRASIL, 2014):

Depois de sair & noite para pescar a mae da gente escamava com a faca, depois tirava
a tripa e lavava. Nessa época ndo tinha geladeira. Tudo era com sal mesmo. Ai
salgava, enfiava no cip6, assim, marrava e botava pra secar no sol. Assim que fazia
a mae minha. No sol quente de janeiro, vocé botava hoje e amanh& vocé podia assar
na brasa. A méde da gente assava na brasa pra gente comer com farinha e agua.
Botava farinha torrada, agua e a gente comia. Era muito crianga e tinha uma fome
danada. Tinha uma fome danada nds. Hoje, a juventude de hoje ndo quer fazer isso
mais ndo. Nem fio meu, nem seu. Hoje fio meu ndo come. Comia muito toicinho na
brasa, colocava no sol. Na época era gostoso, porque a gente tinha fome. Ai ela
pegava aquela farinha torrada em casa, fazia aquela sopa d’agua e dava pra gente
comer. Ela assim que criava nés.

Por fim a nocédo de risco de consumo de alimentos com agroquimicos, artificiais e da
seguranga em consumir algo que foi plantado por si proprio. Dona Hailse, moradora do

Bacurau e o Sr. Gegé explicaram muito bem:

A minha av6 fazia comida gostosa pra gente, bem natural, sem agrotdxico, como a
gente vé hoje aquelas coisas assim. Porque aquilo ali ndo é pra nos alimentar. Aquilo
é para conservar o alimento. A gente, as vezes, ndo se da conta assim. Aquilo é pra
conservar o alimento pro comércio ter sempre aquilo ali, para manter a clientela.
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Ndo é assim? Mas é qual o efeito daquilo ali dentro da gente? Naquela época ndo. A
gente colhia o alimento da terra. Ali a minha avé, a minha mée, plantavam assim na
terra. Ai vamos fazer assim um café da tarde. Ai a mée falava: “Vai 14 criangas, tira
ali no pé umas batatas. A gente passava assim a enxadinha, passava na terra e elas
subiam. Tudo isso é muito bom, é muito gratificante. Ai hoje a gente vai fazer com o
aipim. Como voceés querem: cozido ou frito? Ai, maméae, como a senhora quiser. Ah,
entdo hoje a gente vai fazer o bolo do aipim. A minha mae fazia um bolo de aipim
com uma espessura assim (faz o sinal com os dedos indicador e polegar, indicando
uma altura cerca de 8 cm.) (Dona Hailse, pequena agricultora e cozinheira)

Ndo tinha veneno, hoje em dia é pesticida, né? Para acabar com a formiga, eles
cavacavam com o0 enxaddo. Era igual escravo mesmo. Botava a pa e jogava pra ca
pra cimba e achava o ninho dela. Ai botava 6leo e botava fogo. Se antigamente
tivesse (veneno) também ndo botava porque ndo tinha dinheiro pra comprar (Sr.
Gegé, pequeno agricultor).

Os saberes aprendidos com pai e mée estdo ameacgados, com a auséncia da posse da
terra, assim como os modos de plantar, colher, cozinhar, conservar o alimento e outros
aspectos dos habitos alimentares saudaveis. Percebe-se que esse modo de comer e preservar a
terra estdo em harmonia com o que preconiza o Guia Alimentar para a Populacdo Brasileira
(BRASIL, 2014). O documento incentiva a culinaria domestica, destacando os aspectos de
saudabilidade presentes na cozinha baseada em alimentos in natura, a chamada comida de
verdade. Fala também sobre o valor do comer em familia, de plantar e cuidar da preservagédo
do meio ambiente, dedicar tempo as refeicdes, assim como sinaliza a importancia de
desenvolver, exercitar e partilhar habilidades culinarias.

A equipe gue atualmente tem trabalhado na atualizacdo da primeira peca do RTDI, o
relatdrio antropoldgico, que certamente aprofundard as investigacfes sobre a terra, as praticas
alimentares e os modos de viver. Desejamos que este e registro e outros, que futuramente
publicaremos, sirvam de fonte de informag0es para conquistas de direito, preservagéo da vida

e da terra.



200

6. CONSIDERACOES FINAIS

Esse trabalho expressa uma experiéncia em processo, de assuncdo da identidade e
tomada da liberdade, assim como descreveu Tereza de Benguela. No entanto, essa vivéncia
singular é também coletiva e se apresenta acompanhada de anseios por mediar esse processo
junto as novas geraces, garantindo a perpetuacdo da CRQ. As praticas educativas
apresentam-se como caminhos possiveis e nos saberes tradicionais estdo guardados
conhecimentos ancestrais quilombolas.

Os saberes relatados compreendem as dimensdes materiais e imateriais do cuidado em
salde, da cura, das ervas, da comida, do parto, apontando para a identidade, a memoria e
afeto, os modos de viver, produzir, curar e comer. Porém, como também se trata da narrativa
de uma versdo da histéria que esbarra em relacdes de poder e nas contradicdes implicitas
neste contexto. E uma versdo da histéria contada pelos oprimidos, que ao longo dos anos néo
tiveram a oportunidade de escapar do siléncio.

O dominio da versdao oficial da historia reflete o dominio da produgdo de
conhecimentos, dos habitos alimentares, dos modos de cuidar. Ou seja, a colonizacao
territorial, politica e econdmica também é uma colonizacdo do saber. Para a decolonizacdo do
saber, € necessario valorizar esses saberes tradicionais, impondo limites ao curso violento
desse rio que tenta impor uma consciéncia sobre a outra. Apesar dos saberes locais serem,
muitas vezes considerados marginais, congregam a forca das margens para frear o fluxo
soberbo e invasivo do “centro” das aguas.

A permanéncia de saberes tradicionais ligados a cultura é uma resisténcia ao poder do
capital e a determinadas praticas que interessam a classe dominante, os quais impdem um
modo universal de comer, cuidar, 0 modo capitalista, mercantil, fundado na producdo de

mercadoria. O saber tradicional ndo é uma mercadoria.
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Ao trazer os relatos sobre a comida, rezas e ervas, nos importa destacar o lugar de
quem faz, quem produz, quem conhece. Os saberes tradicionais, fundamentalmente
femininos, que merecem a devida valorizacdo e ndo a manutencdo no lugar de reproducéo.
Saber tradicional que agrega técnicas, habilidades, mas também memoria, historia, afeto,
combinac0es, posologia.

Existe algo que une os diferentes saberes, € o elemento de classe, dos trabalhadores
(as) e daqueles (as) que tiveram que descobrir como transformar o0s recursos que se consegue
acessar para a sobrevivéncia. Duas pesquisas de conclusdo de curso, em andamento, das
minhas orientandas de graduacdo revelaram aspectos semelhantes aos encontrados por mim,
neste trabalho. A estudante Debora Lima esta investigando a historia da comida de Macaé, a
partir das narrativas de mulheres idosas negras, dos bairros periféricos. Enquanto que Giselle
Maria da Silva investiga os cuidados em salde das mulheres quilombolas da CRQ
Machadinha. A condicdo material que vai construindo o saber dos oprimidos é parecida,
porque surge da condigdo material, que € transversal.

Essas sabencas e praticas esbarram com os conhecimentos oriundos da academia. N&o
foi possivel detalhar neste manuscrito, mas houve varios relatos preconceituosos e
estigmatizadores, por parte dos profissionais de saude da unidade de saude da familia
localizada na CRQ Machadinha. Muitas mulheres sdo recebidas com a pergunta “Vocé tem
marido?” (segundo Yancy, mde de terreiro e conhecedora das ervas) ou mesmo recebem
receitas de vermifugos, sem que haja algum exame comprobatério da necessidade de
administragdo do farmaco. “Porque vé as muié assim tudo barriguda, acha que ta com
verme!” (Yancy, mae de terreiro e conhecedora das ervas).

A sobreposicdo de um conhecimento sobre o outro, domina o imaginario social a
respeito da figura do médico, o “enviado por Deus”, “aquele que sabe”, “esclarecido”

(segundo Luara e Tereza de Benguela). Inclusive, observamos que, algumas falas reproduzem
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de modo alienado, visdes estigmatizadoras sobre as praticas de cuidado proprias da
comunidade: “antigamente ninguém cuidava da saiade [...] porque a mulher ndo fazia o
preventivo”, “essas bobagens de antigamente (rezas)” (Tereza de Benguela e Luara,
respectivamente).

Observa-se a fragilizacdo das praticas tradicionais e ainda, a meu ver o que € 0 mais
grave, 0 desaparecimento de rezadeiras, conhecedoras de ervas, parteiras, agricultores (as),
cozinheiras, fazedor de farinha etc. A nova geragdo ndo tem acolhido e praticado essas “coisas
de atrasado” (dona Maet€, devota de nossa senhora).

Os hébitos alimentares saudaveis, segundo as perspectivas propostas pelo Guia
alimentar (BRASIL, 2014), praticados no passado quilombola também sofrem impactos. O
assédio da industria de produtos alimenticios ja alcancou o cotidiano alimentar dos jovens,
pela via da alimentacdo escolar, inclusive. O mais surpreendente e confrontante com a ideia,
no senso comum, de que a culinaria de matriz africana é pouco saudavel, gordurosa, é
derrubada. As comidas registradas, por mim, estdo em harmonia com as propostas do novo
guia alimentar para a populacdo brasileira, em diversos aspectos: de sustentabilidade (trocas
de alimentos, relacdo respeitosa com 0 meio ambiente), do protagonismo do sujeito, da
autonomia culinéria, do uso preferencial de alimentos in natura ou minimamente processados
etc.

As narrativas femininas sobre os saberes e praticas de cuidado ainda estdo
resguardadas ao siléncio e precisam ganhar mais forca, pois € um recurso descrito pelo
paradigma do quilombismo, como instrumento de tomada do discurso sobre a sua prépria
identidade. Por outro lado, no contexto da educacgdo, observamos avangos um pouco maiores,
tanto na organizacdo da comunidade para o ensino do jongo, do fado, da contacdo de historias
e do artesanato, quanto nos pleitos junto ao setor municipal de educacdo para a

implementacao das DCNEEQ.
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As narrativas bem posicionadas sobre o que é ser quilombola estdo mais consolidadas,
especialmente nos discursos de liderancas como Tobias, Mestre Ganga Zumba e Tereza de
Benguela, que tém atuacdo no contexto da educacao popular e nas disputas politicas sobre a
EEQ.

Certamente a compreensdo deste modo de viver é fundamental para o
desenvolvimento de praticas de educacdo em saude na escola e nas unidades de salde, que
saibam expressar o0 que é ser quilombola. Sendo assim, considero importante o
desenvolvimento de outros estudos que aprofundem as investigacdes nos temas cuidados em
salde e os conflitos com o modo de saber da medicina hegem6nica. No entanto, reitero a

necessidade do compromisso ético e politico, sempre.
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APENDICE 1. REZADEIRAS DO QUILOMBO

Nome Localidade Informac6es Informante
Séo José “Rezava de galho. Pegava uma | Dona Pérola
vassourinha com 3 galhinhos.
CnlIez e Comecava a reza estava verdinho, no
final o galho estava arreado.”
Fazenda Mée de terreiro  (umbanda), | Dona  Tiane,
Machadinha conhecedora das ervas, das matas, | Preta, Yancy
S “rezava tudo”. Aprendeu com a sua
mée, Dona Iris.
Fazenda Tem as suas protecdes espirituais de | Yancy
Machadinha e | cura (da mata, de aguas, de encruze,
Nascy Sitio Santa | povo de rua). Aprendeu com Erenita.
Luzia Trabalhava no centro de Antbnio
Jorge, seu irmao.
Machadinha “Rezava durante dos partos para a | Tereza de
e (2t nossa senhora do bom parto” Benguela
- Machadinha “Essa que era a dona de tudo aqui” Yancy
Dona lris,
mée de
Chéro
Machadinha “Uma rezadeira de mao cheia. | Yancy
Erenita Ensinou muita gente e ninguém

aprendeu.”




APENDICE 2. PARTEIRAS DO QUILOMBO

Nome Informac6es Informante

Dona Felizdonaria Parente de dona Pérola e | Dona Pérola
dona Chéro.

Titia Maria Julia Ajudante de dona | Dona Pérola
Felizdonaria

Tia Bete “Sempre foi curiosa” Tereza de Benguela

Dona Maria “Fez muito parto” Dona Marilia

Titia Maria Luiza “Eu s6 queria com ela” Dona Maeté

Erenita “Primeiramente Deus, | Dona Pérola
depois Erenita e eu” Dona Marilia

Dona Madalena Falecida Dona Marilia

Dona Maria Joana Falecida Dona Marilia
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APENDICE 3. REZAS E SIMPATIAS
Doenga/mal | Significado da Forma de rezar Sintoma Informante
estar doenca
“A crianca fica
com a barriga
Uma delas é com estufada.” Dona Pérola
Vente caido galho
(de estombo) Yancy nao revelou as “Estombago
Vente caido,
palavras da reza. grande e Yancy
segundo as
- evacuando
participantes da
. verde.”
pesquisa, se
“A gente ndo
refere a quando a )
) percebia.
crianca toma um ] ]
Ppercebia assim
susto ou quando )
) que as criancgas
gritam com a “Dona Chica Silva .
_ ] chegavam la
] crianga. Com o rezava, so ela nunca _
Vente Caido _ caida, mortinho. | Dona Pérola
seco susto, o vente do | ensinou nada a
) o Esse seca as
(a) pequenino (a) | ninguém” _
i _ criancas, a
cal. Existem ] )
. crianga vai
varias formas de
) ) secando,
manifestacédo
secando”
desse mal e : :
. Deita a crianca de
varias formas de
) ] brucos e observa se 0s
investigar, por o
) o membros inferiores )
isso as variagoes } Desarranjo e
) estdo na paralela. Se )
(de junta, de _ vomito. Yancy
L uma (perna) ficou pra
. costela minguim,
Vente caido baixo e outra pra
de junta de estombo etc.) _ ) O calcanhar ndo
cima, conclui-se sera | )
juntava com a Dona Tiane

doenca. Trata de rezar
e depois mede para
verificar a cura. Yancy

nao revelou as

palma da mao.
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palavras da reza.

Reza que Yancy nao

A crianca sente e
fica impame®
(ndo geme,

impa).

Vente caido Esse pode matar
costela contou _ Yancy
S a crianga, porque
minguim
da na costela e
prende a
evacuacgéo e a
respiracao.
Mal olhado que
bota nas
criancas. Dois Arrebenta o fel
tipos: bota de da crianca. Fica
gosto ou de fraca, molinha. Dona Pérola
intengéo de
Quebranto, N&o revelou _ _
Aquebrante maldade (de Crianca fica
olho, vicioso, de molerdo, s Yancy
ver aquela abrindo boca,
crianca bonita, chorando.
arrumado)
] Séo Bras
Quando alguém
Bate nas costas da Tereza de
Engasgo engasga de . X Engasgo
o crianca trés vezes, Benguela
stbito L
chamando S&o Brés
Porta de Trés tdbuas
Aumento nos Recita a frase “Essa
o ) “Quando aparece
ingua ganglios porta tem 3 tabuas, )
Lo uma ingua”
linfaticos uma, duas, trés”.

Quando iniciar a

% Impamento é um gemido que n&o emite um som.
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contagem, tocar o
lugar com a ingua
uma vez em cada

tabua da porta.

Mede a criangca com
um prego virgem
amarrado em um
barbante virgem. A
crianca precisa estar
de costas paraaruae

de frente para dentro

Peito chiando,

especialmente na

Bronquite Asma _ . Dona Tiane
da casa. Afixa o prego | lua cheia e no
na porta de casa. Vai | frio.
enrolando o barbante
no prego, enquanto
diz as palavras da
reza. Precisa ser feita
antes de o sol nascer.
Dor em
decorréncia de se
carregar peso na | Reza com agulha,
cabega, a depois coloca um
exemplo do emplasto no peito e
) Dor na boca do
facho de lenha, nas costas, para tirar a A
_ _ estbmago e nas )
da bacia de roupa | dor, porque ficava Dona Tiane,
Espinhel ) costas. A costela
Spinnela na cabeca, do com o peito aberto. o Marcela e
caida ) vai caindo, o
saco de Media com um pano ) Lindaé
) ) saindo da
mandioca para virgem para ver a ) )
simetria.

dar pra galinha e
porco. Tudo isso
por longos
trajetos (3- 4
km).

simetria das costas.
Depois de 7 dias retira

0 emplasto.




APENDICE 4. CUIDADOS TRADICIONAIS

REMEDIOS DE FOLHA DE MATO

Folha de mato Doenca/mal estar | Tipo de | Administracéo Detalhamento Conhecedora
preparo
Capim liméo Dor de barriga Cha Via oral - Pérola
Erva Cidreira Dor de barriga e Cha Via Oral Para tirar a colica de dor. Donas:  Pérola,
Hipertensdo Maeté, Tiane,
Acalmar o0 nervoso que aumenta a | Lindaé e Tereza
pressao. de Benguela
Erva cidreira com | Cdlica de dor Cha Via oral Para tirar cdlica de dor. Maeté
capim liméo
Erva cidreira e | Pressdo alta Ché Via oral - Tereza de
camomila Benguela
Rosa branca Corrimento vaginal | Cha Via oral Quando a mée percebia alguma | Tereza de
alteragdo na roupa intima. Benguela (receita
da mée)
Yancy
Quebra-pedra Rim Cha Via oral - Tereza de

Benguela
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Atroveram Dor de barriga Ché Via oral - Tereza
Benguela

Broto de goiaba e | Desarranjo Cha Via oral Beber durante quatro dias, direto. Yancy
araca
Brotinho de folha de | Desarranjo de | Cha Via oral Conter a diarréia. Maeté, Tiane e
goiaba barriga Lindaé
Boldo Digestdo e figado Macerar até | Via oral - Tereza

obter 0 Benguela

sumo e

misturar

com agua
Poejo, horteld | Desarranjo e célica | Cha Via oral Poejo tirava a dor da coélica. Mais | Maeté, Lindaé
Alevante (cha das | abdominal (infuséo) poejo (2 medidas) para 1 medida de
trés ervas) horteld ( porque era mais forte).
Hortela (ateld) Desarranjo Cha Via oral - Maeté,

Yancy

Manganga e | Pulméo Cha Via oral Infusdo Tiane
curdumé
Folha de laranja da | Gripe Ché Via oral - Dona Tiane
china com alho Lindaé
Farinha na agua de | Dor de barriga Preparacdo | Viaoral Bom para estancar. N&o colocar | Dona Tiane
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limdo (jacubd de liquida. Ao acucar porque tinha o infeito. Lindaé
lim&o com farinha) suco com
agua e
acrescenta a
farinha de
mandioca.
Carambola Pressao alta Cha ou bate | Via oral “Abaixa, ai fica normal” Dona Marilia
0 suco
Ché de capim lim&o, | Infeccdo de urina Cha Via oral Sensacéo de ardéncia ao urinar. Dona Marilia
botava erva cidreira
junto, fazia o chg,
aroeira
Saido Catarro Faz o sumo | Viaoral Limpa o pulmao da pessoa. Se tiver | Dona  Tiane
e coloca com alguma manchinha vai | Lindaé
com leite limpando tudo. SO ndo pode tomar
demais porque é forte. Tem que
saber tomar. Nao pode tomar direto
(somente uma ou duas vezes por
semana). Ele limpa, mas também
da mancha.
Erva santa Vermes Soca a|Via oral ou|O verme sai triturado. Bote bater | Dona Tiane
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folha de

aroeira, agucar e mel

Saido,

Adoecer do

pulméo.

Xarope

Via oral

planta e | esfrega na barriga | com agua e dar para o cachorro | Lindaé
mistura beber.
com leite
Erva doce - Cha - - Teresa de
Benguela
Alfazema - Cha - - Teresa de
Benguela
Cana do brejo/ cana | Inflamagéo nas | Soca a | Chaoral Pode tomar todos os dias sem | Dona Tiane e
de macaco com raiz | genitalias batata da acucar. Lindaé.
de meldo séo | femininas e | cana com a
Caetano. infeccdo de urina raiz do
meldo
A flor do olgudéo Para a parte | - Cha Infeccéo Yancy
feminina- infeccéo
Folha de canela Stress - Cha - Lindaé

Pérola
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aroeira, a folha do

limdo, laranja da
china,  manganga,
curdumo,  Canela,

cravo, agucar.

Folha de trombeta

Dor de cabeca

Aquecer a folha até

sair um sumo.

botar um
pouquinho,

mas bota
junto.”

Aplicar a folha
na testa e
amarrar  com
um pano
quente. Deitava

e descansava

amarelinha, ai bota &gua, ai
pega as folha das erva, lavo,
ai vou ali dentro e boto tudo
ali dentro. Canela, cravo, tudo

eu boto”.

Andava a pé para a escola, no
sol. Isso ocasionada muita dor
de cabeca, nos tempos de

crianga.

Casca de liméo | Gripe e febre Xarope Via oral Solta catarro do pulméo Dona Tiane e
galego, saido, o alho Pérola
socadinha, mel de

abelha, calda de

acucar, casca de

cebola

Folha de saido, | Gripe Xarope “De cada coisa | “Ai eu boto o acucar pra | Marilia
lingua de vaca, a gente que | queimar. Aquela calda fica

Tereza
Benguela

de
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Banha de galinha

Catarro no peito.
Nariz entupido

uma atadura

Pasta gordurosa

morna

pasta.

Aplicacéo
externa-  area
peito ou

consumo (1

colher de cha)

Limpava os peito e as costas.
“O catarro saia tudo na

evacuacdo da crianga.”

Pérola e Tiane

um pouco
Folha de boldo Barriga dolorida ou | Limpar a folha Mascar Lavar, colocar na boca e ficar | Maeté
figado meio ruim mascando. Daqui a meia hora
ja esté aliviado.
Emplasto de saido Inflamacéo nos | Soca o saido, amarra | Direto na pele. Dona Tiane e
membros inferiores | uma atadura em Lindaé
cima. Se tiver com
alguma area
magoado.
Cardeiro Puxaainflamacdo |Faz a pasta de | Corta a capa | Carnegdo de dentro sai Dona Tiane e
cardeiro, bota no | com espinho e Lindaé
algoddo na é&rea |vai  raspando
afetada e amarra|até extrair a
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Tipi, guiné, mal com
tudo, cip6 alho,

fumo e sal grosso

membros inferiores

Descarrego (dor no
corpo, mal olhado,

quebranto)

para a crianga tomar

“Preparo,  cozinho

direitinho, coou.
Tiro as ervas ai sO
vai aquela agua

agua ainda quente.”

Banho na areia
(pois a terra
precisava

absorver o mal)

iss0”

“Para dor no corpo. Dizia que
estava com dor no corpo. Ah,
Meu Deus, eu estou com mal
olhado! Estou com meu corpo
todo doendo, todo quebrado.
Ai tomava aquele banho de
descarrego e melhorava na

hora”

Flor de abdbora e | Para cortar a dor e | Pasta gordurosa Pingar no | Socar bem a flor da abdbora e | Maeté
azeite inflamacao de ouvido misturar com azeite morno.

ouvido
Saido com azeite Machucado em | Uma colher de chéa | Via oral “Meu avo era quem fazia | Lindaé

Pérola
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Banho frio Febre Banho Colocar a | Abaixava a febre. Pérola
crianga sob a | “Quando a crianga que esta
agua fria | com sarampo ndo pode tomar
corrente banho frio, se tomar, recolhe”
Arnica Inflamagé&o Ché e lavar Lavar as partes | N&o fica curada, mas melhora | Maeté
doloridas um pouco.
Carobinha com | Coceira no corpo. Banho “Comprar Ta com o corpo comichando, | Yancy
aroeira sabdo da venda | deu aquelas coisas.
e lavar o corpo.
Depois  jogar,
lavar com cha”
Guiné, tipi Banho Lavar o corpo | Pra cuidar das criancas Yancy
Cana do brejo, | Inflamagéo Cozinha tudo junto | Lavar a parte | Para desinflamar Dona Tiane
arnica, casca da e lavar adoecida
aroeira e picdo.
Arruda Passando mal Banho Banhar o corpo Lindaé
no quintal
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Arruda no alcool Dor de ouvido Aplicar no ouvido Embeber a | Tiraador e a inflamagéo Maeté
arruda no
alcool até

extrair o sumo
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