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IMAGEM 01: Mapa conceitual dos Valores Civilizatorios Afro-brasileiros.

! Fonte: http://www.acordacultura.org.br/oprojeto. Acesso em 20 de outubro de 2019. Imagem ilustrativa que
representa os valores civilizatorios afro-brasileiros. Tais valores permeiam a vivéncia comunitéria do quilombo
Adelaide Maria Trindade Batista.
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Trajetoria de Muitas Vidas: fragmentos da presenca negra em Palmas?
Mel e Candieiro

Dona Maria Arlete, professora querida

Me empresta seu olhar, sua filosofia de vida
Preciso enxergar...

Falar para os afrodescendentes do nosso pais
Que o sul do Brasil tem muitas histérias pra contar
Sou quilombola do Parana

E estou atras da minha historia

Das minhas negras raizes... pensamento azeviche
Me religar... as matrizes afrocéntricas

Que me sustentam e me conectam

A0s meus ancestrais

Vamos estudar a escravidao branca

Mas também a contribuicédo

Dos afrodescendentes no Parana

Pisar no chéo

Do estado mais negro do sul do Brasil

Buscar os fragmentos das histérias

Que eram pra ser esquecidas

Revolta...

N&o dei a volta na arvore do esquecimento
Tenho pertencimento

Sei que as maos negras muito contribuiram
Para o desenvolvimento do meu pais e do mundo
Construiram piramides, pontes...

Os primeiros papiros

Inteligéncia negra africana

As primeiras civilizagdes, as maiores religides
A matematica...

Os muros de taipa

Ainda presentes no Estado do Parana

Os conhecedores do garimpo

Fundaram cidades

Do nosso imenso Brasil negro

Contestado, contestando

Contextualizando uma histdria

Apagada do imaginario...

Palmas... Batam palmas [...]

IMAGEM 02: Mulheres trancando cabelo

2 O poema Trajetéria de Muitas Vidas: fragmentos da presenca negra em Palmas, esta dividido em fragmentos e
ilustra as sessdes desta dissertacdo. Foi escrito por Adegmar da Silva, mais conhecido com o pseuddnimo de
zelador candieiro e por sua esposa Melissa Reinehr, carinhosamente conhecida por Mel. O poema foi inspirado
nas narrativas da lider quilombola Maria Arlete Ferreira da Silva, nas histérias da Comunidade Quilombola
Adelaide Maria Trindade Batista e nas vivéncias dos negros quilombolas na cidade de Palmas-PR.
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RESUMO

A dissertacdo A intergeracionalidade quilombola: o caso da comunidade quilombola Adelaide
Maria Trindade Batista em Palmas - PR apresenta as narrativas de mulheres quilombolas,
permeado pela historicidade e pela intergeracionalidade cultural da referida comunidade. Para
tanto, definimos como objetivo geral: Analisar os marcadores culturais usados para definir a
identidade quilombola na comunidade entre mulheres quilombolas de diferentes geragdes.
Como desdobramento selecionamos 0s seguintes objetivos especificos: Identificar a forma
como se produz o vinculo societal entre as mulheres da comunidade de diferentes geracdes;
compreender as relagdes entre diferentes formas de conhecimento para as mulheres depoentes;
conhecer os discursos sobre ser quilombola em circulagdo na comunidade. A problematica da
pesquisa foi o questionamento: Como se estabelecem as relagdes intergeracionais entre as
mulheres na Comunidade quilombola Adelaide Maria Trindade Batista? A partir dessa
indagacdo foram demarcadas tais questdes de pesquisa: Como se estabelece os vinculos
societais entre as mulheres na comunidade? Quais as formas de conhecimento que circulam na
comunidade e que subjetivam as mulheres entrevistadas? Quais o0s discursos sobre o ser
quilombola que tem maior poder de subjetivacdo entre o grupo de depoentes? A fundamentacéo
tedrico-metodoldgica que norteou a pesquisa foram as contribuicdes de autores como Ramos
(2015), Mattos (2004), Silva (2018), Geertz (1989), Carneiro (1993), Bauer (2002), Santos
(2005), dentre outros que auxiliaram a compreender o fendmeno estudado. Trata-se de um
trabalho qualitativo, no qual utilizamos os procedimentos metodologicos dos Estudos Culturais
na modalidade etnografica a fim de responder aos objetivos da investigacdo. A pesquisa foi
desenvolvida a partir de entrevistas narrativas realizadas com seis mulheres quilombolas, com
a finalidade de analisar as relacGes entre as diferentes formas de conhecimento, os vinculos
sociais estabelecidos por essas mulheres e os discursos sobre ser quilombola em circulacdo na
comunidade quilombola Adelaide Maria Trindade Batista. As entrevistas evidenciaram o
guanto essas mulheres buscam visibilidade e respeito, assumindo a responsabilidade de
manutencdo da memdria cultural da comunidade.

Palavras-Chave: Intergeracionalidade; Quilombolas; Lideranca de Mulheres.



SILVA, Maria Isabel Cabral. THE QUILOMBOLA INTERGERACIONALITY: THE
CASE OF ADELAIDE MARIA TRINDADE BATISTA IN PALMAS - PR. 2021. 104 f.
Dissertation (Master) - Education Postgraduation Program - Master, Universidade Estadual do
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ABSTRACT

The dissertation The quilombola intergeracionality: the case of Adelaide Maria Trindade
Batista in Palmas - PR presents the narrative of the quilombolas women, pervaded by the
cultural historicity of the comunnity reffered. For this purpose, we defined as a general
obejective: the cultural markers that are used to define the quilombola women identity among
the different genarations. We selected the following specific objectives: to identify how the
societal bond is produced among the community women in different generations; to
comprehend the relations between different forms of knowledge for the testimony women; to
know the speech about being a quilombola into circulation in the community. The research
issue was the questioning: How the women intergeracionality relations are established among
them in the Adelaide Maria Trindade Batista Comunnity? From this inquiry the research issues
were demarcated: How the societal bonds are produced among women in the community?
Which are the knowledge forms that circulate in the community and that subjectivate the
interviewed women? Which are the speeches about the quilombola person that is the greatest
power of subjectivation between the testimonies group? The theoretical and methodological
foundation that orientated the research were the contributiions of authors like Ramos (2015),
Mattos (2004), Silva (2018), Geertz (1989), Bauer (2002), Santos (2005), among others, that
helped to understand the studied phenomenon. It is a qualitative work, which we used the
methodological procedure of the Cultural Studies in the ethnographic modality in order to
respond the investigation purposes. The writting denoument occured from narrative interviews
with five quilombola women, with the purpose of analizing the relations among the different
knowledge forms, the social bonds estabelished by those women and the speech about being a
quilombola into circulation in Adelaide Maria Trindade Batista quilombola community. The
interviews showed how much these women seek out for visibility and respect, taking all the
responsability of the community cultural memory maintenance.

Key-words: Intergeracionality; Quilombolas; Women Leadership.
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INTRODUCAO

Ao estudar a historia dos Quilombos no Brasil, na maioria das vezes nos deparamos
com um conceito eurocéntrico, definicdo que generaliza o conceito de quilombos, simplificando
0 que é ser quilombola e todas as interfaces de significados que o termo contém. Todavia ndo
podemos esquecer 0s avangos nas pesquisas cientificas envolvendo as Comunidades
Quilombolas em diferentes campos do conhecimento, que apresentam a questdo a partir de
novas perspectivas de investigacao.

A comunidade Adelaide Maria Trindade Batista, localizada no municipio de Palmas,
Estado do Parang, tem perfil urbano e vivéncias que enfatizam a partilha de conhecimentos
entre diferentes geracdes. O seu percurso histérico é marcado pelo protagonismo das mulheres
e das relacdes intensas com as comunidades circundantes.

Dessa forma, a fim de alcancar os objetivos tragcados, analisei as praticas mobilizadas
pelas mulheres no seu fazer diério, as formas como constroem o conceito de identidade, os
delineamentos que condicionam o sentimento de pertenca e a constituicdo como grupo social.

Na primeira secdo apresento os procedimentos metodoldgicos da pesquisa, bem como
0s apontamentos sobre a tematica, a problematizagdo, os objetivos e as escolhas metodoldgicas
para desenvolvimento da investigacdo. Também situo as mulheres selecionadas como sujeitos
da pesquisa.

A escolha pela intergeracionalidade matrial como argumento que coligou o material
coletado estéa relacionado a interlocucdo entre minha orientadora e eu, a constitui¢do histérica
do grupo estudado e ao meu processo identitario, como mulher, negra, quilombola, professora,
mée, esposa e agora pesquisadora. Escrevo em primeira pessoa do singular uma vez que como
mulher quilombola estou implicada no processo narrativo. Com essas mulheres selecionadas
como depoentes tenho pertenca ancestral. Ademais, elas foram ativas no meu processo
formativo como sujeito que dialoga com o social, que partilha espacialidades e temporalidades,
que constitui a minha experiéncia existencial. Sendo assim, tal como afirma Santos (2005, p.
213), a “heranga coletiva pertence ao grupo comunitario a que pertenco e me ultrapassa. Dessa
forma temos com essa ancestralidade um endividamento na medida em que somos o futuro que
este passado possuia e nos cabe atualizar as suas energias mobilizadoras e fundadoras”. Nestes
termos, a vivéncia que tenho como mulher quilombola seréd aqui assumida como compromisso
com meu grupo de referéncia, como marcacdo da minha presenca naquele lugar, como fungéo

de demarcar o protagonismo destas mulheres. Assim, na pesquisa apresento saberes, herangas
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e partilhas estabelecidas por este grupo de mulheres. Dessa forma, a pesquisa tem para mim o
sentido de criagdo de um “espago sagrado” (um dos sentidos de sagrar é referenciar e é este que
tomamos como fundante para estruturar o texto), pois, a expressdo quilombo é associada as
palavras coletivo, comunitario, grupal que constituem as praticas ensejadas pelas mulheres e a
experiéncia historica deste conjunto social.

A comunidade passa por processos de fortalecimento, transformagdes de legitimidade,
ndo s6 dos sujeitos, mas do lugar no qual estdo inseridos. E perceptivel a transicdo do
entendimento de que sdo descendentes de negros escravizados para povos quilombolas com
direitos sociais demarcados no ordenamento juridico brasileiro. Assim como a maioria das
comunidades quilombolas, a Comunidade Adelaide Maria Trindade Batista também vive a luta
por reconhecimento e por formas de produzir visibilidade na histéria local do municipio de
Palmas, Parana.

A vista disso, no desenvolvimento da pesquisa demarquei como objetivo geral:
analisar os marcadores culturais de identidade quilombola acionados por mulheres e usados
para definir a identidade quilombola na comunidade entre mulheres quilombolas de diferentes
geracOes. Os objetivos especificos foram Identificar a forma como se produz o vinculo societal
entre as mulheres da comunidade de diferentes geracOes; Apontar as relagdes entre diferentes
formas de conhecimento para as mulheres depoentes; Indicar os discursos sobre o ser
quilombola em circulagdo na comunidade estudada.

Com isso, preocupo-me em contribuir para o entendimento da constituicdo do ser
Quilombola na contemporaneidade. Adentrando nessa teia de saberes e fazeres tecidos ao longo
das geracbes, como problema de pesquisa deu-se a seguinte interrogacdo: Como se
estabelecem as relagdes intergeracionais entre as mulheres na Comunidade Quilombola
Adelaide Maria Trindade Batista?

Para auxiliar na compreensdo do problema, demarquei as seguintes questdes de
pesquisa: como se estabelecem os vinculos societais entre as mulheres na comunidade? Quais
as formas de conhecimento que circulam na comunidade e que subjetivam as mulheres
entrevistadas? Quais os discursos sobre o ser quilombola que tem maior poder de subjetivacao

entre o grupo de depoentes?
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[...] Oké Aro!

Padroeiro protetor

O preto velho, pedo tropeiro, meu bisavd
Contou pro meu avé e pro meu pai que me ensinou
Os fundamentos do santo neste local

Palmas... Batam palmas

O povo negro se levantou... O cativeiro acabou
A guerra do Paraguai ainda n&o acabou

Esta lacrada

A escravidédo quase acabou

A verdadeira aboligdo, em transicédo

Est4 em nossas méaos

Ficou pra nossa geragdo

Para 0s negros tropeiros andantes

Que saiam do Viamao para ir até Sorocaba
Caminhos ancestrais,

Um verdadeiro corredor cultural
Afrodescendentes desbravadores...

[...] Plantaram as sementes de cidades que vingaram
Trilharam os milenares carreiros indigenas
Viram picadas virar estradas

Uma corrente ancestral... A cada dia de viagem
Em suas paradas, cidades eram fundadas
Palmas... Batam palmas para Sdo Sebastido
Oké Aro!

Padroeiro protetor

O preto velho, pedo tropeiro, meu bisavo
Contou pro meu avd e pro meu pai que me ensinou
Os fundamentos do santo neste local

Palmas... Batam palmas

O povo negro se levantou... O cativeiro acabou
A guerra do Paraguai ainda nao acabou

Esta lacrada

A escraviddo quase acabou

A verdadeira aboli¢do, em transicédo

Estd em nossas méos

Ficou pra nossa geracao

Botar o bloco narua[...]

IMAGEM 03: Intergeracionalidade
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| TRILHAS METODOLOGICAS: ENTRE O INVENTAR-SE QUILOMBOLA E
CONSTITUIR-SE COMO PESQUISADORA

Nesta se¢do, aponto os procedimentos metodoldgicos para a realizacdo da pesquisa,
descrevo a abordagem que selecionei para discutir a teméatica e na sequéncia abordo a
problematizacédo, os objetivos e os instrumentos que foram utilizados no processo de coleta de
informacdes.

Inicialmente, destaco que as mulheres serdo apresentadas em concordancia com a

afirmacédo de Marques (2010), que assim se expressa:

Essas mulheres ndo serdo tratadas como heroinas, mas como agregadoras
pessoas que vivem o dia a dia e inventam formas de estar ali que envolvem
religido, lideranca, trabalho, poder de dizer, dar legitimidade e autorizacdo
para que alguns falem e outros silenciem (MARQUES, 2010, p.133).

Tal afirmagdo pode ser relacionada ao processo intergeracional e ancestral
experimentado pelo grupo pesquisado. Diante disso, usarei como base o pensamento de

Bauman (2003) para explicar o sentido de comunidade adotado na pesquisa, pois segundo ele:

Numa comunidade, todos nds entendemos bem, podemos confiar no que
ouvimos, estamos seguros a maior parte do tempo e raramente ficamos
desconcertados ou somos surpreendidos. Nunca somos estranhos entre nos.
Podemos discutir — mas sdo discussfes amigaveis, pois todos estamos
tentando tornar nosso estar juntos ainda melhor e mais agradavel do que até
aqui e, embora levados pela mesma vontade de melhorar nossa vida em
comum, podemos discordar sobre como fazé-lo. Mas nunca desejamos ma
sorte uns aos outros, e podemos estar certos de que 0s outros a nossa volta nos
querem bem [...] a palavra “comunidade” soa como musica aos nossos
ouvidos. O que essa palavra evoca é tudo aquilo de gue sentimos falta e de
gue precisamos para viver seguros e confiantes (BAUMAN, 2003, p.8).

Essa descricao retrata uma comunidade que almejamos, que sonhamos, num sentido
utopico, quica dificil de alcancar, porém tal descricdo cabe perfeitamente no dia a dia dos
quilombolas de Adelaide, pois, em alguns momentos durante os relatos, as dificuldades da vida
diaria sdo esquecidas e substituidas por um romantismo ilusério, que aparece em meio a batalha
identitaria que a comunidade trava. Entre descobrir-se e reinventar-se hd& um mesmo desejo, 0
do lar comum. Apesar de estar muito presente nas narrativas a descri¢cdo de comunidade perfeita

e aconchegante, coube a mim, ainda amparada em Bauman (2003), trazer o sentido de



20

comunidade real, que divide o espagco com a comunidade perfeita almejada pelos quilombolas

e que segundo o0 autor nos remete a um sentimento de esquiva, pois,

A comunidade realmente existente se parece com uma fortaleza sitiada,
continuamente bombardeada por inimigos (muitas vezes invisiveis) de fora e
frequentemente assolada pela discordia interna; trincheiras e baluartes séo os
lugares onde os que procuram o aconchego, a simplicidade e a tranquilidade
comunitérias terdo que passar a maior parte de seu tempo (BAUMAN, 2003,
p.19).

A ideia de Bauman é conflitante, porém real, pois a comunidade assume o papel de
fortaleza sitiada quando tem seus direitos negados, ndo atendidos, quando sua identidade
coletiva é colocada em xeque pelos de fora. Também assume esse papel quando ha divergéncias
de ideias quanto ao bem estar comum do grupo. Embora o perfil de lideranca tenha sido por
varias geracdes matrial, com a certificacdo deu-se a necessidade de criar uma associacdo que
ndo é formada em sua totalidade por mulheres. Sendo assim, a comunidade n&o lida apenas com
a interferéncia externa, mas também passa pela necessidade de lidar com as divergéncias
internas, que envolvem género e idade.

De acordo com relatos da depoente Maria Arlete (2019), desde o inicio da comunidade
a lideranca foi das mulheres. A primeira lider foi a Senhora Adelaide Maria da Trindade Batista,
que veio do Rio Grande do Sul com as primeiras expedicdes e se instalou na regido onde hoje
€ 0 municipio de Palmas - PR, mais ou menos entre 0s anos de 1836 a 1839. A entrevistada
afirma que “0 que ela dizia era lei, era enérgica, mas de bom coragdo” (SILVA, 2019). No
fragmento percebe-se o entrelagcamento de trés geracgOes: a narradora, que traz para 0 tempo
presente uma visao da primeira mulher, fundadora da comunidade; a mulher, primeira moradora
que aparece como heroina anénima e que vive pela presentificacdo possivel por meio da
narracdo; a pesquisadora, que registra as historias e narrativas e dessa forma compbe o
movimento de visibilizar estes sujeitos, que tinham voz, que falavam de si, mas que viveram
em uma sociedade que produziu técnicas de silenciamento, de tal forma que suas vozes eram
inaudiveis para a maior parte da sociedade.

Nesta perspectiva, Santos (2005) afirma que:

As vozes ancestrais sempre brotam de nossos porfes, daquilo que
trancafiamos sem nos darmos conta do que fazemos, ao negligenciarmos a
ancestralidade que vive através de n6s mesmos. Dai a dificuldade de lidarmos
com questdes pragmaticas da vida cotidiana. E preciso ouvir as vozes que
ecoam. E elas sempre ecoam de dentro (SANTOS, 2005, p. 215).
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Deste modo, considero que reinventar-se quilombola exige mover-se dialogicamente
entre 0 pertencer a uma ancestralidade, vinculado a ideia de “tradigdo” e as (re)inscricbes
exigidas pelo contexto social que implicam agir na esfera politica, movimento que o grupo foi
privado em diferentes momentos da historia.

No que se refere ao processo de levantamento das fontes bibliogréficas que
fundamentam & pesquisa, identifiquei que a Comunidade Quilombola Adelaide Maria Trindade
Batista ja foi palco para a realizacdo de diversas investigacdes que antecederam a minha, as
quais me serviram de alicerce e amparo para fundamentar a dissertacao.

Neste sentido, Galvao (2010) referindo-se ao levantamento bibliografico argumenta

que:

Pode-se afirmar, entdo, que realizar um levantamento bibliografico é se
potencializar intelectualmente com o conhecimento coletivo, para se ir além.
E munir-se com condigdes cognitivas melhores, a fim de: evitar a duplicagio
de pesquisas, ou quando for de interesse, reaproveitar e replicar pesquisas em
diferentes escalas e contextos; observar possiveis falhas nos estudos
realizados; conhecer 0s recursos necessarios para a construcdo de um estudo
com caracteristicas especificas; desenvolver estudos que cubram lacunas na
literatura trazendo real contribuicdo para a area de conhecimento; propor
temas, problemas, hipéteses e metodologias inovadores de pesquisa; otimizar
recursos disponiveis em prol da sociedade, do campo cientifico, das
instituicdes e dos governos que subsidiam a ciéncia (GALVAO, 2010, p.01).

Sendo assim, procurei catalogar os materiais produzidos que versam sobre essa
comunidade quilombola. Dentre estes, destaco, primeiramente, o trabalho de tese de doutorado
de Marques (2008) intitulada: Pedagogia do estar-junto: éticas e estéticas do Bairro de S&o
Sebastido do Rocio, a qual a autora demonstra o significado do estar junto e como ele é
constituido entre os moradores da Comunidade. Destaco, também, a tese de Ferreira (2014),
primeiro trabalho a discutir o Curriculo em escolas Quilombolas do Parana, o pesquisador
mostrou a riqueza e a diversidade dos saberes tradicionais das comunidades negras quilombolas
do Parana e demarcou a auséncia destes saberes no curriculo escolar das comunidades
analisadas.

Outro trabalho relevante é a dissertagdo de mestrado de Xavier (2016) intitulada:
Narrativas Quilombolas: saberes e teatralidade de mulheres idosas da Comunidade Adelaide
Maria Trindade Batista, em Palmas, PR. Na pesquisa, a autora apresenta a identidade
quilombola por meio de interpretagéo cénica, utilizando as narrativas das mulheres quilombolas

para compor uma apresentacao teatral a partir de um roteiro estruturado nas falas das mulheres
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quilombolas. Ainda, o Trabalho de Conclusédo de Curso: A Mulher negra na Comunidade
Quilombola de Adelaide Maria da Trindade Batista, Palmas — PR, Campagnaro (2016), analisa
0 poder politico/social associado aos costumes da comunidade, ressaltando a lideranca
feminina, tendo como protagonista as narrativas da lider Maria Arlete Ferreira da Silva. Por
fim, outra pesquisa que compds as buscas bibliograficas é a dissertacdo de mestrado intitulada
Juventude e Identidade: o processo de Significagcdo e Construgdo do ser Quilombola entre os
(as) jovens da Comunidade Adelaide Maria Trindade Batista de Palmas/Parand. No texto,
Machado (2017) identifica como se da o processo de construcdo de identidade entre os jovens
quilombolas.

Posso dizer que as pesquisas j& realizadas no quilombo em questdo ajudaram a
entender, a partir de diferentes perspectivas, a realidade e as vivéncias da Comunidade
Quilombola Adelaide Maria Trindade Batista, bem como impulsionaram a definicdo da
problematica que poderia eleger para o desenvolvimento desta pesquisa.

Quanto aos objetivos de investigacdo estes consistem em objetivo geral: analisar os
marcadores culturais usados para definir a identidade quilombola na comunidade entre
mulheres quilombolas de diferentes geracdes. Nos objetivos especificos procuramos: a)
Identificar a forma como se produz o vinculo societal entre as mulheres da comunidade de
diferentes geracdes; b) Compreender as relagcdes entre diferentes formas de conhecimento para
as mulheres depoentes; ¢) Conhecer os discursos sobre ser quilombola em circulacdo na
comunidade e descrevé-los.

Assim, o problema central da pesquisa consiste em saber como se estabelecem as
relacdes intergeracionais entre as mulheres na Comunidade Quilombola Adelaide Maria
Trindade Batista?

Para auxiliar na compreensao do problema, foram demarcadas as seguintes indagacdes
de pesquisa: Como se estabelecem os vinculos societais entre as mulheres na comunidade?
Quais as formas de conhecimento que circulam na comunidade e que subjetivam as mulheres
entrevistadas? Quais os discursos sobre o ser quilombola que tem maior poder de subjetivagédo
entre o grupo de depoentes?

A investigacdo desdobrou-se como pesquisa etnografica. A etnografia refere-se a
analise descritiva das sociedades, principalmente as tradicionais e de pequena escala. A
etnografia € uma metodologia qualitativa de pesquisa que teve sua origem na antropologia

cultural, pois
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[...] a etnografia como um estilo de investigacdo remonta a uma época em que
a Antropologia, a Sociologia ou a Educacdo ainda ndo se haviam estabelecido
como disciplinas cientificas. [...] j& no inicio da colonizacdo, quando as
culturas recém-descobertas [...] demonstraram que as culturas conhecidas ndo
representavam a Unica forma de vida social existente (PFAFF, 2010, p. 254).

Adentrei os estudos etnograficos com curiosidade, expectativas e insegurancas. Vivi
este desafio, olhar para um grupo de mulheres quilombolas sendo eu membro deste coletivo.
Ademais, constitui-me moradora deste quilombo. Em alguns momentos foi dificil conciliar a
multiplicidade de exigéncias nas quais me desdobro, mulher quilombola, militante e
pesquisadora que precisa coletar informacgdes e analisé-las. Esta foi tarefa ardua, mas que
permitiu compreender e sentir a minha Comunidade com outro olhar.

Levando em consideracdo que todos os aspectos da concepcdo humana séo
culturalmente construidos, acredito que por meio da etnografia consegui conhecer, analisar e
descrever as relacdes intergeracionais que formam a identidade dos sujeitos quilombolas da
comunidade Adelaide Maria Trindade Batista.

Como afirmaram Bogdan & Biklen (1994, p. 60), a etnografia se “refere ao estudo do
modo como os individuos constroem e compreendem as suas vidas cotidianas.” Ademais,
Geertz (1989, p. 38) considera a etnografia como “descricdo minuciosa na esperanca de tornar
cientificamente eloquentes as simples ocorréncias”.

Em relacdo a pesquisa etnogréafica, Gertz (1989) destaca que:

Entrevistar informantes, observar rituais, deduzir os termos de parentesco,
tragar as linhas de propriedade, fazer o censo doméstico... escrever seu diario.
Fazer a etnografia € com o tentar ler (no sentido de “construir uma leitura de”)
um manuscrito estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas
suspeitas e comentarios tendenciosos, escrito ndo com os sinais convencionais
do som, mas com exemplos transitérios de comportamento modelado. O que
o etnografo enfrenta, de fato — a ndo ser quando (com o deve fazer,
naturalmente) esté seguindo as rotinas mais automatizadas de coletar dados —
¢ uma multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, muitas delas
sobrepostas ou amarradas umas as outras, que sdo simultaneamente estranhas,
irregulares e inexplicitas, e que ele tem que, de alguma forma, primeiro
apreender e depois apresentar. E isso é verdade em todos os niveis de atividade
do seu trabalho de campo, mesmo o mais rotineiro (GERTZ, 1989, p. 20).

Depreende-se a importancia do ferramental utilizado no processo de pesquisa, no
sentido de trazer elementos significativos para responder o problema de investigacéo.
Neste trabalho, a descricdo voltou-se para compreender a visdo que envolve a

comunidade Quilombola Adelaide Maria Trindade Batista a partir da multiplicidade de vozes
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femininas negras. Nestes termos, a etnografia também colaborou para vencer um olhar
acostumado. Para a coleta de dados foram utilizados 0s seguintes instrumentos: roteiro de
entrevistas semiestruturados, anotacdes em diario de campo e registro fotogréafico.

1. Entrevistas semiestruturadas: As entrevistas foram fundamentais para revelar, por
meio das narrativas das depoentes, os modos de ser, de fazer e de sentir das moradoras da
comunidade. Para Tedesco (2014)

Memoria coletiva, por meio da narragdo, reafirma sua forca de transmissao,
pois, para continuar a recordar, é necessario que cada geracdo transmita o fato
passado para que possa se inserir nova vida em uma tradicdo comum. Desse
modo, o acolhimento do contetdo narrativo e a necessidade de recorda-lo
tornam-se um dever (TEDESCO, 2014, p.38).

As narrativas desempenham funcdo importante na investigacdo, pois permitem
registrar as historias das depoentes coligando suas falas a experiéncia histérica dos ancestrais.
Neste contexto, corroboro com o que é afirmado por Ferreira (2018, p.6) quando diz

que,

Contar a histdria de si € reviver experiéncias esquecidas, enclausuradas, vidas
em siléncio. Ao ouvirmos as narrativas de outras pessoas, também nos
lembramos de nés mesmos, de acontecimentos bons ou traumaticos da vida
que, uma vez evocados, tornam-se motivadores do &nimo e coragem para o
embate de problemas do dia a dia. As histérias contadas por nés mesmos
parecem que nos ensinam, que também aprendemos mais de nds, dos parentes
e pessoas do grupo, quanto mais contamos a nossa histéria, conhecemos e
reconhecemos nossa ancestralidade (FERREIRA, 2018, p. 06).

A inclinacdo para escolher como temaética a narrativa das mulheres aconteceu no
movimento da vida diaria. Desde menina percebia aquelas mulheres como educadoras, no
sentido de revelar a direcdo, os significados e os sentidos do que € ser quilombola. Por ter um
perfil feminista e acreditar que as mulheres negras quilombolas tem plena participagdo na
construcdo histdrica da comunidade e da sociedade Palmense, sentia a necessidade de assumir
este percurso historico e este protagonismo que percebia no meu entorno (personalizado pelas
tias, avos, madrinhas). Mulheres que ndo recuavam diante da adversidade e ensinavam a
comunidade. Algumas assumiam esta lideranca por meio da educacao formal, outras por meio

de uma educacao tradicional embasada nos fluxos da vida.
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O fluxo da vida nos quilombos tem sido garantido através de um ininterrupto
processo de recriagdo que ressalta o protagonismo negro, com grande énfase
nas liderancas femininas, que se colocam a frente da decisdo de devires
politicos, sociais e econdémicos em suas comunidades (NUNES, 2016, p.109).

2.Sujeitos da pesquisa: Convém destacar que trabalhei com nomes oficiais das
depoentes, visto que é significativo promover a visibilidade das mulheres quilombolas e das
praticas que elas desenvolvem. Assim, neste registro tenho a preocupacédo de fazer emergir a
multiplicidade de vozes femininas existentes no Quilombo. Essas mulheres que fazem parte da
pesquisa foram convidadas a participar pela militncia e influéncia formativa para os moradores

do quilombo.

1. Maria Arlete Ferreira da Silva

Fotografia 01: Maria Arlete, lideranca quilombola.
Fonte: Registro fotografico, Maria Isabel, pesquisa de campo, 2019.

Mulher quilombola, nascida no dia 25 de outubro de 1943. Filha de Ermelina Ferreira
da Silva e Domingos Fagundes da Silva. Casou-se aos 15 anos de idade e abandonou os estudos
ao se casar. Com 16 anos tornou-se mée. Por muitos anos trabalhou como lavadeira junto com
sua méae, lavava, passava e engomava roupas. E mae de 7 filhos: Enio Gilberto, Alcione,

Marcio, Rosane, Rosemary, Valuir e André Mauricio. J& com os filhos maiores, conseguiu
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retomar os estudos dedicando-se a carreira do magistério. Com 38 anos de idade ingressou na
Faculdade de Filosofia Ciéncias e Letras, iniciou a graduacdo gestante de seu tltimo filho em
1981. Exerceu a funcdo de docente ao longo de muitos anos na rede Municipal de ensino de
Palmas. Agora professora aposentada e fildsofa, é a contadora oficial das histérias do quilombo.
A depoente afirma “precisamos lutar sempre, lutar por nossos direitos quilombolas e nunca

desistir dos nossos ideais” (Maria Arlete, 76 anos).

2.Maria Trindade Batista

Fonte: Registro fotografico, Maria Isabel, pesquisa de campo 2019.

Mulher negra, quilombola, 86 anos, nascida em 6 de maio de 1933, viliva, mée de 9
filhos: Nilcéia, Dirlei, Vanuza, Ademilson, Dirceu, Fatima, Dircéia, Llcia. Estudou até a sexta
série do ensino fundamental, foi lavadeira e cozinheira e ajuda manter viva a resisténcia
guilombola com suas narrativas. Atua como contadora de histdrias e perpetua suas memorias
com narrativas para os alunos do Colégio Quilombola Maria Joana Ferreira de Palmas.

A depoente destaca que: “preciso continuar contando nossa historia, a historia dos
negros do rocio, contar como era, que o rocio era uma maravilha de lugar para viver. Tenho

saudade daquele tempo, tempo em que s6 os negros viviam aqui” (Maria Trindade, 86 anos).
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3.Maria Aparecida Silveira dos Santos

Fotografia 03: Maria Aparecida, lideranca quilombola.
Fonte: Acervo pessoal de Maria Aparecida/2019.

Mulher negra, quilombola, 74 anos, vilva, filha de Fermina Batista e Addo dos Souza.
Nascida no dia 05 de agosto de 1945. Funcionéria publica aposentada e contadora das historias
quilombolas. Cida (como é chamada carinhosamente na comunidade) é mée de 8 filhos: Jorge,
Maristela, Terezinha, Luiz Antdnio, Lourenco, Silvana, Norberto e Orlei. Também foi por
muito tempo parteira da comunidade. Com o auxilio de suas méos muitas vidas vieram ao
mundo. Maria Aparecida destaca um desejo muito especial: “quero que essas criangas, N0SSas
criancas aqui do quilombo, guardem e valorizem nossa historia, que continuem contando e

tendo orgulho do que sao” (Maria Aparecida, 74 anos).
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4.Rosemary Ferreira da Silva Camara

Fotografia 04: Rosemary, lideranca quilombola
Fonte: Acervo pessoal de Rosemary/2019.

Mulher, negra, quilombola, 53 anos, nascida em 14 de maio de 1967, filha de Maria
Arlete Ferreira da Silva e Ruy Barbosa Nunes da Silva, casada. Mée de trés filhos: EI6i Gustavo,
Mariana e Mario, avo de trés netos, professora de ensino fundamental na escola Municipal Séo
Sebastido e atual diretora do Colégio Estadual Quilombola Maria Joana. Formada em
Pedagogia, pos-graduada em Historia e Cultura Africana Afro-brasileira e Indigena. Seguindo
o exemplo de suas ancestrais, Rosemary desempenha lideranca na comunidade, é presidente da
Associacdo de Moradores do Bairro S&o Sebastido - AMORBSS e faz parte do Conselho
Municipal de Educacdo. Rosemary afirma que tem “vontade e a necessidade de ocupar o meu
espaco em todos 0s aspectos da sociedade enquanto mulher negra e quilombola e transmitir o
conhecimento aos que necessitam me faz prosseguir numa constante e eterna busca de
conhecimentos, 0s quais me fazem mais eu, e me tornam mais raiz. Sem perder a esséncia,
naturalidade, humildade, honestidade e dignidade das minhas origens” (Rosemary Ferreira, 53
anos).
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5. Mara Lucia da Rosa

Fotografia 05: Mara Lucia, lideranga quilombola.
Fonte: Acervo pessoal de Mara/2019.

Mulher negra, quilombola, 43 anos, nascida em 27 de dezembro de 1975, filha de
Tereza de Jesus Fogaca da Rosa e Adao Fogaca da Rosa, vilva, mée de duas filhas, professora
ha 13 anos, formada em Pedagogia pelo Centro Universitario Catélico do Sudoeste do Parana
—UNICS. Atualmente € pedagoga do Colégio Estadual Quilombola Maria Joana Ferreira. Antes
da profissdo de professora, trabalhou como cozinheira no Seminario Diocesano Sdo Jodo Maria
Vianey, seguindo os passos da sua mae, Tereza, que também prestou servigos para a mesma
instituicdo como lavadeira. Inclusive, prestou servigos para a igreja catélica, ao trabalhar no
Lar de ldosos Nossa Senhora da Luz.

Em seu depoimento destacou “SOU uma pessoa que passou por um processo muito
doloroso, por muito tempo ndo me via como branca, nem preta, devido a miscigenacao entre
meus pais. Hoje posso afirmar que depois de muito tempo me vejo como uma mulher negra,

resgatei em mim a autoestima perdida. Sou uma mulher negra” (Mara Lucia, 43 anos).
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6.Emanuele de Fatima Rosa de Andrade

Fotografia 06: Emanuele, lideranga quilombola.
Fonte: Registro fotografico, Maria Isabel Cabral/2019.

Mulher negra, quilombola, nascida em 30 de agosto de 1999, filha de Mara Lucia da
Rosa e Adair de Andrade. Emanuele de Fatima é a mais nova entre as entrevistadas, estudante,
participa do grupo de estudos Género, raca e classe do Instituto Federal, Campus Palmas.
Militante e ativista no feminismo negro, foi escolhida por ser quilombola, porém mantém sua
rotina diaria fora do quilombo, levando sua identidade quilombola para outras esferas da
sociedade Palmense. Emanuele desenvolve um papel muito importante entre os mais jovens na
comunidade, ela tem o objetivo de ressignificar a identidade quilombola, incentivando para que
outros jovens assumam o protagonismo quilombola. Manu ndo mora no quilombo, mas passa a
maior parte do tempo 14 entre os jovens da comunidade, pois segundo ela é o seu lugar seguro,
onde ela se sente bem, o contato faz aflorar a pertenga ao grupo, ao local. E assim se expressa
“descendo de uma longa linhagem de mulheres pretas e fortes e nesse sentido a construcéo da
minha identidade como mulher negra quilombola comegou muito cedo” (Emanuele Andrade,

21 anos).
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3. Diario de Campo: O trabalho de campo propriamente dito teve inicio apos leituras
sobre Comunidades Quilombolas. Neste contexto, o Diario de Campo foi instrumento que
favoreceu o registro de questfes da vida cotidiana que se mostraram nos encontros com as
depoentes.

A experiéncia de descrever as vivéncias, a rotina de um grupo do qual eu também faco
parte, o contato como pesquisadora ouvindo as outras quilombolas como depoentes, fez-me
observar com outro olhar, um olhar mais atento e sensivel as micro relagdes que envolvem a
comunidade e toda arquitetura identitaria na qual me incluo. Ao discutir o trabalho de campo,
Silva (2006, p. 14) destaca que ele “consiste no processo por meio do qual se observa de perto
a comunidade pesquisada para interpreta-la. Esta acdo desempenha papel fundamental na
definicdo da antropologia como ciéncia da alteridade ou da critica cultural”.

O trabalho de campo é intenso e pode prolongar-se segundo a necessidade do
pesquisador (e o tempo disponivel para a realizacdo da pesquisa) e as necessidades dos sujeitos
depoentes. Essas relacdes permitem observar e compreender os sistemas de significados
culturais em determinado grupo.

Partindo dessa ideia, corroboro com Erickson, (2004, p.30) quando afirma que:

A observacao participativa ocorre através da presenca em primeiro lugar em
cenas imediatas das vidas diarias dos membros do grupo social que esta sendo
estudado. Isto coloca a situagdo social no centro do trabalho do observador
participativo (ERICKSON, 2004, p. 30).

No Diario de Campo, anotei os locais visitados na comunidade, as gestualidades, as
datas das entrevistas, as narrativas e 0s acontecimentos que podem colaborar para a

investigacdo. Pois, segundo Geertz (1981, p. 29):

O etnografo inscreve o discurso social: ele o anota. Ao fazé-lo, ele o
transforma de acontecimentos passados, que existe apenas em seu préprio
momento de ocorréncia, em um relato, que existe em sua inscri¢do e que pode
ser consultado novamente (GEERTZ, 1981, p. 29).

Erickson (2004) complementa estas informagdes indicando que:

Muitos pesquisadores mantém um diério adicional no qual maiores reflexdes
e impressdes sdo registradas. As notas de campo e as entradas no diario podem
ser estudadas mais tarde para a evidéncia de mudancas na perspectiva do
observador, ja que a logica da pesquisa no campo envolve um processo de
resolucdo progressivo de problemas no qual o observador esté aberto a novas
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perspectivas que se desdobram durante o curso do trabalho de campo
(ERICKSON, 2004, p. 20).

Para Geertz (1989, p.31), o material coletado pode ser irregular, exigindo que o
etnografo aprenda e entenda o que €, para depois apresenta-lo. Ele afirma que “isso ¢ verdade
em todos os niveis de atividade de seu trabalho de campo, mesmo o mais rotineiro: entrevistar
informantes, observar rituais, deduzir os termos de parentesco, tracar as linhas de propriedade,
fazer o senso doméstico”. Dessa maneira, 0 Didrio de Campo é um instrumento imprescindivel
para o pesquisador no fazer etnogréfico, pois ele € a base onde s&o depositados todos os registros
de observacdo durante a pesquisa.

4. Registro fotogréafico: As imagens fotograficas tém duplo significado para os
quilombolas: primeiro, tem a funcéo de evocador de memorias e identificador de personagem
que circularam na comunidade em outras temporalidades; segundo, sdo documentos
comprobatérios de sua identificacdo social, pois para a realizacdo de Laudo Antropoldgico ha
a necessaria coleta de documentacdo para o reconhecimento e titulacdo de terras. Assim, as
fotografias sdo documentos fundamentais para a garantia de direitos sociais. Percebo que a

fotografia tem sentido memorial e cultural para os sujeitos quilombolas, pois:

A fotografia, desde a sua invencéo, esta associada a ideia de realidade, de
comprovacdo do real, prova de gque os fatos captados e fixados no instantaneo
aconteceram e da maneira como ali estdo, um documento, portanto, de prova
incontestavel (SONEGO, 2010, p.116).

O registro fotografico compde o cotidiano quilombola, e tal como afirma Kossoy,
(2001, p 36) “toda fotografia tem sua origem a partir do desejo de um individuo que se viu
motivado a congelar em imagem um aspecto dado do real, em determinado lugar e época”.

Além de fotografias, registrei documentos tais como certiddes de Obitos, de
casamentos e de batizados, guardadas como reliquias pelas familias, pois veem tais documentos

como atestados de existéncia e resisténcia.
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[...] Efetivar as politicas publicas

Olho pra roda e dou a volta ao mundo
Trazendo o futuro

Para reconstruir 0 nosso passado

A ancestralidade se faz presente

O machado de Xangd desceu

Cortando o véu da invisibilidade
Construida dia a dia pelos desmelaninados...
Vamos catar as folhas e juntar as pedras
Refazer o passado

Reconstruir nossa historia

E os muros de taipa

Pedra por pedra

Remontando as pecas

Do quebra-cabeca imaginario

Nosso trabalho forgado...

Ateé hoje ndo indenizado

Negros e negras assassinados

E até hoje ninguém foi julgado

O genocidio dos jovens negros

Continua sendo pouco noticiado...

E o Estado acovardado

Se escondendo de uma historia dificil de assumir
Mas que esta sendo reescrita

Fora das regras da ABNT

Nas trajetorias de muitas vidas

Nas entrelinhas da historia pra inglés ver
Com a energia dos erés [...]

IMAGEM 04: Ancestralidade
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1.1 TERRITORIALIZANDO O QUILOMBO: ANCESTRALIDADE E PERTENCIMENTO

A inquietacdo acerca da identidade quilombola é questdo que compfe minhas
interrogacOes de longa data, visto que para me identificar como quilombola precisei questionar-
me sobre as interfaces que compde este conceito. Sobre essa questdo, Santos (2005, p. 219)

afirma que:

Somente através do aspecto convivial € que as pessoas passam a se reconhecer
e a colaborar mutuamente no ambito da aldeia, da comunidade, no tecido
social cotidiano. Conviver significa, nesta dimens&o, viver junto aos outros e
a partilhar a vida (suas decisdes, descobertas, surpresas e angustias) na
aprendizagem cotidiana dos modos de ser. Aqui se instala a possibilidade mais
concreta do encontro furtivo com o iniciador, pois é através da convivéncia
com ele ou ela é que, por meio de suas atitudes, aprendemos nossas herangas
e nossas possibilidades no exercicio da criagcdo — paradoxalmente, nossa mais
importante heranga. Os modos possiveis de ser somente se aprendem no
exercicio da existéncia na convivéncia com 0s outros possiveis: pluralidade
(SANTOS, 2005, p. 219).

Tal afirmacdo auxilia a entender as escolhas de pesquisa, pois a0 me assumir como
mulher, negra, quilombola o fiz guiada pelas experiéncias observadas das préaticas das mulheres
mais velhas, liderancas da comunidade que se empenharam para que hoje eu pudesse assumir
outra identidade: a de pesquisadora. Dessa forma, desenvolver a investigacdo é um desafio
pessoal com muitas varidveis em movimento: investigo a comunidade que eu vivo, entrevisto
mulheres que conheco e que narram histérias que ouvia desde crianca. No entanto, para
pesquisar preciso produzir certo deslocamento, acolher afirmacoes, analisa-las e ver o novo no
ja visto. Sei que tal processo poderia ser questionado visto que posso ndo ter o distanciamento
necessario para a compreensao de fatos e narrativas. Todavia, ja ha muito as ciéncias humanas
abandonaram a pretensa ideia de neutralidade. Nestes termos, o pesquisador é ser do mundo,
profundamente implicado no objeto que investiga. Convém ainda demarcar, que é uma mulher
quilombola, escrevendo sobre o ser quilombola, e assim, neste movimento tensiono os proprios
conceitos e reconstruo-os a medida que escuto as depoentes.

Acredito que as mulheres Quilombolas precisam desvencilhar-se da invisibilizacdo

que lhes foi imposta. Partindo da ideia de visibilidade, Tedesco afirma que:

Fazer aflorar a lembranca e a sociabilidade dos simples é fazer aparecer
formas de vivéncias determinadas pelo lugar social e pelos referenciais
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significativos e imaginarios de um determinado grupo étnico-social em
periodos historicos e espacos variados (TEDESCO, 2014, p. 42)

Sendo assim, é valido destacar que a Comunidade Quilombola Adelaide Maria
Trindade Batista, por meio das relagdes comunitarias, tende a ressaltar a ancestralidade e
produzir uma imagem de si, na qual assumir-se como sujeito implica fazer reivindicagdes de
direitos sociais.

Sobre ancestralidade é mister apontar que ela é um valor civilizatorio afro-brasileiro
base para a formacdo identitaria das mulheres quilombolas. Isso é evidenciado na narrativa de
Rosemary (2019), pois segundo ela:

Nossos ancestrais lideres negros mais antigos estdo acima de tudo, depois de
Deus, né! Se ndo fossem eles nds ndo estariamos aqui hoje na atualidade,
defendendo e carregando a nossa identidade negra. Eles sdo a nossa maior
riqueza, com uma riqueza enorme de conhecimentos, eles sdo nossas
bibliotecas vivas, porque sdo eles que nos passam a verdadeira histéria do
povo negro, a historia sem ser retirada de livros, a histéria da Africa, do Brasil,
a historia afro-brasileira que eles realmente viveram, eles guardam na mente,
historia de luta, de sofrimento, de tristezas e alegrias, as quais repassam de
geracdo em geracao, toda a cultura, a tradigdo, valores, bons costumes, isso
para nds sdo herangas que ndo podemos deixar morrer, deixar esquecida no
tempo, pois sdo memorias, um patriménio valioso. Quando n6s perdemos um
ancestral, perdemos uma parte dessa biblioteca viva, porque através deles é
gue sabemos quem somos (ROSEMARY, 2019).

A importéncia da ancestralidade para o povo negro também estd pautada no

pensamento de Leite (1995):

Nessa complexa proposicao da existéncia, que coloca a morte dentro da vida,
0s ancestrais negro-africanos constituem, juntamente com a sociedade e sem
dela separar-se, um principio histérico material e concreto capaz de contribuir
para a objetivacdo da identidade profunda de um dado complexo étnico e das
suas formas de agdes sociais (LEITE, 1995, p. 110).

Fica claro que a ancestralidade é primordial para a construcdo e entendimento da
identidade afro-brasileira e quilombola. E nesse contexto a ancestralidade e
intergeracionalidade estdo imbricadas, ambas ndo aparecem dissociadas uma da outra no

convivio societal da comunidade.
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Fotografia 07: Mulheres quilombolas
Fonte: registro fotografico: Maria Isabel, pesquisa de campo/2019.

A fotografia retrata a intergeracionalidade quilombola, mulheres negras de diferentes
geragdes. O registro foi feito no evento realizado pela comunidade para comemorar a
consciéncia negra, em 20 de novembro de 2019. O evento é realizado todo ano em novembro
desde 2009. Tanto na idealizacdo quanto na execuc¢do do evento, é possivel identificar muito
dos valores civilizatorios afro-brasileiros como o cooperativismo/coletividade, pois acontece
uma soma de esfor¢os na preparacéo e divisao de tarefas, toda a comunidade e as duas escolas
trabalham arduamente para que o evento tenha éxito. O Axé é outro elemento que ndo falta, a
energia e euforia que toma conta do lugar durante os preparativos e mais ainda no dia 20 de

novembro de cada ano é indescritivel.
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Il DA DIASPORA: FORMAGCAO COMUNITARIA E AFIRMACAO IDENTITARIA

Nesse movimento diaspdrico que envolve a comunidade quilombola Adelaide Maria
Trindade Batista e seus pares, estdo explicitos em todos os fazeres, na troca intergeracional, na
busca pelo ser quilombola em si, os valores civilizatorios afro-brasileiros decorrentes da
Cosmovisdo de Matriz Africana em nosso pais, contrapondo o essencialismo excludente e
individualista, sendo pautados por uma gama de acfes diérias de convivéncia que promovem
formas de organizacdo social baseadas em valores Africanos. Os valores Civilizatorios estéo
estampados na capa dessa dissertacdo e estardo sempre presentes no decorrer do texto em meio

as narrativas das mulheres depoentes.

A Africa e seus descendentes imprimiram e imprimem no Brasil valores
civilizatdrios, ou seja, principios e normas que corporificam um conjunto de
aspectos e caracteristicas existenciais, espirituais, intelectuais e materiais,
objetivas e subjetivas, que se constituiram e se constituem em VALORES
AFRO-BRASILEIROS. (TRINDADE, s/a, p.30).

Sendo assim, é valido citar esses valores civilizatorios afro-brasileiros, ja que esses
sustentam a busca pelo devir dos quilombolas de Adelaide e também estampam a capa dessa
dissertacdo, sdo eles: Circularidade, Religiosidade, Oralidade/Palavra, Energia Vital (Axé),
Corporeidade, Musicalidade, Ludicidade, Cooperativismo/Comunitarismo, Memoria e
Ancestralidade.

De acordo com Oliveira, (2006, p.26) “a cosmovisdo africana que muito embora a
distancia no tempo, € atualizada nas manifestac6es culturais dos afrodescendentes, bem como
em seu modo de organizar suas instituicdes — atualizando, no cotidiano, sua cosmovisao
originaria”. As mulheres depoentes trazem em suas narrativas teias que ligam suas existéncias
e processos identitarios a égide ancestral e intergeracional que as sustentam. E isso nos remete
a uma Africa distante, mas a0 mesmo tempo presente em toda a intergeracionalidade vivida

pela comunidade.

2.1. MARCOS LEGAIS: DEFINICAO E GARANTIAS DE DIREITOS SOCIAIS

No que se refere aos aportes legais que refletem garantias e direitos sociais, ressalto o

artigo 2° do Decreto n° 4.887, de 20 de novembro de 2003, que aponta os quilombos como
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"grupos étnico-raciais segundo critérios de auto atribuicdo, com trajetéria historica propria,
dotados de relag0es territoriais especificas, com presuncdo de ancestralidade negra relacionada
com a resisténcia a opressdo historica sofrida”.

Para Moura (1993):

Quilombo era segundo definicdo do rei de Portugal, em resposta a consulta do
Conselho Ultramarino, datada de 2 de dezembro de 1970, toda habitacdo de
negros fugidos que passem de cinco, em parte despovoada, ainda que néo
tenham ranchos levantados nem se achem pilGes neles (MOURA, 1993, p.
11).

As Comunidades Remanescente de Quilombo (CRQs) comecaram a ter notoriedade e
implementacdo da luta para acesso aos direitos sociais a partir de 2003, e mesmo apds dezesseis
anos o direito dos povos quilombolas esta longe de ser efetivado na integra, pois como afirma
Filho (2011, p.149) “tudo o que se refere aos quilombolas e aos demais grupamentos negros
participantes do processo de formacéo do Brasil encontra-se por construir ou estruturar”.

Os negros tiveram um importante papel na sociedade no periodo colonial. Ao conhecer
a historia do negro no Brasil e 0 mapeamento das comunidades quilombolas, vemos que esse
papel estendeu-se efetivando uma influéncia permanente na sociedade atual. No entanto, apesar
da contribuicdo indelével desses povos para o desenvolvimento econémico e social do pais,
essa posicdo ndo Ihes trouxe garantia de preservacdo de seus interesses e direitos sociais.

Nesse sentido, Ramos (2015) afirma que:

Mas as demandas e as mobilizagOes realizadas pela participagdo politica das
comunidades negras operam, mesmo com o risco da asfixia do Estado, como
formas alternativas de organizacdo e colocam em xeque as relacGes sociais
desigualmente construidas tanto no passado escravista como em contextos
estigmatizastes (RAMOS, 2015, p. 69).

No que se refere aos direitos sociais dos quilombolas no Brasil, vivemos um longo
periodo de invisibilidade. Nas Gltimas duas décadas houve uma ampliacdo das discussdes e
neste contexto percebemos embates e avangos violentos em relacdo aos direitos dos povos
tradicionais e de seu formal reconhecimento e de seus territérios, pois como afirma Filho
(2011):

O reconhecimento da contribuicdo desses grupamentos humanos para a
sociedade nacional é extremamente importante, e isso justifica ndo s6 a
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necessidade de se preservarem os registros, mas também os sitios historicos e
seus grupamentos humanos remanescentes; torna essencial a protecdo dos
seus usos e costumes, modos de fazer e de viver, e, ao final, justifica a propria
instituicdo de regras constitucionais e legais de prote¢do aos interesses desses
grupamentos humanos (FILHO, 2011, p. 69).

Diante disso, os embates por reconhecimento dos povos quilombolas é constante, a
luta pelo reconhecimento identitario, a partir da diferenca, reforca a reivindicacéo perante aos
orgdos do Estado (Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agréaria -INCRA, Fundagéo
Palmares, Ministério Publico -MP, entre outros). Para uma das depoentes, este reconhecimento
deveria levar em conta trés questdes fundamentais: a identidade, a memoria coletiva e a
territorialidade. Segundo Maria Arlete (2019), as politicas publicas existentes para
comunidades quilombolas sdo pensadas para comunidades rurais, estando longe de atender as
demandas e especificidades das comunidades quilombolas urbanas.

Ainda sobre os direitos das Comunidades Tradicionais, a Constitui¢do Federal de 1988

assegura, no artigo 215, o seguinte:

Art. 215. O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e
acesso as fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizagao e a
difusdo das manifestacfes culturais.

§ 1° O Estado protegera as manifestaces das culturas populares, indigenas e
afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatério
nacional.

§ 2° A lei disporé sobre a fixacdo de datas comemorativas de alta significacdo
para os diferentes grupos étnicos nacionais.

O artigo 215 dispGe sobre as manifestacBes culturais dos povos tradicionais, o que €
uma conquista muito importante, visto que por muito tempo tais manifestagdes foram proibidas
de serem praticadas por esses povos. Um exemplo em relacdo aos negros € a capoeira e 0
candomblé, que foram tidos por leis provinciais como praticas profanas e proibidas.

Mesmo com a existéncia do decreto Federal N° 4.887, de 20 de novembro de 2003,
que “regulamenta o procedimento para identificagéo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacgéo
e titulacdo das terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata
o art. 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitorias”, (BRASIL, 2003) o trabalho de
efetivacdo é burocratico e demorado, principalmente para comunidades quilombolas urbanas,
que necessitam ter os moradores ndao quilombolas que residem na comunidade indenizados pelo
INCRA, para que ap0s a demarcacdo a titulacdo territorial seja efetivada na pratica. O art. 68
do ADCT estabelece que:
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Art. 22 Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para
os fins deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto
atribuicdo, com trajetoria histérica prépria, dotados de relacdes territoriais
especificas, com presuncdo de ancestralidade negra relacionada com a
resisténcia a opressdo histdrica sofrida.

§ 1°Para os fins deste Decreto, a caracterizacdo dos remanescentes das
comunidades dos quilombos sera atestada mediante autodefini¢do da propria
comunidade.

§ 22 S3o terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos
as utilizadas para a garantia de sua reproducdo fisica, social, econémica e
cultural.

8§ 32 Para a medicdo e demarcacdo das terras, serdo levados em consideragdo
critérios de territorialidade indicados pelos remanescentes das comunidades
dos quilombos, sendo facultado a comunidade interessada apresentar as pegas
técnicas para a instrucdo procedimental. (BRASIL, 2003).

O texto do artigo garante formalmente os interesses dos quilombolas quanto ao
reconhecimento identitario e territorial, porém, de acordo com as liderancas de comunidade, o
processo € lento e atinge as comunidades como um todo. As pessoas aproximam-se para tentar
garantir direitos sociais, mas a demora da titulacdo das terras, dificuldades para ter acesso a
programas especiais para este grupo, questfes educativas que dificultam que a crianca
quilombola se reconheca, podem impactar negativamente no processo organizativo do grupo.
Sdo muitas as barreiras para a efetivacdo das politicas que asseguram os direitos quilombolas.

Neste sentido, Filho (2011) afirma que:

Os interesses dessa classe dirigente, nesse sentido socialmente restritos e
parciais, chegaram até mesmo a construir obstaculos legais para protecdo dos
interesses contrapostos ou dos demais grupamentos sociais. Um exemplo
evidente disso pode ser extraido da propria legislacdo fundiaria do pais, que
de modo direto sempre foi um obstaculo ao reconhecimento do direito de
propriedade dos grupos minoritéarios (FILHO, 2011, p. 154).

O que Filho (2011) relata em sua obra é algo que a comunidade quilombola vivencia
em seu dia a dia, na luta constante pela titulacdo e pela garantia de direitos desde 2007, ano em
que foi certificada como comunidade quilombola. A entrevistada Rosemary (2019) diz que “0s
governos atuais ndo viabilizam nossos direitos, na verdade até dificultam, € muito sacrificoso
tudo isso!”.

Corroborando com a afirmacdo de Filho e da depoente Rosemary, Nunes (2016):

Titularizar as terras quilombolas implica em desequilibrar uma estrutura
fundiaria de poder que veicula desenvolvimento econdémico a
desenraizamentos, tanto culturais quanto politicos, ou seja, através da forma
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como a vida passa a ser engendrada sob a logica de uma multiplicidade de
fatores que impedem as pessoas de se verem como parte. De forma abrupta,
cinde homens e mulheres do ambiente natural, desconstituindo-os/as enquanto
um conjunto que, em harmonia, poderiam gerar uma sustentabilidade material
e simbdlica (NUNES, 2016, p. 112).

Em relacdo a toda a morosidade relatada pelas depoentes e confirmada na citagéo de
Filho e Nunes, pudemos confirmar ao pesquisar na pagina da Comisséo Pro-indio, instituicdo
que atua conjuntamente com indios e quilombolas para garantir seus direitos territoriais,
culturais e politicos, na tentativa de contribuir com o fortalecimento da democracia e o
reconhecimento dos direitos das minorias étnicas®, também constam nos arquivos da referida
comissdo todos o0s processos de titulagbes das comunidades quilombolas do Brasil. A
comunidade Adelaide teve processo de titulacdo aberto em 2007, neste mesmo ano a Fundacéo

Cultural Palmares concedeu a comunidade a certidao de autorreconhecimento. O documento:

Certifica que a Comunidade Adelaide Maria Trindade Batista, localizada no
Municipio de Palmas, Estado do Parana, registrada no livro de Cadastro Geral
n. 10, registro n.954, fl. 19, nos termos do Decreto supramencionado e da
Portaria interna da FCP n. 6 de 01 de margo de 2004, publicada no Diério
Oficial da Unido n.43, de 04 de marco de 2004, Secdo 1, f. 07, é
REMANESCENTE DAS COMUNIDADES DE QUILOMBO (Certidédo de
auto reconhecimento da comunidade quilombola Adelaide Maria Trindade
Batista).

Para as depoentes, a certiddo atribui certa forma de identidade. Maria Aparecida (2019)
afirma que “tendo a certiddo, as pessoas de fora nos respeitam, acreditam na nossa historia e
que somos quilombolas”. Diante de tal afirmagao, explicita-Se que 0 respeito, o reconhecimento
e a identidade estdo relacionados ao processo de visibilidade histdrica deste grupo.

Porém, no que se refere a titularizacdo territorial, cuja responsabilidade é do Instituto
Nacional de Colonizacdo e Reforma Agréaria -INCRA, até a data da pesquisa o 6rgdo ainda ndo
havia emitido o titulo de posse da terra para a comunidade quilombola de Palmas.

Para Emanuele, a mais nova entre as depoentes:

Isso tem a ver com o fato de quanto mais vocé impossibilitar que isso aconteca,
mais vocé vai poder negar que existem povos remanescentes, que existe
pessoas descendentes de pessoas escravizadas, essa burocracia € pra impedir
gue a titularizacdo aconteca, para que a gente ndo seja reconhecido como
quilombolas, porque se isso acontecer para alguns governantes é a maior

3 Informag0es disponiveis em: http://cpisp.org.br/quem-somos/, acesso em: 08 jun 2020.
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desonra para o pais. Eu lembro que antes, quando eu era mais nova, eu fui com
a escola guilombola em uma excursdo e lembro do vice-governador falando
gue ele ndo imaginava que existia tanta gente negra no Parana, no Sul. Entdo
eles ndo querem aceitar que a gente existe aceitar isso € ter que lidar com o
fato de carregar a responsabilidade de mais de 500 mil pessoas que foram
sequestradas, escravizadas, trazidas principalmente para o Parana
(EMANUELE, 2020).

Emanuele atribui a demora e burocracia da titularizagdo territorial as acOes
governamentais e a falta de acbes afirmativas que favorecam e deem visibilidade as

comunidades quilombolas. Na opinido de Maria Arlete (2019), a titularizagéo:

Vai custar bastante, pois esta no INCRA nacional agora, dai mudou todo o
governo, com todas as mudancgas tem varios entraves para que isso aconteca,
entdo a gente ndo tem muita esperanca que isso acontega tdo logo, a gente
torce pra acontecer, porque € muito importante a terra pra nds quilombola veja
s6! Antigamente todos plantavam suas rog¢as, criavam suas criagdes no
territério e hoje fomos perdendo as terras, sdo poucos quilombolas que tem
onde plantar, que tem um quintal, hoje pode plantar pouco e ndo como
antigamente que a gente plantava pra sobreviver, colhia, vendia bastante
produtos. Hoje tem quilombola que ndo tem terra e nem casa pra morar. Aqui
no meu quintal eu planto, mas pouco, s6 para 0 gasto. Seria muito importante
se ja tivesse um territério, se ja fosse titularizado, que nds quilombolas ja
pudéssemos usar, que ndo precisasse ficar brigando com as pessoas, com 0s
outros que néo sdo quilombola (MARIA ARLETE, 2019).

O relato soa como um apelo, como um pedido de socorro em meio a tantos obstaculos
enfrentados nesse processo. Para os quilombolas terra é vida, terra é lar.

Maria Arlete fala com nostalgia e lamenta sobre a horta comunitaria que havia na
comunidade “com a urbanizacdo e a vinda de outras pessoas no nosso territorio, até a horta
comunitaria que nos tinhamos, foi desativada, porque as pessoas queriam roubar e ndo
ajudavam a plantar, nds conservamos agora o pouco que nos resta.”

Para complementar, Maria Trindade (2019) diz que “as coisas ficaram mais dificeis
pra nds quilombolas, agora o presidente que esta ndo gosta de quilombola, nem de indio,
estamos perdidos”.

Maria Arlete (2019) continua seu relato dizendo que “a gente vai perdendo a
esperanga, porque os governantes podam nossos direitos, os direitos das comunidades, deixam
que tomem nossas terras. E assim, torna-se cada vez mais dificil termos esperanca de
titularizagdo”.

Nesse sentido, as depoentes compartilham do mesmo sentimento e demonstram

descontentamento com os tramites do processo de titularizacdo do territério.



Imagem 05: Caminhos para a titularizacdo

Fonte: http://cpisp.org.br/direitosquilombolas/caminho-da-titulacao-2/
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Na imagem acima consta 0 passo a passo para a titularizagao das terras quilombolas,
de acordo com ela o processo é burocratico e demorado, sendo necessario passar por varias
instancias administrativas. Segundo o relato do presidente da associacdo quilombola, a
comunidade ainda esta esperando a analise para publicacdo do RTID, que é a regularizacédo
fundiéria.

Mara LUcia (2019) exp6e sua opinido:

Penso que a titulacdo no territério traz muitas implicacfes para a sociedade civil, ndo
s0 civil, mas governamentais também né! Essas implicacdes dizem respeito a extenséo
territorial, ao espaco que foi demarcado, acho que se fosse uma area menos abrangente
jateria saido ou estariamos na finalizacdo, mas como a area é grande e abrange pontos
especificos governamentais, como o parque ambiental da lapar, acredito que essas s&o
barreiras por isso ndo é rapido, e também por sermos uma comunidade urbana. Ah!
Eu acredito que v& acontecer, tem que ter esperanca né? mas eu ndo vou Ver isso
acontecer, quem sabe meus netos vejam, mas eu n&o.

Fica claro que as mulheres quilombolas tém esperancas e almejam a titularizagcdo, mas
elas justificam estar cientes de que o processo é demorado e que talvez nem alcancem tal feito.
Na questdo dos direitos dos povos quilombolas também é importante citar a lei N°
12.288, de 20 de julho de 2010, que “Institui o Estatuto da Igualdade Racial; alterou as Leis nos
7.716, de 5 de janeiro de 1989, 9.029, de 13 de abril de 1995, 7.347, de 24 de julho de 1985, e
10.778, de 24 de novembro de 2003”. (BRASIL, 2010), especificamente o capitulo IV que

estabelece:

Art. 31. Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando
suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os
titulos respectivos.

Art. 32. O Poder Executivo federal elaborara e desenvolvera politicas publicas
especiais voltadas para o desenvolvimento sustentdvel dos remanescentes das
comunidades dos quilombos, respeitando as tradigdes de protecdo ambiental das
comunidades.

Art. 33. Para fins de politica agricola, os remanescentes das comunidades dos
quilombos receberdo dos érgdos competentes tratamento especial diferenciado,
assisténcia técnica e linhas especiais de financiamento publico, destinados a
realizacdo de suas atividades produtivas e de infraestrutura.

Art. 34. Os remanescentes das comunidades dos quilombos se beneficiardo de todas
as iniciativas previstas nesta e em outras leis para a promocao da igualdade étnica.
(BRASIL, 2010).

As leis citadas acima servem de instrumento para 0s grupos negros/quilombolas
fortalecerem sua luta de reivindicagfes pelo atendimento as suas demandas. As leis sdo
constantemente citadas pelas liderancas, como afirmacéo de sua existéncia e garantia de seus

direitos, mesmo sem a efetivacdo no cotidiano dos grupos.



45

A Comunidade Quilombola Adelaide Maria Trindade Batista recebeu um grupo de
antropologos e pesquisadores com o intuito de mapear a comunidade e elaborar, com a
participacdo dos sujeitos, a Cartografia Social da Comunidade Quilombola do Rocio Adelaide
Maria Trindade Batista, Castorina Maria da Conceicao e Tobias Ferreira, todas em Palmas -PR.
A incursdo dos pesquisadores deve-se ao texto disposto na Portaria FCP n.° 40, de 13 de julho
de 2000, que estabelece:

A presidenta da Fundacdo Cultural Palmares no uso de suas atribuicGes e, na forma
dos Art. 215 e 216 da Constituicdo Federal, e de acordo com o disposto no Art. 68 do
Ato das DisposicBes Constitucionais Transitorias, e com a Medida Proviséria n.°
2.049-20 de 29 de junho de 2000, e com a Portaria n.° 447 de 02 de Dezembro de
1999, bem como a necessidade de procedimentos administrativos para a identificacéo
e reconhecimento das comunidades remanescentes de quilombos e para a delimitagéo,
demarcacdo e titulacdo das areas por eles ocupadas, resolve:

Art. 1° Estabelecer as normas que regerdo os trabalhos para a identificacdo,
reconhecimento, delimitagdo e demarcacéo, levantamento cartorial, e titulagdo das
terras ocupadas por comunidades remanescentes de quilombos, de modo geral,
também autodenominadas “Terras de Pretos”, “Comunidades Negras”, “Mocambos”,
“Quilombo”, dentre outras denominacdes congéneres, como parte do processo de
titulacdo conforme dispde o Art. 68 do ADCT, nos termos desta Portaria.

Em 2005 comecaram os trabalhos para o reconhecimento da comunidade. De acordo
com as narrativas dos moradores mais velhos, o Quilombo foi constituido em meados de 1836,
com familias pioneiras que se instalaram no Rocio na descoberta de Palmas. Segundo as
depoentes, as primeiras familias a virem para esse lugar foram os Silva, Ferreira, Lima, Batista,
Santos, Silveira e Fortunato. Tanto a comunidade Tobias que fica nos arredores da fazenda
Pitanga e que moram os Ferreiras, quanto a Comunidade Castorina, que fica no bairro
Fortunato, onde moram as familias Fortunato e Silva, como a Comunidade Adelaide que fica
no Rocio, onde moram os Silva, Lima, Santos, Batista e Silveira, ja foram todas uma s
comunidade. Como podemos observar no relato de Maria Trindade, feito para os Antrop6logos
responsaveis pela elaboracdo da Cartografia Social.

[...] Rocio, porque tinha o Rocio dos Batista, dai eles misturaram 14, dai Batista era do
lado da minha avo Adelaide né, dai ja veio o da vé Julia que era Maria Julia da
Conceigdo ndo sei 0 que 14, dai j& se casou com o Batista, dai a minha bisavé pois la
Rocio dos Batista. Antes essas trés comunidades era Rocio do Batista, Rocio dos Lima
e dai Rocio dos Fortunato. Quando eu nasci j& era essa divisdo, e hoje é Tobias,
Adelaide e Castorina (Maria Trindade Batista, 75 anos, Cartografia Social, 2010).

Esse relato foi feito no ano de 2010 por Maria Trindade Batista, moradora da
Comunidade Quilombola Castorina Maria da Conceigéo. Maria Trindade, assim como outros

quilombolas, tiveram com a cartografia social a oportunidade de passar suas memdrias para o
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papel por meio do desenho. O mapa que demarca o territério quilombola foi desenhado pelos
proprios quilombolas, cada detalhe foi transferido para o papel em meio a rodas de conversa e

chimarrao.

< dos povos e comunidades

-
e

. Nova cartografia social

tradicionais do Brasil

SERIEQUILOMBOLAS DO SUL DO BRASIL

Comunidade

Quilombola do Rocio

Adelaide Maria Trindade Batista,
Castorina Maria da Conceicao
e Tobias Ferreira

Imagem 06: Capa da Cartografia Social
Fonte: http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-
trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/



A histéria da nossq comunidade
e através da cartografia nés fo
aonde que os negros viviam

Jd estava esquecida
mos entdo delimitando

Através de cada encontro nds fomos revivendo a nossa his-
toria né, cada um dos mais velhos foi contando sobye a histo-
ria e fomos formando a historia da nossa comunidade que ja
| tava esquecida né, a historia da nossa comunidade j estava
© esquecida e do Nnosso teritério também e através da carto-
| grafia nés fomos entdo delimitando aonde que os negros
viviam, aonde que faziam suas casas e, ¢ muito importante
pra aente saber qual que € o nosso territério quilombola. N6s
Ve em busca de saber né, o que a gente vai aprendendo
¢ adaencontro desses a gente tem, agora a gente apren-
{77 acesso, como que a gente chega na Emater, jd estd ; : :
- ~cido, como chega no Incra né, entio a sabedoria pra ﬁ,‘;ﬁ:ﬁ“g’:;‘,;‘,‘,’;{;i:ﬁ’:i‘iﬁ’.,".;f,",’"““’
(. umariqueza, pessoas que pensava que nunca iam con-
Vo 2 com um secretario de um 6rgao de governo né; aprendemos como que chegamos ate esses
13205 de governo através desses encontros, entao, varios avangos assim jd ta... como sementeira ne,
que 2 Emater eles mandam as semente, o milho, o feijao; e a unido com as outras comunidades que
s30 trinta e oito comunidades quilombolas né, no Estado do Parana que ja ta né, certificada, entao,
3 unido com essas outras pessoas e com a rede da diversidade, com vocés que §éo da cartografia
também né, a amizade a gente agradegé muito o que vocés fazem pelas comupldades também, &
i550... Agora a gente aprendeu a ir em busca desses direitos NOss0s como eu falgl né, e nunca desisti,
sempre cada vez mais se reforca e busca, que nem as politicas publicas como diz 0 Alcione € poucas
é mais a0s pouguinho a gente vai conquistando porque vai lutando, vai buscando né. Maria Arlete

Ferreira da Silva, 65 anos

i né, vem s6 dar mais incentivo pra ndis continuarmos lutando pelo
i:"ewffrwgz principalmente 0 nosso territdrio, a nossa cultura, entdo, eu acho
Quea wtog'aﬁla nao s6 pra nossa comunidade como pra todas as comunidades do estado do
Paran4 que é quilombola, vai ser de grande avanco. Alcione Ferreira da Silva, 48 anos

ritorio quilombola aonde nds
cartografia rtante... nois ter demarcado 0 nosso te
musar pra m";up;a remédios, lenha, é aonde nos podemos andamng né, en::

" tendo demarcado nos temo um arbitrio livre de anda nesse territorio, eu vejo que cartogra

importante pra isso também, Herminio Nunes Fortunato, 54 anos y
A importancia do mapa quer dizer que aquele territdrio nols ‘;7;‘:,’,,‘,’,‘,@,‘,"‘;,,32 e néis A
as leis nos dao, os direitos de adqu" ir quQlQ terreno, porqu.: & nos m'mo saber, ter cer-
desinterrando esses talento dos antigos, 0s antepassados né e °je introzado junto, trabalhado
teza, por nés ver esse trabalho tao bem feito das pessoa que tem s

4 comegando, dando uma
, nols tamo aqui vendo os fruto i
mp?r::b;o?"ﬁ:lc:ﬁ; :?::g nbls vamo ter certeza que nbis vamo adquirir esse terren

| Novamente, Neide Aparecida Nunes Ferreira, 60 anos

Fotografia 08: Contetdo da Cartografia Social
Fonte: http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-
trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/
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Fotografia 09: Mapa da comunidade desenhado pelos quilombolas
Fonte: http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-

trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/



http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/
http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/
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Os escravos chegaram de a pé,

vieram se escapando de uma guerra Cada um procurou um espago

pra poder sai da escravidao
Pois essa nossa comunidade, aqui no nosso,

modo de entendé, deve té quase uns 200 am‘n;):;::

aqui veio minha vé, viveu a vida inteira aqui, dai minha

Vo faleced oM quase 100 anos, daqui da comunida-

de ca nna mae veio também falecer, quase tam-

£nt3o a comunidade € muito antiga. A

Castorina Maria da Conceicdo, e a mae

ato Nunes, entdo a comunidade desde

% P ‘udo vida. Minha vo veio de fora, minha

F minha mae, era cruza de paraguaio, in-

Antigamente tudo ligava um 6, tudo, tudo erat
entao se saia daqul, ia Ia pro Tobias, ia 1a pro S
bastido, por tudo a parte, e ninguém dizia: nao
pode passa né. Entao podia sai, 'vortid' suas ¢
sai cagar, qualquer coisa, podia sai por tude as
As pessoas que 530 os mais antigo, tudo a vida
50 num lugar, mudanca era muito pouco, que
nha esses terreno que nos, sempre falamos ai, ¢
a maioria, era tudo... tudo pertencia a familia
tudo da familia.. Roclo geralmente vinha a ¢

',} 2, entdo ela nasceu aqui, e a vé veio de

B e <comunidade de preto, por isso tudo munde ¢
o 4 vO velo.. eu N30 posso dixer Porque a fi- 5 Rocio, nao &, entdo fico esse Rocio, Rocio, pol
12 era de conta muita histéria pra antio Integrantes das comunidades discutindo sh idade. Porque isso ai & 0 que eu est
= s croqui de ou |
o 5 ‘o contava direto, mas ela tinha raca de brasileiro territorio 8 = de pouco, desde o que eu entendi, tudo diz
i dehnde e 05 paneides e 7 aeana Waldomiro Fortunato Nunes, 74 anos . Vamos no Rocio, vamos no Rocio e Rodio fice
o P S até hoje € o Rocio. Hoje, muita gente que chega, onde que fica tal comunidade? Entat

€0 Rocio, ha o Rocio ¢ ali em tal lugar. Muito conhecida, conhecida desde o tempo de

Quando as i
vindo da Guerra dos F: e i - i i i
Arapos e pegaram as primeiras ex- Rocio, entao muitos dizem: La é s6 dos preto?... Por sinal, dividindo tudo ai, porque det

Palimas. £ h pr quuewe.ﬁ:;‘im m,r fm,c;?;: f:ie_ S, porque antes na pref havia um do territério do bairro inteiro, ¢
e charque porq: bastante que vinham nessas expedicoes e minha comunidade, desde pegando o quartel, até 14 na... Das antiga me lembro de tudo..&;
fi Maria Arlete Ferreira d. Sitva, 65 anos 56,a pa(te que eu to lhe falando das comunidade, eu acho que a maior reuniao, erald
Sou bisneta da Mai da do Pitanga, que era |a na fazenda Pitanga, onde 14 tem tudo que era a reuniao da
cargue ria Casturina, o que eu sei é que os escravos chegaram de a pé, uns de cavalo, erala, era la... E que dai que nés conhecemos tudo a vida , que tivemos mais conhecit
sel, Eles vieramz e";g‘"';’:;"ha“‘“ um pouco de cavalo outros de a pé, iam trocando, é o que do rio pra ca tudo, do rio Caldeira... E tudo faz, faz tudo o espaco inteiro, & esse ai. ..
pu;va. do Jeito desses }:’ o'de uma guerra la pro lado de onde eles tavam, do jeito de Guara- reuqiéo como tem ainda em muitos lugar, tinha tudo as localizacao deles que vive
ela foi a segunda, quandooeia q't:e eles vieram, quando a tia Adelaide chegou ja tinha escravo, inteira, e daf o resto aqui... Trabalhando com taipas de pedra, como tem a fazenda la |
et bastan&e 5 la h: '€gou tinha umas outra ai, mas, eu nao sei bem né, quem que que é s6 pedra, 14 tem tudo ainda, a mostra. £ isso mesmo. Onde tinha a escravidao ¢
jeito de Ponta Femz”:z?am: c;ms Negro que moravam em Pitanga, tinha uns que vieram do galpao da pretaiada. Tudo |3, era a chefia... Era da escravidao. Cada um procura um
que tinham fugido da senzala Qt'::d“: que se instalaram pra se esconde, que ja eram negros poder sai da escravidao, porgue dai ja tinha terminado. Dai cada um foi pegando suj
mo, outra parte foram ambom pra alg:fn ef‘favos foram libertados uma parte ficou aqui mes- ficando. Waldomiro Fortunato Nunes, 74 anos
ugar que a gente nem sabe mais, MTﬂmas’gga fazenda, outros se foram pra algum Era dividido em nucleos familiares, nao tinha divisao na terra, mas cada um tinha
Rilonos Fortunato, Lima, Batista, Santos, Silveira, Silva e Ferreira. Marli Cabral da Silva, 44

Brasil  Série Quilombolas do Sul do Brasil

Comunidade Quilombola do Raco - Pall

Fotografia 10: Contetdo da Cartografia Social
Fonte: http://novacartografiasocial.com.br/download/03-comunidade-quilombola-do-rocio-adelaide-maria-
trindade-batista-castorina-maria-da-conceicao-e-tobias-ferreira-palmas-pr/

No momento de produzir este documento 0s sujeitos precisaram pensar em quem eram,
discutir sobre identidade e sobre o ser quilombola em si, assim como identificar os lugares que
consideravam produtores do vinculo social, dentre outros movimentos que exigiram
reposicionamento da percepg¢éo do sujeito sobre existir ali. O mapeamento da comunidade foi
realizado por meio de oficinas, em que os moradores puderam contar a historia da comunidade
e esbocar a possivel extensao territorial do quilombo. Os desenhos foram criados pelos proprios
sujeitos durante as oficinas e foram incorporados a representacdo cartografica das trés
comunidades quilombolas da cidade de Palmas - PR.

Vale salientar que a participacdo das mulheres foi maioritaria, quem tem acesso a
cartografia percebe o quanto elas aparecem exercendo protagonismo na confecgdo do material.
Inclusive, é importante citar que muitas leis e decretos so se fizeram valer pela luta e garra das
mulheres quilombolas. Sobre essa questdo, Rosemary (2019) aponta que foi com o empenho

das lideres mais velhas, pois:

As mulheres sempre foram muito guerreiras, batalhadoras em tudo, sempre correram
atras e foram a luta pelo que elas idealizavam para a comunidade, até para a
comunidade chegar no que é hoje, a mée e outras mulheres foram atras de iluminacéao
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publica, foram atras dos governantes, cobravam dos governantes, veio iluminacéo
para o bairro, depois veio agua e tudo com luta das mulheres (ROSEMARY, 2019).

A descricdo que Rosemary faz de suas ancestrais demonstra o quanto elas séo
importantes para a sua formacao enquanto quilombola, todos os adjetivos citados séo alicerces
intergeracionais para as mulheres de geracdo mais jovem. A garra e determinacdo das mulheres

negras € diasporica. Em relacdo a isso, Oliveira (2006) afirma que:

A mulher negra, apds a “aboli¢do” da escravatura, viu-se frente a uma estrutura social
onde 0 homem negro, alijado do mercado de trabalho, expropriado de sua forca de
trabalho e marginalizado por sua condicdo racial, ja ndo podia manter o nicleo
familiar como outrora. Diante deste quadro a mulher negra assume a responsabilidade
de encontrar alternativas de sobrevivéncia para a familia e em Gltima instancia, para
a sobrevivéncia do grupo (OLIVEIRA, 2006, p. 96).

Sendo assim, reitero a importancia de dissertar sobre as relacfes intergeracionais
matriais da comunidade. Pois ao analisar as narrativas sobre o municipio de Palmas, percebi
que a historia das mulheres quilombolas foi invisibilizada.

Dentro do quilombo as mulheres tém uma relagéo de troca de saberes muito poderosa
e muito valorizada entre elas. Sobre isso, Emanuele relata com muita alegria, sempre com

sorriso no rosto ao se referir as mulheres mais velhas:

Eu lembro que uma vez eu tinha que fazer um trabalho de biologia e de histéria tinha
que catalogar as plantas e escrever sobre a histéria da comunidade. Eu e minha amiga
fomos & casa da dona Cida, na casa da tia Salete e da dona Arlete, lembro de todas as
coisas que elas faziam, desde os chas até pomada pra cabelo. Nossos trabalhos eram
expostos no evento da consciéncia negra. As mulheres mais velhas davam palestras
para nos na igreja, contando sobre a comunidade, n6s podiamos perguntar qualquer
coisa, elas respondiam tudo (EMANUELE, 2019).

O protagonismo das mulheres mais velhas ultrapassa a vivéncia comunitaria, chegando
até a escola, somando-se com os ensinamentos da educacdo formal. Sobre a questdo, no Diéario
de Campo fiz a seguinte anotagdo: “o quilombo é mantido pela forca das mulheres que
desempenham desde as primeiras geragdes um papel importante na comunidade na manutengéo
da identidade, essas mulheres destacam-se pelas historias de vida, envolvendo preconceito,
fatores de classe, género e cor” (registro Didrio de Campo, maio 2019).

Na comunidade estudada, a construgdo identitaria quilombola e a intergeracionalidade
sdo fundantes nos processos de definicdo dos sujeitos, visto que as relacfes entre liderancas

tradicionais e jovens sdo atravessadas pela autoidentificagdo como quilombolas.
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S30 muito importantes os lideres mais velhos. E uma pena que a metade dessas
liderangas velhas ja morreram. Deixaram os seus saberes, eles foram transmitindo de
pai para filho, de filho para neto, e assim vai. Na nossa comunidade os lideres, por
exemplo, eram s6 mulheres, Adelaide Maria Trindade passou para Maria Joana, a
Maria Joana passou para sua filha Adelaide que era 0 nome dela também, e depois de
Adelaide ja foi pra Ermelina, até chegar na minha pessoa. Isso € um exemplo que
estou dando, um saber vai passando de geracdo em geracdo, para hunca se terminar a
sabedoria dos mais antigos. Nunca terminar em esquecimento a nossa histéria. Hoje
estou passando, passei meus saberes, que eu vivi, para minhas filhas, estou passando
para minhas netas e a minha neta passam para seus filhos. Os mais velhos sdo muito
importantes na comunidade (MARIA ARLETE, 2019).

A partir da narrativa da depoente, posso depreender trés questdes centrais. Primeiro, a
forma como a depoente identifica as relagdes entre diferentes geraces daquele coletivo;
segundo, o reconhecimento de que existe um conhecimento que é intercambiado entre as
diferentes geracdes; terceiro, o significado da memdria para estruturar esta relacdo. Assim,
percebo como a narrativa dos mais velhos da comunidade, principalmente as liderancas
femininas, tende a preparar as geracOes posteriores para a compreensao da producédo cultural
que se efetiva naquele espaco. No entanto, isso se processa nos fluxos da vida e nas pequenas
situacOes cotidianas de tal forma que, por vezes, passa despercebido aos sujeitos envolvidos.
Quando questionada sobre essa troca intergeracional, Dona Cida respondeu: “- elas aprendem
por si s0. Vendo a gente no dia a dia”. Tanto a narrativa da dona Maria Aparecida, quanto a de
Maria Arlete, mostram o quanto as memadrias e as praticas culturais séo ativas para a tessitura
das identidades.

As narrativas das depoentes podem ser aproximadas do pensamento de Souza (2012)

quando afirma que:

[...] o gesto de valorizar e dar importancia aos mais velhos é devido a tradi¢do oral
das sociedades africanas [...]. A oralidade na cultura de raiz africana ¢ um valor
tradicional ligado a territorialidade e as cosmovisdes. Essa caracteristica oral permitiu
que a transmissdo dos conhecimentos e saberes fosse compartilhada por varias
geragles sucessivas, de maneira que as comunidades remanescentes de quilombos
possuem ligacbes de parentesco e ancestralidade com as originais, ou que
experimentaram o quilombismo histérico (SOUZA, 2012, p. 74).

Seguindo esse viés, &€ possivel afirmar que a oralidade € primordial nas trocas
intergeracionais. Tal movimento é percebido nas narrativas quando evidenciam o que era feito
pelos avos, bisavos, por pessoas que ndo guardavam lagos de parentalidade, mas que aparecem
nos depoimentos como pertencentes aquele lugar e parte de uma familia ampla que envolve a
partilha da vida em um certo lugar. Mesmo ndo sabendo dizer com exatidao, as depoentes

estabelecem ligagBes com o continente Africano (Africa inventada), recordam das histérias que



52

ouviam quando criangas e tentam localizar geograficamente os locais de onde vieram seus
antepassados. Vale frisar que a oralidade tem um significado primordial para a constituigéo
identitaria da comunidade, pois faz parte do conjunto de valores civilizatorios afro-brasileiros.

A oralidade ou a palavra, segundo Oliveira (2006):

Aparece visceralmente como Forca Vital. O detentor primordial da palavra é
preexistente, assim como ele é detentor daquela. A palavra, com efeito, muitas vezes
aparece nas cosmogonias africanas como um subsidio fundamental para a criacédo do
mundo e neste caso é portadora da “forga” que anima e vitaliza o mundo [...] a palavra
esta intimamente ligada a uma dimenséo historica. E aqui que ela liga o conhecimento
a sua transmissdo. [...] é a palavra que tem a funcdo de fazer cumprir a jurisprudéncia
dos ancestrais nos conselhos de familia ou nas assembleias comunitarias (OLIVEIRA,
2006, p. 47).

Diante disso, constatei que é com a oralidade que as mulheres quilombolas propagam
e afirmam sua identidade intergeracional.

Para me referir a esta relacdo entre as mulheres de diferentes geracGes e a sinergia e 0
vigor destas mulheres, usei a acepcdo matrial, ndo apenas por representar toda a vivéncia
societal dessas mulheres, mas por representar toda a cosmovisao africana que o termo remete.

Sobre o conceito Matrial, Santos (2005) diz que:

Matrial (ndo patriarcal) assentada nas formas mais animicas de sensibilidade em que
afigura da grande mae (mater), da sabia (sophia) e da amante (anima) sdo equivalentes
simbdlicos e cuja caracteristicas basicas sdo: a juncdo e a meditacdo, a religagdo, a
partilha, o cuidado, as narrativas e a reciprocidade (senso de pertenca); seu atributo
béasico é o exercicio de uma razéo sensivel (SANTOS, 2005, p. 211).

Ao analisar a experiéncia vivencial das depoentes, percebo que ha correspondéncia
entre o vivido pelas entrevistadas que assumem essa figura de grande mée, ndo somente de seus
filhos, mas daquele conjunto social. Neste contexto, a religacdo entre saberes, entre sujeitos,
entre sentimentos de pertencimento que, de alguma forma, demarcam como se estabelecem as
relacBes que se assemelham daquilo que o autor chamou de razéo sensivel.

A partir do exposto, compreende-se que podemos também ligar tais percepcdes a uma

ideia de ancestralidade. Conforme Silva (2018):

Quando Maria Adelaide Trindade Batista (a filha de Maria Joana, a segunda lider da
comunidade. Quando faleceu, a terceira lider que assumiu, foi a Ermelina, filha de
Maria Joana. Quando minha mée faleceu, eu passei a liderar igreja e a comunidade,
pois sempre quem foi lider da comunidade do Rocio do Sdo Sebastido foram mulheres.
Eu sou a quinta geracdo. A primeira lider foi Adelaide Maria Trindade Batista, a
segunda foi Maria Joana Ferreira da Silva, a terceira foi Maria Adelaide, nora da
primeira lider (Adelaide), que acabou indo morar em Curitiba, depois no Rio de
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Janeiro. A quarta lider que assumiu foi a Ermelina, minha mée. Tia Mila, como era
conhecida por todos, filha de Maria Joana. E a quinta lideranca ficou para mim, como
herdeira legitima da familia de mulheres lideres (SILVA, 2018, p. 16).

A narrativa da entrevistada delineia uma argumentacdo basica: a lideranca na
comunidade foi assumida, transmitida e instaurada pelas mulheres. Nessa troca intergeracional
de liderancas entre as mulheres, cada uma desempenha uma funcdo estruturante na comunidade.
Todas as mulheres citadas foram e sdo liderangas politicas, de certa forma porta-vozes da
comunidade, e que engendram sucessoras para a funcdo de agregacéo.

Nesse movimento ha intercruzamento entre conhecimento tradicional e conhecimento
escolar visto que algumas depoentes atuam na escola como docentes, orientadoras, supervisoras
na educacao escolar quilombola.

Nesse processo, inscrevem as memorias individuais e coletivas em outros espagos que
em periodos anteriores sua presenca foi obnubilada. No entanto, estes sujeitos falavam de si,
narravam sua existéncia nos espacos de vida. Cada sujeito tem seu modo particular de narrar,
no entanto, ha que se reconhecer que algo liga esse conjunto de narrativas. Na Comunidade
Quilombola, porém, ha compartilhamentos, trocas, conflitualidades e presenca atualizada da
ancestralidade que se mostra por meio deste deslocamento entre a temporalidade que a narrativa
enseja. De acordo com Le Goff, (1990, p. 226) “a memadria coletiva parece, portanto, funcionar
nestas sociedades. Segundo uma "reconstrucao generativa” e ndo segundo uma memorizacao

mecanica”. Pereira (2014) também aponta que:

Assim, se pensarmos a relacdo entre memoria e identidade a partir de um grupo de
agentes e agéncias sociais, com seus caminhos e interacGes, e ndo como uma realidade
dada e naturalizada, mas com um processo de permanente construcgao e desconstrugéo,
podemos perceber o quanto o papel dos agentes dentro desse grupo, ou seja, a
construcdo de suas memdrias é claramente constitutiva de identidades individuais e
coletivas (PEREIRA, 2014, p. 38).

Ressaltamos a memaoria como mais um valor civilizatério afro-brasileiro e em relacéo
as geracdes de lideres que deixaram seus ensinamentos, estdo presentes na memoria das
depoentes, historias como as da tia Dita, que sofria de reumatismo e morreu queimada. De
acordo com as depoentes, ao passar perto do fogo, incendiou seu vestido e ela ndo conseguiu
escapar, pois suas méos eram atrofiadas, ndo pode se desvencilhar das roupas com a rapidez
gue o momento exigia. Tia Dita era tia da dona Trindade. Também tem a tia Maria Mateus, que
é lembrada pelas grandes plantacGes de batata doce e mandioca. Plantava e depois da colheita

saia com os balaios na cabega para vender na cidade. A tia Luiza, que tinha os calcanhares
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partidos porque so trabalhava descalga, tanto no inverno como no verdo. Outros familiares
como “algumas das mais velhas, as minhas tias, tia Jéfa e tia Laida, ja ficaram umas negras
chiques, porque foram trabalhar fora, foram trabalhar para familias abastadas em Curitiba e no
Rio de Janeiro” (MARIA ARLETE, 2019).

Ao procurar informagdes sobre a localidade, levei em consideragdo os dados do site
da prefeitura municipal de Palmas. A partir do material coletado é possivel depreender que a
colonizacdo do Sudoeste do Parana se deu com a chegada dos pioneiros: José Ferreira dos
Santos e Pedro Siqueira Cortes em meados de 1836 a 1839, chegando com duas expedicoes
para conquistar a regiao.

Weigert (2010) descrevendo o inicio do processo de ocupacéo diz que:

Se formou em Guarapuava uma sociedade com a finalidade de conquistar os Campos
de Palmas, essa comandada por José Ferreira dos Santos e o Padre Ponciano José de
Araujo. No mesmo ano, formou-se também uma bandeira em Palmeira com 0 mesmo
objetivo, esta liderada por Pedro de Siqueira Cortes. Ambas, com capitais proprios,
rumaram aos Campos de Palmas (WEIGERT, 2010, p.17).

Nestas expedi¢cdes vinham negros escravizados e ex-escravizados. As memdrias e
narrativas do grupo identificam o ano de 1836 como o periodo em gque chegaram 0s negros nos
campos de Palmas. N&o se tem uma fonte escrita cientifica em relacdo a esse tempo, porém é a
data que esta presente na memoria dos quilombolas mais velhos e nas narrativas das depoentes,
como veremos no desenrolar da pesquisa. Por variados processos, esta populacdo vai morar em
regido de baixo interesse comercial para os proprietarios de terras, abrindo caminho para a
criacdo do Bairro Sdo Sebastido do Rocio, que hoje também € reconhecido como comunidade
quilombola. As entrevistadas relataram que os primeiros negros da Comunidade vieram com 0s
bandeirantes, trazendo sua bagagem cultural e religiosa. A escravizada Adelaide Maria
Trindade Batista, primeira lider da Comunidade, trouxe consigo a imagem de Sao Sebastido
que permanece até os dias de hoje na igreja da Comunidade. A imagem passou por restauracdes
e é conservada atualmente em uma redoma de vidro. Tal preocupacdo com o patrimonio
explicita o posicionamento da comunidade em relacdo a memdria e aos artefatos que reencenam
essa memoria.

A este respeito, pontuo o caso da imagem de Séo Sebastido, que demonstra a ligacao

com a dimenséo espiritual. Rosemary (2019) relata:

Meus avos contam que para a primeira igreja, 0s primeiros negros que chegaram aqui
fizeram s6 um cercado de madeira, que eles retiraram do mato, madeira bruta, entdo
fizeram esse cercado para ter os momentos de oracdo, dai como eles ndo podiam
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pregar a religido deles mesmo que era o candomblé, eles puxaram o0s santos,
relacionando aos orixas deles, eles faziam as pregacGes dentro desse cercado e se era
homem que fazia, chamavam de capeldo, a mulher era capeld (ROSEMARY, 2019).

Rosemary em seu relato, deixa claro um possivel sincretismo religioso existente na
chegada dos negros em Palmas. S8o Sebastido nesse sincretismo representa Oxossi, orixa do

candomblé, protetor das matas e animais.

TG (AR s e
Fotografia 11- Imagem de S&o Sebastido na redoma de vidro.
Fonte: Maria Isabel, pesquisa de campo 2019.

De acordo com os depoimentos, a comunidade ja teve trés nomes: Rocio, 0s negros

deram esse nome por significar um pequeno povoado, um pequeno rogado, cOmo nos conta a
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lider da Comunidade, “eu perguntava para minha avo, por que rocio? Ela dizia: - ah! E um
pequeno rogado, um pequeno povoado no meio do matagal” (Maria Arlete, 2019).

O Segundo nome foi em decorréncia do processo de urbanizacdo pela qual a
Comunidade passou e a necessidade do poder pablico em identificar os bairros da cidade pela
Lei Municipal n° 10.020/91, passando de Rocio para Sdo Sebastido, homenagem ao santo
trazido pela primeira lider. O terceiro nome é o atual, comunidade quilombola Adelaide Maria
Trindade Batista, homenagem a primeira lider matrial do quilombo.

Antes disso, a Comunidade era conhecida por Rocio de Sao Sebastido (como as lideres
mais velhas gostam que seja chamada), comunidade formada pelos negros que foram
escravizados pelas primeiras expedi¢Oes que desbravaram os Campos de Palmas.

De acordo com os registros de Bauer (2002):

Para iniciar a construcéo de suas sedes de fazendas, acredita-se, que os bandeirantes
tivessem trazido os seus escravos para ajudar nos pesados servicos que tiveram que
enfrentar para poder organizar-se. Com toda a certeza foi com a mao de escravos que
foram construidas as grandes casas de pedra bruta das primeiras fazendas de Palmas.
[...] A mdo escrava, foi a que contribuiu no desempenho das moradias, arrancando
pedras nos morros e transportando-as até o local da obra, em carretdo ou zorras
puxados por bois, ou mesmo pelo prdprio punho escravo (BAUER, 2002, p. 147).

O autor evidencia a utilizacdo da mdo de obra escravizada negra para o
desenvolvimento econdémico de Palmas, 0 que poucos reconhecem.

Para tornar ainda mais evidente, podemos observar a imagem abaixo, cujo registro foi
feito pela historiadora Clemilda Santiago Neto, captando o momento em que meu avd Ruy
Barbosa Nunes da Silva acomodou uma pedra que estava caida no muro de taipas. Ruy era guia,
contador das historias da comunidade e esposo de Maria Arlete (entrevistada). Ele gostava de

guiar os visitantes, mostrando a comunidade e contando as histdrias sobre seus antepassados.
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Fotografia 12- Maos negras construiram Palmas
Fonte: Registro de Clemilda Santiago Neto, 2005.

Em relacdo a chegada dos quilombolas em Palmas, dona Maria Arlete conta que:

A chegada dos Quilombolas, deu-se em 1836 através das primeiras expedicfes que
vieram povoar os campos de Palmas. Eram duas expedi¢fes que traziam oS escravos
para construirem as primeiras fazendas e suas divisas. Nessas expedicfes 0s escravos
vinham como cozinheiros, abrindo as picadas na frente das mulas, carregados com
aquelas cargas de alimentos. Os alimentos eram carregados nas bruacas. Uma das
expedicdes era de Zacarias Dias Cortez, foi nessa que veio José Ferreira da Silva, que
era meu avo. Ele veio fugido da guerra dos farrapos, foi um desertor da guerra, ele e
o0 irmdo dele, Tobias Ferreira, eles vieram com essas expedi¢des para Palmas (MARIA
ARLETE, 2019).

A entrevista se refere & profissdo do ancestral que chegara naquele momento. E valido
pontuar que as narrativas dao visibilidade as historias dos quilombolas em Palmas, como
chegaram, como permaneceram e permanecem nesse municipio.

E continuou:

Foram tomando posse das terras dos campos de Palmas para criarem o gado da raca
Caracu. Eram quatro fazendeiros, eles formaram quatro fazendas, uma foi a fazenda
do Pitanga que existe até os dias de hoje. Uma fazenda histérica, onde Tobias Ferreira
foi o escravo dessa fazenda. Meu avd José Ferreira ficou na expedi¢do de José
Ferreira dos Santos, que era 0 nome de quem encabecava a outra expedicao, foi assim
que formaram a nossa comunidade. Os fazendeiros se separaram, alguns ficavam na
entrada das edlicas, onde entra para Palmas, 0s outros ficavam nos campos, um de
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cada lado do rio Chopim. Deu-se a comunidade quilombola, porque eles formaram ali
seu quilombo, como os fazendeiros, os negros também tomaram posse da terra na
beira do rio Caldeiras, onde divide os campos das fazendas. Entdo essa é a historia
dos negros em Palmas. Depois cada um dos negros ia para Guarapuava buscar o0s
outros negros fugitivos, que vinham de outros lugares, de outras fazendas, todos
vinham para o rocio. (MARIA ARLETE FERREIRA DA SILVA, lider quilombola,
2019).

A amorosidade com que as palavras de Maria Arlete s&o proferidas nessa narrativa, ao
contar a histéria da Comunidade, faz refletir sobre a necessidade de fazer vir a luz a histéria
contada pelos sujeitos. Na frase “entdo essa é a historia dos negros em Palmas” podemos
perceber que a entrevistada entende que ha uma historia por ser escrita, da mesma forma
demarca que estes sujeitos estiveram ali e que ha semelhancas entre 0s negros que vivem na

comunidade e os que habitam outras localidades da area urbana ou rural.

Minha avd contava que meu avo veio nas expedi¢cBes que vieram pra Palmas, no
caminho eles passaram por Guarapuava, né! Entdo ela contava que conheceu la 0 meu
av0, a minha avé é da comunidade quilombola Paiol de telha, daquela familia la! E
dai meu avd veio pra Palmas, mas depois voltou buscar ela, na época ela tinha 20
anos, ela nasceu em 1867. Meu avd veio fugido da guerra dos farrapos, tava
terminando a guerra, mas ele fugiu antes. Ele tinha umas langas e mais umas outras
armas, minha avo dizia que era chaira, mas mais compridas e umas mais curtas, depois
que ele morreu a finada vo ficou cuidando todos os netos dela e qualquer barulho la
fora, ela j& passava a mao na chaira e ja saia la fora. Mas antes de tudo, meu avd foi
para guerra do Paraguai, que a guerra do Paraguai foi antes dos farrapos, meu avd
tinha a espingarda, uma garrucha comprida bem grande. Depois que a minha avé
morreu minha tia doou a espingarda para um museu em Curitiba (MARIA ARLETE,
2019).

Nota-se que a narrativa é feita com detalhes, com um desejo de deixar claro a histéria
e a presenca dos negros em Palmas.

Acrescenta-se, ainda, que a cidade de Palmas - PR possui atualmente trés comunidades
quilombolas, Adelaide Maria Trindade Batista, localizada no Bairro Sdo Sebastido (I6cus dessa
pesquisa), Castorina Maria da Conceicdo, localizada no bairro Fortunato e Tobias Ferreira,
localizada no bairro Lagodo. Essas trés comunidades antes de serem mapeadas pelo GT e
certificadas pela Fundacdo Palmares, eram uma comunidade s6, conhecidas como Rocio.

Maria Aparecida (2019) faz ver que as familias negras residiam na comunidade do
Rocio e que o bairro era povoado somente por negros, “antigamente s6 0s pretos moravam aqui,
a familia Damas fazia parte de tudo aqui, a Castorina, o Tobias. Era aquela juncdo de negros,
negros que davam risada e apareciam s6 os dentes, coisa mais linda” (Maria Aparecida, 2019).

Para entendermos essa questdo, faco uma retrospectiva historica da chegada e

permanéncia dos quilombolas em Palmas.
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Cada expedicdo que aqui chegou trouxe seus escravos, como o cozinheiro, aquele que
ia tocando as mulas, os que iam rogando e enfrentando todos os tipos de perigos e
animais ferozes. Com uma dessas expedicOes estavam José Ferreira da Silva e seu
irm&o Tobias Ferreira fugindo da Guerra dos Farrapos. Os dois ingressaram em uma
dessas expedicOes ndo se sabe ao certo qual delas, mas tudo indica que foi na de José
Ferreira dos Santos [...] no mesmo periodo vieram outras familias, entre as quais: a
familia Silveira, a Batista, a Santos e a familia Fortunato (SILVA, 2018, p,31).

Nas leituras realizadas observa-se que Palmas usufruiu da méo de obra escrava para
construcdo das sedes das fazendas. Sobre a presenca de méo de obra escrava Machado (2015),
em seu livro O Sertdo e o cativo escraviddo e pastoreio - os Campos de Palmas — Parana relata

que:

Os Campos de Palmas abrigaram durante um longo periodo, quantidades expressivas
de gados. De acordo com nossas observagdes anteriores, 0s gados criados ou
invernados nessas areas, em sua maioria, eram de grande porte, com destaque para o
gado vacum, cavalar e muar. A partir da analise dos inventarios post-mortem, além
dos registros da quantidade de animais presentes nessas propriedades, onde os
trabalhadores escravizados foram utilizados, observamos também, algumas
caracteristicas estruturais, relativas a formacao territorial, benfeitorias e bens imdveis.
Apesar de grande parte das informacdes serem superficiais, constitui documentagéo
importante para caracterizar em certo sentido, a comunidade pastoril escravista nesses
campos (MACHADO, 2015, p.147).

Observa-se com isso, que Palmas deve muito de seu avango econdmico aos negros
escravizados pelos bandeirantes, os quais sdo ancestrais dos quilombolas evidenciados nessa
dissertacdo. Assim, a médo de obra escrava (homens e mulheres) pode ser associada a fundacéo
da cidade de Palmas, pois além de trabalharem nas sedes das fazendas, ainda tinham que
organizar a Comunidade Quilombola. As mulheres estavam envolvidas em tarefas como lavar
roupas, moer e torrar café para venderem na cidade, plantar hortas, cuidar dos animais
domeésticos como porcos, galinhas, patos, dentre outros. As geracdes mais novas ajudavam nos
servigos domésticos na comunidade. Rosemary (2019) recorda que, quando criancga, ajudava

nas lavacdes de roupas.

Lembro da minha infancia que a gente ajudava a lavar roupa na tabua, meus irméaos
buscavam as trouxas de roupa, uniam todas as roupas em um lencol formando uma
trouxa e levavam a cavalo até o rio pra mae lavar. Depois de lavadas eles iam buscar,
faziam todo o trajeto a cavalo, pelos carreiros, que eram acessos marcados para ir e
vir (ROSEMARY, 2019).

Segundo Silva, (2018, p.35) “a mulher teve que tomar conta a frente de muitos
trabalhos e muitas decisdes, assim foi que a lideranga comecou a ser através do matriarcado”.

Ainda em relacdo as mulheres negras escravizadas na regido de Palmas, Bauer (2020, p. 148)
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diz: ““as mulheres escravas também prestavam enormes servi¢cos domésticos, pois eram 6timas
cozinheiras, tiradeiras de leite e fazedoras de queijos; outras se destacavam na fabricacdo de
farinha de milho no monjolo”.

Essas mulheres faziam servigos domésticos, servicos bracais nas fazendas, e néo
escapavam das violéncias, principalmente as relacionadas ao corpo, 0 que era experimentado
por elas hoje seria identificado como violéncias fisica e psicoldgica. Tais vivéncias ndo podem
ser comparadas com o sexismo debatido pelas mulheres brancas, tampouco com o racismo
suportado pelo homem negro. Nesses termos, interseccionalidade era vivida, sentida por

aquelas mulheres. Sobre isso, Maria Arlete faz o seguinte relato:

As negras trabalhavam nas fazendas e se o dono da fazenda falava e queria ter relagéo
com aquela negra, era normal, 0s negros, eles encaravam isso como sendo normal, ja
trouxeram isso desde antigamente, do inicio, ndo achavam que era abuso do patréo.
Um exemplo era a inha Curita, ela ensinava os filhos dos patrdes a se iniciar no sexo.
E ela achava normal e até se sentia importante de fazer isso. O pensamento dos negros
era como aprenderam, que eram obrigados, faziam tudo que os patrdes queriam e dai
ensinavam seus filhos assim, nem ligavam para o racismo. Achavam normal. Hoje os
negros pensam diferente, estudam e agora veem o tanto que foram abusados e
explorados. Antigamente tinha que tratar o patrdo como um santo e 0 amor do patrdo
era s porque os negros trabalhavam pra eles, porque ndo pensavam nos negros Como
ser humano, como alguém que tem dor no coragdo, gostavam dos negros do mesmo
jeito que gostavam de suas criagdes. [...] as vezes acontecia da negra engravidar do
patrdo, ele nunca estava nem ai, ndo dava nada. E ainda a negra tinha que aguentar 0s
castigos da branca que era mulher do patrdo, que cortava pedaco do seio, tirava 0s
dentes da negra pra ficar feia, tudo de citme (MARIA ARLETE, 2019).

Esse relato permite refletir sobre o que era vivido por homens e mulheres e rasura certo
romantismo que, por vezes, imperam nas escritas sobre comunidades quilombolas. A realidade
era dura, triste, marcada por diferentes formas de violéncia que produziam a subjetividade do
negro, que por vezes impunham o siléncio como forma de manter a subsisténcia da familia.
Havia resisténcias, reinvencgdes, mas também intimidacdes e opressdes que esgarcavam o tecido
social. Sobre isso, Rosemary (2019) lembra, emocionada, com lagrimas nos olhos que sua mae,
também depoente dessa pesquisa, foi fruto dessa violéncia que assinalava nos corpos negros as
marcas de um Pais escravista. Os corpos das mulheres negras, por vezes, eram tomados como
propriedades dos patrdes, a escravidao terminara, mas suas marcas eram visiveis no cotidiano

daquelas mulheres.

Os fazendeiros, os ricos contratavam as mulheres negras aqui da comunidade para
trabalhar na casa deles, mas eles faziam filhos nelas. Tanto é que a gente sabe nos dias
atuais, que existem muitos filhos das negras com os patres fazendeiros, inclusive a
minha mée é uma. Falo isso pela minha mée, porque a minha vo foi trabalhar em uma
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fazenda e engravidou da minha mae, que é filha do patrdo da minha avd
(ROSEMARY, 2019).

Por mais que ndo fossem mais escravizadas nos moldes coloniais, as mulheres
prestavam servicos escravos nas fazendas e sofriam as mesmas violéncias, abuso de poder e
eram hipersexualizadas por seus patrdes. Tal movimento produz uma dor ainda sentida pelas
mulheres da comunidade, pois ouviram narrativas de mées, avos, tias que viveram tal processo.
Essas narrativas foram realizadas com pausas para respirar, sensacdo de desconforto, dor. Essa
experiéncia também esta relacionada a constitui¢do identitaria das mulheres quilombolas.

Referindo-se a questdo da identidade, Souza (1983) argumenta que:

Pensar sobre identidade negra, redunda sempre em sofrimento para o sujeito. Em
funcéo disto, 0 pensamento cria espagos de censura a sua liberdade de expresséo e,
simultaneamente, suprime retalhos de sua matéria. A “ferida” do corpo transforma-se
em “ferida” do pensamento. Um pensamento for¢ado a ndo poder representar a
identidade real do sujeito € um pensamento mutilado em sua esséncia (SOUZA, 1983,
p.10).

Se, como afirma o autor, “a ferida do corpo se transforma em ferida do pensamento”
percebo que envolver-se no processo de pesquisa auxilia a compreender as dores
experimentadas por muitas mulheres e de alguma forma ajuda a produzir novas formas de
analise. Assim, laceracbes que ainda hoje incidem sobre o corpo social sdo produces
associadas a colonialidade do poder que, por vezes, retirava a humanidade de homens e
mulheres negras. Desta percepcdo decorre uma hipétese: assumir-se como quilombola,
reconhecer-se como sujeito de direitos, auxilia e implica enfrentar essa dor, restabelecendo a
humanidade desses sujeitos que eram levados a constituirem-se para o outro. As diferentes
geracOes encorajam-se, aproximam-se por meio do apoio entre os membros do grupo. Tais
movimentos colaboram para erigir novas formas de ser quilombola e reagir a determinados
padrdes eurocéntricos que foram ativos no processo de producédo da subjetividade.

Nesta diregcdo, Maria Arlete relata que:

Desde menina eu refleti sobre isso, pois queria mostrar que eu podia estudar e podia
aprender também, podia pensar e refletir, ter as minhas ideias, ndo sé as dos patroes,
aquilo que os outros querem. Hoje eu lembro do passado e tenho do6 das pessoas que
eram submissas, até os pensamentos eram submissos aos patrdes (MARIA ARLETE,
2019).

Embora a historia contada no site da prefeitura de Palmas e relatada por muitos

fazendeiros ndo fagca mencdo aos escravizados e seus descendentes que trabalharam para
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alavancar a economia da cidade, as pesquisas analisadas até aqui e a observagdo de estudos
etnogréficos realizados por vérios pesquisadores, bem como a realizacdo da observacdo
participante com os sujeitos quilombolas, revelam a historia de Palmas sob uma outra Otica,
mostram o lugar da cultura negra como protagonismo na constituicdo da municipalidade.

Moura (1993, p. 27) diz que “umas das caracteristicas da quilombagem ¢é sua
continuidade histérica, mesmo naquelas regides onde o coeficiente demogréfico do escravo
negro era pequeno, o fendmeno era registrado”.

Merece destaque, também, as contribuices registradas por Machado (2015) onde

afirma que:

O estudo da regido dos Campos de Palmas forneceu dados que permitiram registrar
ndo apenas a presenca dos trabalhadores escravizados, mas principalmente estabelecer
relagBes entre sua presenca nessas areas e o grau de dependéncia que esta comunidade
manteve em relacdo aos seus cativos. Os dados observados permitiram concluir que
as funcbes desempenhadas pelos trabalhadores escravizados nessa regido foram
essenciais para a manutencdo da economia e da organizagdo social local. O cativo
constituiu o ndcleo da economia pastoril e estendeu-se também para a manutencéo
das estruturas domésticas (MACHADO, 2015, p.180).

Em relacdo aos servigos desempenhados pelos escravizados nas fazendas, trazemos
novamente Silva (2018, p. 35) para nos informar que “nas fazendas os negros faziam tudo o
gue era necessario, construindo as sedes, as taipas feitas de pedra como cercas para dividir 0s
campos, fazendo todos os tipos de trabalhos escravos”.

A interseccionalidade das mulheres negras também estavam presentes nos servigos

pesados, reféns da teoria interseccional, esta sinaliza que:

Nas trajetorias das mulheres negras ha um entrelagcamento de varias estruturas de
opressdo e desigualdades, sendo que raca e género sdo 0s principais fatores
responsaveis que conduzem as diferengas de classe; por isso que as intervencgdes
politicas e sociais para as mulheres negras devem ter como base as suas interseccoes.
Visto que, todas as opressoes se articulardo ao mesmo tempo, em um sé corpo (negro
feminino), se intercruzando, interseccionando e determinando as condi¢des de vida,
sua oportunidade de escolarizagdo, de ascensdo no mercado de trabalho, o acesso a
melhores empregos e renda, ao ensino superior e aos servicos de satde. (GOES, 2019,

p.4)

Também podemos observar no relato de Maria Trindade (2019), “eu ajudei meu avo
fazer aquela taipa la do Cruzeiro, da fazenda do cruzeiro, eu, o compadre Antoninho, a comadre
Loi, o compadre Célo, nés que ajudamos fazer, puxava as pedras naquelas gaiotas 14 do meio

do campo”.
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Fotografia 13: Taipa de pedra construida por escravizados
Fonte: pmp.pr.gov.br
Fotografia: Josiani Almeida

A foto ilustra a arquitetura predominante na maioria das fazendas do municipio de
Palmas, algumas além das cercas também tem as casas erguidas pelas méos dos escravizados
com pedras brutas, quebradas e transportadas por eles.

A respeito das cercas de taipa, Bauer (2002) traz uma contribui¢do interessante, ao

afirmar que:

A mao escrava foi a que mais contribuiu no desempenho das moradias,
arrancando pedras nos morros e transportando-as até o local da obra, em
carretdo ou zorras puxados por bois, ou mesmo pelo préprio punho escravo.
Além das moradias, a méo escrava desempenhou outros servigos, como o
feitio de quildmetros de taipas de pedras, no fundo dos campos, na divisa com
vizinhos e ainda construindo mangueiras (currais) na sede. Também fazendo
rogas para o custeio e servi¢os de campeiros e doma de animais. (BAUER,
2002, p.147)

Maria Arlete (2019) ainda conta que 0s escravizados também exerciam a fungéo de
carpinteiros e marceneiros, construiram as primeiras casas da cidade de Palmas, faziam altares
para a igreja, moveis trabalhados manualmente, eram 6timos artesdos. Conforme podemos

observar na foto abaixo o oratorio confeccionado por tio Joaquim.
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otografia 14: Capelinha feita por Joaquim, marceneiro do quilombo
Fonte: Maria Isabel, pesquisa de campo, margo 2020.

O oratério é guardado por Maria Arlete, encontra-se fixado na parede de seu quarto e
acomoda a imagem de Nossa Senhora, em um minialtar.

Sendo assim, é possivel afirmar que Palmas tem em sua historia, suor, forga e sangue
negro que muito contribuiu para o desenvolvimento da cidade e para o acimulo de riquezas dos
fazendeiros.

Apesar disso, com sua ancestralidade e raizes comprovadas desde a descoberta dos
Campos de Palmas, os quilombolas da Comunidade Adelaide Maria Trindade Batista, ainda
precisam constantemente assumir um papel politico de resisténcia, para garantir
reconhecimento e manutencado de sua historia juntamente com as outras culturas e grupos que
formam a histdria de Palmas. Sobre isso Bauer (2002) diz que:



65

[...] é nosso dever, relembrar e valorizar, enaltecer e agradecer ao antigo
escravo gue veio ajudar a desbravar essa imensa companhia de Palmas. Como
remanescente de escravos, aqui ficaram seus filhos, netos e descendentes. Dos
antigos descendentes velhos que conheci vou citar os nomes e onde viveram
praticamente toda a sua vida. Na fazenda Santo Antdnio do Chapecd, viveu o
tio Braz, sua mulher e filhos. Na fazenda do Recreio, o tio Saraiuva e a tia
Eugénia, sua filha Ana Maria e ainda o tio Martim. Na faxinal, Jacinto e
Horacio de Lima. Na fazenda Serro Alto, o tio Adelino Malaquias Ribas. Na
fazenda Roseira, a familia Rio Branco. Na fazenda Pitanga, Nho Tobias, a
Luiza Preta, Theodoro e Domingos de Lima e ainda o Benedito Passarinho.
Na fazenda Monte Alegre, Nho Manoelzinho Roméo e ainda no Paraiso,
Francisco Santana de Oliveira (o Chico louco) seu apelido. Na fazenda Norte,
0 Joaquim Quirera e ainda na fazenda do Slto o Ismael Menezes,(0 Ismael
manco por apelido). Na fazenda das Pedras, o tio Leandro Luiz dos Santos; na
fazenda Floresta, Nho Tiburcio e Nha Gabriela e 0 afamado domador de
animais, o tio Bigorrilho. No Rocio de Sdo Sebastido, tia Adelaide, seus filhos
Sebastido, Joaquim e demais descendentes. Na antiga Capela do Divino, Tia
Joana e tia Madalena, seus filhos Jodo Ventura, Bibiana e muitos outros de
sua grande descendéncia e mais as familias Batista e Fortunato (BAUER,
2002, p.149).

Este relato retrata uma porcentagem de homens e mulheres negros quilombolas que
habitaram as fazendas como escravizados, contribuindo na histéria desse municipio. A familia
de Adelaide, lider da primeira geragdo de moradores do Bairro Sdo Sebastido do Rocio, hoje
Comunidade Quilombola, participou deste processo.

2.2 IDENTIDADE QUILOMBOLA: INVENCAO E REINVENCAO

Como se houvesse uma forma delimitada de “ser quilombola”. Como se, ao
afirmar a denominagéo “quilombola”, junto fosse acionado um conjunto fixo
de processos culturais e uma identidade auténtica que deveria ser resgatada,
depois de um tempo em suspensao (MARQUES, 2008, p.175)

A discussdo em torno da identidade é algo que esta em voga, sempre atual. No caso
das discussdes étnico-raciais, mais precisamente em relacdo aos povos quilombolas, podemos
afirmar que esse debate esta presente no cotidiano académico. Afinal, o que é ser Quilombola?
Esse questionamento € o que permeia a discussdao em relacdo a identidade nos quilombos,
especificamente no que diz respeito ao objeto de estudo desta pesquisa, 0 Quilombo Adelaide
Maria Trindade Batista de Palmas-PR.

Porém, correlacionadas a construcdo da identidade social estdo as relagdes entre as
diferentes formas de conhecimento que envolvem os sujeitos, como os quilombolas. De acordo

com Souza (2012, p.79) “pensar em identidade de uma populagdo implica compreender os
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valores por detras da logica de pensamento e de sua vida cultural. Saberes, costumes e a
cosmovisdo integram os lacos identitéario e reafirmam a experiéncia de um grupo social”. Sendo
assim, as relacdes de poder e relacdes intergeracionais se ddo nas vivéncias diarias, nas trocas
de experiéncias e saberes entre 0s sujeitos. Com maior notoriedade a partir de 2003, quando
foram identificados ou (re) descobertos como povo quilombola. Desde entdo, 0 empoderamento
étnico das mulheres quilombolas se deu por meio do conhecimento, de modo que quanto mais
sabem em relacdo a etnicidade, mais lutam por seus direitos.

Nesta perspectiva, 0 empoderamento segundo a pesquisadora Djamila Ribeiro, requer

compromisso de luta pela equidade, pois segundo a autora:

N&o é a causa de uma pessoa de forma isolada, mas como essa pessoa faz para
promover o fortalecimento de outras mulheres com o objetivo de promover
uma sociedade mais justa para as mulheres. Perceber que uma conquista
individual de uma mulher ndo pode estar descolada da analise politica. O
empoderamento ndo pode ser algo auto centrado dentro de uma visdo liberal,
ou ser somente a transferéncia de poder, € além, significa ter consciéncia dos
problemas que nos aflige e criar mecanismos de combaté-lo. Quando uma
mulher empodera a si tem condi¢Ges de empoderar a outras. (RIBEIRO, 2015,

s/p)

Ainda, como ja destacado no caderno temético: Histdria e Cultura Afro-Brasileira e

Africana,

Nas sociedades de democracias liberais, o reconhecimento das identidades dos
grupos sociais se constituiu numa justificativa para o acesso aos direitos
individuais e coletivos especificos. Pela via da identidade os grupos, adquirem
direitos conservando seus valores particulares ou especificos [...] os direitos
sociais sdo regidos e reconhecidos pela via das identidades sociais. Estes séo
baseados no direito de expressdes e de visdes de mundo, propria dos diversos
grupos sociais. Sdo os direitos as especificidades e particularidades culturais.
Desta forma, temos o direito de religido e de credo religioso, por exemplo.
Nesse sentido, o tema da identidade cultural tem um significado politico forte,
correspondente aos direitos de inclusdo social sem e a perda da identidade,
sem perder os valores prdprios. (cadernos tematicos, educando para as
relagdes étnico raciais, 2006, p. 89).

Para os moradores da Comunidade Adelaide Maria Trindade Batista, a identidade esta
pautada na educacdo escolar quilombola e na territorialidade, mesmo assim, sentem a
necessidade de autoafirmar sua identidade Quilombola. Para o restante da sociedade Palmense,
iSSO acontece muitas vezes com mecanismos de representacdo que j& ndo pertencem a

identidade coletiva atual do grupo. Um exemplo a ser citado, é que em momentos de visitacdo
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externa ou datas comemorativas, os moradores assumem marcadores aos moldes antigos, com
roupas e aderecos que remontam a um quilombo de periodo Colonial, apelando para uma
caracterizacdo que ndo € mais usada com frequéncia no dia a dia, como turbantes, vestidos
longos e pintura corporal. Pois aos olhos de quem ndo é quilombola, de quem visita a
comunidade, esta s6 seré& considerada um quilombo se tiver caracteristicas primitivas, coloniais.
Os visitantes ja esperam encontrar um quilombo como Palmares. Segundo a entrevistada Mara
Lucia (2019):

E tipico os quilombolas ouvirem frases como: onde fica a senzala? Vocé é
quilombola? Mas vocé ndo é preta retintal Quilombolas com casas de
alvenaria e carro? Tem certeza que aqui € um quilombo? Todos se
surpreendem quando percebem que o quilombo ndo € rural, que as casas ndo
sdo de pau a pique, nem de chao batido. O quilombo é periferia, mas ndo € o
gue os visitantes esperam encontrar. Até explicar o porqué, todos ficam
surpresos e descrentes que a comunidade seja quilombola. (MARA LUCIA,
2019)

Fica claro que para os quilombolas a questéo identitaria é um desafio, ndo somente
pelo fato de estarem em trabalho constante de construcdo da identidade subjetiva e coletiva,
mas porque constantemente essa identidade € colocada a prova, exigindo que além de se
entenderem como sujeitos quilombolas, ainda precisem buscar meios que solidifiquem,
validem, deem visibilidade e respeito a sua identidade para o restante da populacdo. Nesse
sentido, encontramos respaldo em Nunes (2016):

O Movimento Quilombola retne peculiaridades que englobam desde as
guestdes voltadas ao antirracismo até as questdes territoriais que, em sintese,
exacerbam as complexas relagdes raciais brasileiras porque a luta pela
propriedade coletiva implica em afirmar um modo de vida préprio diferente
daquilo que, erroneamente, se idealiza quase como que um congelamento da
historia, ou seja, um quilombo estatico. (NUNES, 2016, p. 109).

Na citacdo de Nunes, vemos que as pautas de lutas pelos quilombolas sdo multiplas,
combate ao antirracismo, titulagéo territorial, identidade coletiva, visibilidade, entre outras. 1sso
faz com que a comunidade esteja em constante movimento e mutagéo, preservando costumes
ancestrais e valores civilizatérios afro-brasileiros e a0 mesmo tempo reinventando e
ressignificando modos de ser e estar em grupo, para garantir a visibilidade e aceite da identidade

do grupo perante a sociedade.
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Os modos de interagir com o “outro” e de conquistar o sustento fazem parte
das estratégias criadas pelas comunidades negras rurais e colocadas em pratica
em suas vivéncias diarias. Muitas das caracteristicas destas estratégias vém
das préticas culturais negras ancestrais, mas outras acabam sendo adaptacoes,
traducdes e re-criacdes culturais negras, para que se consiga, na interacdo com
o “outro”, a manutengdo em seu territério em condicdes de alcancar um bem
viver préprio a estas comunidades. (FREITAS, 2016, p.50).

Em relacdo as citacbes mencionadas acima, as depoentes em suas narrativas
entrelacam o pensamento dos autores tanto com suas vivéncias quanto de seus antepassados.

Observamos isso no relato de Maria Arlete quando afirma:

Na vida tudo se transforma, nada fica como era, a sociedade se transforma,
nos também temos que acompanhar uma sociedade, como que dai eu vou viver
como naquele tempo, s6 descal¢o e de chinela? n6és queremos acompanhar
essa transformacdo, se nds temos possibilidade de ter uma maquina de lavar
roupa, nés temos, se tem a possibilidade de ter uma geladeira, nés temos,
aquele tempo ficou saudade, mas nos quisemos andar com a sociedade e ndo
voltar naguele tempo, n6s queremos um conforto. (MARIA ARLETE, 2019).

A invisibilidade imposta aos Quilombolas na historia oficial do municipio de Palmas
faz com que estes necessitem reinventar-se constantemente para existirem nessa narrativa,
provar essa existéncia implica convencer uma cidade toda que o ser Quilombola é plural. Pois,

de acordo com Marques (2013):

Né&o ha duvidas de que quando o grupo assume a identidade quilombola e
quebra a barreira da invisibilidade, a cidade é forcada a tomar conhecimento
de sua existéncia, mesmo que seja para questionar suas reivindicacbes de
direitos” (MARQUES, 2013, p.126).

Nesse sentido, Munanga (1999, p.23) afirma que “a identidade é para os individuos a
fonte de sentido e experiéncia [...] negar qualquer etnia, além de esconder uma parte da histéria,
leva os individuos a sua negag&o”.

Para os quilombolas da comunidade Adelaide Maria Trindade Batista, 0 que esta em
jogo é o conflito de identidades. A identidade coletiva pode-se dizer que esta definida enquanto
grupo social, mas a identidade individual dentro desse coletivo ainda busca meios de definigéo,
cada geracdo, cada sujeito se auto identifica como quilombola, usando a defini¢éo coletiva do
grupo que € o laco de pertencimento e por serem remanescentes de negros escravizados. Porém,
quando necessario formular a identidade subjetiva, os mais velhos relacionam ao territério, ao

lugar, ja os mais novos atribuem & educacéo e a militancia que envolvem suas a¢oes diarias.
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Quando somos criancas ndo temos a percepcao do todo, a importancia do quéo
grande é esse pertencimento, ndo fazemos ideia de como as vivéncias
familiares sdo singulares. S6 quando lemos sobre é que comegcamos a fazer a
ligagdo, de que todas as nossas experiéncias partem de um todo. E tudo faz
sentido agora, pois as memorias que nos definem vem de um inconsciente
coletivo, que ndo percebemos. (MARA LUCIA, 2019).

Neste contexto torna-se significativa a contribuicao de Hall (2006), pois segundo este

autor:

A identidade nessa concepcao socioldgica, preenche espago entre o “interior”
e o “exterior” — entre 0 mundo pessoal e 0 mundo publico. O fato de que
projetamos a “nds proprios” nessas identidades culturais, a0 mesmo tempo
que internalizamos seus significados e valores, tornando-os “parte de nos”,
contribui para alinhar nossos sentimentos subjetivos com os lugares objetivos
gue ocupamos no mundo social e cultural. A identidade, entdo, costura (ou,
para usar uma metafora médica, “sutura”) o sujeito a estrutura. Estabiliza tanto
0S sujeitos quanto os mundos culturais que eles habitam, tornando ambos
reciprocamente mais unificaveis (HALL, 2006, p.12).

Pode-se dizer que a explicacdo de Hall (2006) justifica, de alguma forma, as relagdes
de pertencer ao grupo e ao local.
Ainda referindo-se a questdo de identidade, Carneiro (1993) declara de modo

afirmativo que:

A identidade é antes de tudo, resultado de um processo histérico-cultural.
Nascemos com uma definigdo racial: brancos ou negros. E sobre essas
definigBes sexuais e raciais se construird uma identidade social para esses
diferentes individuos, homens e mulheres, negros e brancos. (CARNEIRO,
1993, p. 22).

De acordo com o pensamento de Carneiro, podemos dizer que a construcdo da
identidade dos sujeitos quilombolas tem como referéncia a trajetdria histérica dos antepassados.

Sendo assim, Mara Lucia (2019) relata que:

Certos sentimentos como injustica, surgem a principio com algum familiar e
acaba ecoando em vocé! No meu caso foram as injusticas causadas aos meus
avos, que tiveram uma vida de trabalho escravo, era algo que me revoltava
muito, custei compreender que fazia parte da minha militdncia. Ser
quilombola é isso, acabamos militando pela sobrevivéncia, lembrando aquelas
memorias que machucam a nés e as pessoas que amamos COmMO O que
aconteceu com meus avos. Depois vocé reconhece que esta na luta por muitos



70

incluindo os que ndo reconhecem e eles fazem parte da tua vida. (MARA
LUCIA, 2019).

Mara elucida em seu relato o pensamento de Carneiro e deixa claro que a identidade é
construida também por memorias tristes e doloridas independente a qual geracdo pertenca,
Emanuele (2020) confirma isso ao afirmar:

Uma coisa que eu achava muito triste, era quando a vo Tereza, ou a tia Rose,
guando iam contar das histérias das fazendas e elas se referem aos donos
como: inha fulana, inhé ciclano, me d& até uma dor, porque eu acho que isso
remete a subalternizagdo, uma referéncia de submisséo, porque eles se referem
a sinha e sinh6. Minha bisavo se referia a todas as pessoas brancas assim,
como se ele fosse menos que os outros (EMANUELE, 2019).

Considerando o processo historico-cultural dos negros em Palmas, entendo ser
necessario destacar as relacfes de imbricamento entre identidade quilombola e territorio. Qual
seria a relacdo do territorio com a construcao da identidade quilombola? Diante desse contexto,

Ramos (2015) descreve que:

Atualmente vemos que os territorios quilombolas sdo considerados como
terras onde as familias negras expressam sua singularidade e especificidade
nas formas de organizar a vida e de pensarem seu mundo, ou seja, sdo locais
onde elas manifestam e operam as suas cosmologias e suas mobilizagdes
politicas. O quilombo é o modo que 0s grupos negros encontram para realizar
0 agenciamento politico que garante, entre outras coisas, a sua autonomia
enquanto comunidade quilombola e a defesa de seus direitos sobre o seu
territério. (RAMOS, 2015, p.61).

Nesse sentido, reitero a questdo de territério como identidade e como um dos
marcadores culturais que sustenta a afirmacdo dessa identidade, pois entendo a territorialidade

enquanto fonte de ser e existir, conforme indicam as imagens.



Fotografia 15: Terreiro da casa de Maria Arlete
Fonte: Pesquisa de campo, Maria Isabel/2019.

A imagem reflete a natureza, fonte de energia ou forga vital para as mulheres
quilombolas, nela também podemos observar o terreiro varrido e muito bem cuidado. A energia
vital é mais um dos valores civilizatérios de muita importancia entre os moradores, 0 axé pode
acontecer de muitas formas, em diversos momentos, até mesmo no ato de varrer o terreiro, pois
como afirma (OLIVEIRA, 2016, p.45) “a forga vital como vitalidade universal é capaz de
individualizar-se nas relacGes entre homem e natureza. A profunda relacdo daquele que esta

nela sedimentada, uma vez que ela ¢ a forga capaz de gerir tal relagdo”
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Fotografia 16: Maria Aparecida varrendo o terreiro
Fonte: registro fotografico, Maria Isabel, pesquisa de campo 2019.

Na fotografia vemos o terreiro da casa de Maria Aparecida sendo varrido por ela com

uma vassoura de capim, muito usada entre as mulheres quilombolas até os dias de hoje.
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Fotografia 17: Vassoura de capim
Fonte: registro fotografico, pesquisa de campo, Maria Isabel/2019.

A vassoura de capim mantém os terreiros limpos desde as primeiras geragoes,
antigamente era utilizada para varrer as casas, que na maioria eram de ch&o batido. Segundo
Maria Aparecida (2019) “o capim era escolhido de acordo com a resisténcia e cheiro, quanto
mais perfumoso melhor, pois ajudava manter o chdo da casa cheiroso. Também servia como
repelente, dependendo do cheiro ajudava a manter os insetos longe”.

Maria Arlete (2019) complementa dizendo que “esse capim usado para varrer o terreiro
tem um nome, nds chamamos de vassoura lageana, tem duas qualidades, a mitda que nao tem
cheiro e a grauda que tem um cheiro muito gostoso”. Para as mulheres quilombolas, varrer o

terreiro é uma forma de cuidar do territdrio, cuidar do lugar onde habitam.
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Referente a territorialidade, Silva (2018) faz a seguinte indagagé&o:

Como se tornaram donos desse espaco de terra? Assim como os fazendeiros
tomaram posse de algumas das terras desse chao vermelho, também negros
com o passar dos tempos, tomaram posse dessa terra que se denominou Rocio
(SILVA, 2018, p. 27).

E Silva (2018) continua:

Esse lugar conhecido por muitos anos como Rocio de Sdo Sebastido, foi um
pedacinho de céu que eles tinham, onde podiam viver um pouco mais livres e
fugirem da opressdo dos preconceitos e dos castigos. Quem vivia no Rocio
encontrava um pouquinho de liberdade, aqui ficavam afastados, cultuando
suas rezas e sua cultura, bem longe da cidade, ndo havia luz elétrica era
somente luz de lampido de querosene e velas, feitas com sebo da gordura
tirada do boi, quando era abatido para as fazendas, na igreja também usavam
lampido (SILVA, 2018, p. 44).

Nessa perspectiva, fica explicito que o Rocio era um espaco em que a convivéncia era
consagrada no sentido de legitimar o sentimento de pertenca associado a um lugar, ndo s6 com
a funcdo de coabitar, mas que permitia existir e demarcar o seu lugar no mundo.

Em seu relato Maria Arlete aponta que:

Na nossa comunidade tinham pessoas que eram artesaos, faziam trabalhos em
couro, tamanca em couro, bordavam, faziam broias. Também tinham pessoas
que benziam, tinha as parteiras. Médico em Palmas tinha um, entdo nasciam
as criangas na nossa comunidade com as parteiras e quando a crianca ficava
doente, a benzedeira fazia remédios com as ervas medicinais caseiras, ervas
nativas, até hoje nés usamos. Eu aprendi fazer o xarope e varios remédios.
Hoje eu fago pra toda minha familia e para pessoas que necessitam também.
S6 ndo sou parteira, até benzedeira eu sou porgue eu rezo, eu SoU um
guilombola ministra da igreja. Cultivamos aquela fé, a religido de formas
diferente, por causa da evolucdo da sociedade que vai mudando, e temos que
acompanhar essas mudancas sociais, mas ndo podemos deixar se perder, todo
os aprendizados que a gente viveu. NGs somos hospitaleiros, nds recebemos
muito bem as visitas, a gente € muito educada e eu ensinei a minha familia
assim. 1sso é préprio do quilombola ser hospitaleiros e se divertirem todos
juntos, na maior harmonia (MARIA ARLETE, 2019).

A partir das narrativas, percebemos que na Comunidade Quilombola Adelaide Maria
Trindade Batista o territério é demarcado pelas vivéncias em diversas situagdes, como as
oragOes, os trabalhos manuais tanto com a terra como artesanal, as festividades e a

hospitalidade.
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Rosemary (2019) fala da vivéncia no quilombo, da relagdo com a natureza e como era

a vida sem agua encanada e luz elétrica.

Naquela época também ndo tinha luz e ndo tinha agua, nds puxdvamos agua
do pogo e a iluminacdo publica ndo existia. A gente usava a iluminagédo do
candeeiro, que era uma vasilha de lata que eles colocavam pavio, amassavam
a latinha, faziam de forma redonda e puxavam um pavio. Na verdade, esse era
o lampido, o candeeiro era uma tranca de tecido num prato ou numa lata, eles
embebeciam bem na banha e acendiam, era essa a iluminagcdo. Tinha o
lampido que era com querosene, faziam um trabalho em um pedacinho de lata
menor, onde introduziam o pavio, que ficava com a outra ponta dentro do
guerosene. A gente puxava a dgua do poco, enchia uns barris grandes que tinha
no canto da casa e toda tarde tinha que ir ao pogco com baldes e trazer agua
para encher os barris. Como a vertente do nosso pogo era mais potente, quando
secava a dgua do pocinho da comunidade, todo mundo puxava agua do nosso
poco, era aquela fila de gente com os baldinhos. Coisa mais linda de ver! O
poco da nossa casa abastecia a comunidade inteira. Lenha a gente retirava do
mato naquela época. A gente ia entre irmdos buscar lenha no mato e arrumava
o feixe de lenha, tirava as nossas blusas colocava no gramado ou no meio do
mato, colocava as lenhas todas em cima e dai amarrava os feixes de lenha.
Ndo era desmatando, nds pegadvamos a lenha seca, os galhos secos
(ROSEMARY, 2019).

Na fala da entrevistada identificamos um conjunto de fazeres que compunham o
cotidiano da moradora, como a forma como faziam para iluminar as residéncias, a forma como
abasteciam as casas com &gua, as maneiras que usavam para pegar a lenha, combustivel
necessario para cozinhar os alimentos. No fragmento percebemos que estdo coligados dois
processos: o significado de suprir 0 que era necessario para a sobrevivéncia e vida material; e
as relacdes que se desenvolviam entre 0s sujeitos, ou seja, as praticas culturais mobilizadas por
estes para viver naquele lugar. Depreende-se, portanto, que pertencimento envolve uma relacdo

complexa do sujeito com o seu lugar de vida. Ramos (2015) considera que:

Desse modo as diferencas operam enquanto ritmos que expressam 0O
pertencimento ao territorio e fornecem aos quilombolas referéncias para suas
reinvindicagdes indenitarias. Esses ritmos evocam algo muito além do que
seja 0 simbolo: é na relacdo das pessoas com a terra — a ser percorrida numa
procissdo, com as santas e outros seres existentes nos territorios — que se
produz a territorialidade (RAMOS, 2015, p. 67).

Os Quilombolas, além do reconhecimento politico e social, almejam a titularizacdo
territorial para salvaguardar direitos previstos na legislagéo vigente.

Sobre a questdo, Almeida/Santana (2012, p. 8) afirmam que:
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Os quilombolas se relacionam com as Instituicdes Publicas numa luta
incansdvel em prol do reconhecimento da comunidade enguanto
remanescentes de quilombo e buscam a permanéncia no local através da
regularizacdo fundiaria. Vale ressaltar que a permanéncia dos quilombolas na
terra, ndo € a terra pela terra, mas a conquista do espago enquanto construtor
de historia e de memdria do povo. Esses fatores contribuem também para o
reconhecimento de uma identidade étnica que implica nas agdes internas
(ALMEIDA/SANTANA, 2012, p. 08).

Nesse processo, a dindmica territorial é entendida pelos quilombolas como
instrumento de afirmacdo identitaria. Para Raffestin (1993, p. 7-8):

O territ6rio ndo poderia ser nada mais que o produto dos atores sociais. Sao
eles que produzem o territdrio, partindo da realidade inicial dada, que é o
espaco. Ha, portanto, um “processo” do territorio, quando se manifestam todas
as espécies de relacbes de poder (RAFFESTIN, 1993, p.7-8).

De forma mais ampla, Eduardo (2006) afirma que:

O territorio antes de qualquer coisa é relacdo social, é conflitualidade
geograficizada. O territério € a expressdo concreta e abstrata do espaco
apropriado, produzido. E formado, em sua multidimensionalidade, pelos
atores sociais que o (re)definem constantemente em suas cotidianidades, num
“campo de forgas” relacionalmente emaranhados por poderes nas mais variada
intensidades e ritmos. Seria simplificar por demais o conceito de territério o
analisar a partir de algumas de suas caracteristicas. Mais uma vez, insistimos,
o territorio ndo é apenas chéo e propriedade, é relagdo social. (EDUARDO,
2006, p.179).

Percebo que o territorio para as mulheres quilombolas, no emaranhado de
subjetividades que as constituem enquanto mulheres negras quilombolas, tem um sentido
amplo, que ultrapassa a demarcacao de terra. Para elas, € um lugar que as produziu, que permite
afirmar quem séo. Maria Trindade (2019) relata que nos tempos antigos era muito melhor de se
viver no rocio, segundo ela: “todos se respeitavam, era s6 negro que moravam aqui, ndo tinha
divisbes de cerca e ninguém mexia no que era do outro, nos plantdvamos, colhiamos, tinha terra
aquela época”. A narrativa de Rosemary (2019) complementa tal afirmacéo enunciando como
era a paisagem do local, “a paisagem era muito bonita, uma paisagem predominante sempre foi
campos, pinheirais e floresta, muito mato. Hoje em dia a gente vé o desmatamento, o0 que nos
entristece, casas sendo construidas e tudo sendo invadido. Naquela época a gente ndo derrubava
pinheiro, tem muitos pinheiros em nossa comunidade, é proprio da nossa cultura preservar”
(ROSEMARY, 2019).
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Percebe-se que as narrativas tém caracteristicas semelhantes, as duas mulheres que
poderiam ser alocadas em diferentes geracfes tém em comum a saudade de certas socialidades.
Rosemary (2019) recorda que quando era crianca ndo tinha dgua encanada, nem luz elétrica na

comunidade, mas que ela era muito feliz, apesar das dificuldades.

Eu recordo a minha infancia vivida no quilombo de uma forma muito poética.
Eu consigo transformar a realidade humilde e simples, numa coisa muito
minha, que naquela época a gente era muito feliz. Comparado aos tempos de
hoje a gente percebe que naquela época era feliz e ndo sabia. Tem muita coisa
linda que a gente viveu na infancia, que ficou marcada para o resto da vida.
S&o memorias que ficam marcadas na vida da gente (ROSEMARY, 2019).

Fica claro que todas as geracOes lembram com saudade das farturas da terra, do
respeito e valores associados ao viver coletivo. Para elas, preservar o territdrio é associado a
identidade. Tirar o sustento da terra esta presente em todas as narrativas, esta memoria
estabelece relacdo afetiva com o processo de producgéo, preparagdo, consumo e usufruto do
alimento. Neste contexto, a terra e as relacdes que dela decorrem ndo estdo relacionadas as

questdes patrimonialistas, mas a determinadas socialidades que aquelas relacfes ensejavam.

Era uma maravilha! Tudo que plantava, dava, nés viviamos da cultura nossa:
mandioca, batata doce, feijdo. Nos faziamos quirera no monjolo, o aglcar era
mascavo, aquele agucar preto. Os antigos pegavam 0s cargueiros e iam la na
falecida Curita buscar farinha e tudo que fazia no monjolo. O finado padrinho
Alcindo, a nossa geragdo familia, iam todo mundo, finado vd Cide, era tudo a
cavalo e ndo tinha ponte, passava com os cavalos por dentro da &gua (MARIA
APARECIDA, 2019).

Para Maria Arlete (2019) a reinvindicacdo territorial é fundamental pois:

A gente tem um amor por isso tudo aqui, ndo reivindicamos por ambi¢do, mas
porgue era nosso, de todos 0s negros. NoOs plantdvamos e como sempre digo,
ndo tinha divisa de arame. Soltavam as cria¢des tudo junto, cortavam lenha no
mato a vontade, para vender na cidade, lenha de vassoura, mas nao destruiam
[...]. Hoje, eu fico vendo, tudo mudou para pior, nds éramos pobres, ninguém
tinha casa moderna, mas ninguém sofria fome. Todo mundo trabalhava,
plantavam, minha avé plantava batatinha, amendoim, tinhamos tudo na roca.
Entdo esse lugar era até sagrado, lugar onde a gente sobreviveu, criou os
filhos, tirava o alimento, sustento. Agora se eu te contar que até a terra mudou,
tem lugar que a gente plantava, que hoje precisa de adubo (MARIA ARLETE,
2019).
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Emanuele, a depoente mais jovem, lamenta por ndo morar dentro do Quilombo.
Referiu-se ao lugar com emocdo. Afirmou que sempre que pode ela vai para a comunidade,
pois considera que o lugar renova suas energias, fazendo com que ela se sinta bem. Segundo

ela, € na comunidade que se reconhece e se revitaliza como mulher negra quilombola.

Uma vez, eu ndo lembro bem o que aconteceu, se eu estava voltando do
colégio ou do trabalho, mas eu estava mal, cheguei em casa e pedi pra mée me
levar para o Rocio. A méde me levou e quando eu cheguei Ia, foi como se eu
conseguisse respirar de novo. Baixei o vidro do carro e até o cheiro de 14 é
diferente. E tudo diferente, vocé se sente em casa, como quando vocé vai
viajar e quando volta pra casa, eu tenho que descer a igreja para me sentir em
casa, a energia que tem Ia. Para ir até o rio as vezes vou descalgo, vai pisando
e aquele chdo, aquele solo, parece que sobe na gente, aquele carreiro da uma
euforia, um sentimento de nédo ver a hora de chegar na dgua. O cheiro do mato
e do chdo é tudo muito bom. Quando eu chego no Rocio tudo que tem de ruim,
desaparece (EMANUELE, 2019).

Emanuele expressa uma relacdo com o lugar. Afirma que quando retorna a
comunidade renova as energias, disse que se sentia como se pudesse respirar novamente. Ao
ler o fragmento, percebemos que pertencimento ndo esta relacionado ao fato de morar na
comunidade, mas a esta relacdo telurica que faz com que ela retorne ao lugar. Esta percepcéo

pode ser descrita como energia vital/axé.

Fotografia 18: Parte interna da capela S&o Sebastido do Rocio
Fonte: Maria Isabel, pesquisa de campo, 2019.
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A imagem retrata um pouco da parte interna da Capela So Sebastido do Rocio, a foto
foi tirada no dia da festa em honra a S&o Sebastido, no momento os andores com as imagens do
santo padroeiro e nossa senhora dos remédios estavam enfeitados e devidamente preparados
para a procissao pelas ruas do quilombo. Na foto, é possivel ver ao fundo os altares, que servem
como porta imagens dos santos, construidos pelos quilombolas de geracBes passadas,
construiram tanto os altares quanto os andores que sustentam os santos em dia de festa.
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I11 PRATICAS CULTURAIS: A RELIGIAO E A FESTA COMO MARCADORES DA
EXISTENCIA EM UM DETERMINADO LUGAR

Nas narrativas das depoentes percebemos o desejo de que determinadas préaticas
culturais continuem a compor o cotidiano dos quilombolas. Um exemplo é o costume do
“louvado”, ato de pedir a beng¢do aos mais velhos. Nas residéncias dos moradores é comum
vermos 0s mais jovens pedindo a bencdo. Quem chega ou sai da casa das depoentes posiciona
as maos em forma de prece. Este gesto significa um pedido para ser abengoado, parece que 0
movimento engloba reconhecimento do lugar social daquele sujeito. Pode significar também
desejo de coligar-se com uma pratica social partilhada por aquele conjunto. Ademais, o0 gesto é
repetido somente pelos que moram na localidade. Se uma pessoa que ndo compartilha desses
significados visita alguém, fara o cumprimento usual. A partir desta percepcéo, tenho a hipétese
de que tal gestualidade demarca certo sentimento de pertencimento, tal como comentou dona
Maria Aparecida (2019) “ndo pedir a bengdo ¢ uma falta de respeito [...] € 0S mais novos tem
[...] que ter respeito pelos mais velhos”. Como é possivel perceber, a pratica do cumprimento é
adicionado novos significados que implicam a afirmacdo de que € participe daquela
coletividade. Maria Arlete (2019) afirma:

Muita coisa ja se perdeu. Os mais novos ndo se interessam por ouvir as
historias, os causos dos antigos. Antigamente n6s dangdvamos o fandango, o
boi de maméo. No carnaval era muito bonito! Todos eram unidos e faziam a
“surpresa”. Uma casa era escolhida e la se iam todos os moradores fazer um
baile na casa escolhida, com direito a salva de tiros e tudo (MARIA ARLETE,
2019).

A depoente em sua narrativa demonstra certo saudosismo em relacdo as préaticas que
foram abandonadas ao longo do tempo. A ideia da contacdo de causos, histdrias que poderiam
agregar narrativas fantasticas, historias engracadas vividas pelos sujeitos, dentre outros. Tais
acontecimentos eram narrados, geralmente, do periodo entre o final de tarde e a noite. Esta
dindmica implicava, também, o reconhecimento, visto que determinados sujeitos eram
identificados como contadores de “causos”. Tal habilidade era aprendida nas relagdes entre 0s
sujeitos. O fandango consistia em uma danca em dupla, dangcada com tamanco de couro e sola
de madeira, os dangarinos eram a avo de Maria Arlete, dona Maria Joana e o0 seu tio José
rapadura, que também confeccionava os tamancos para a danga, que aconteciam nas festas e

também nos encontros em volta do fogo de chdo. O Boi de Mamao era dancado no carnaval,



81

seu Nonda, sogro de Maria Arlete, era o responsavel pelo boi, que era uma espécie de fantasia
que ele carregava nas costas, fazendo de conta que o0 boi era bravo e que investia nas pessoas,
a diversdo era proteger-se do boi.

Maria Arlete (2019) também cita a “surpresa” que era uma festa surpresa em uma
residéncia. O dono da casa era surpreendido pelos vizinhos, amigos, moradores da localidade.
Cada pessoa que participava contribuia com algum alimento para ser partilhado pelo grupo. Era
uma noite festiva. Os pais levavam as criangas que brincavam, corriam pelos espacos da casa,
dancavam e depois se recostavam e dormiam vencidos pelo cansaco das atividades
empreendidas. Os adultos conversavam, contavam as dificuldades e amenidades dos dias,
dangavam e comemoravam o estar junto. Nestes encontros, diferentes geragdes compartilhavam
a vida. Por vezes, havia discussdes acaloradas entre 0os homens e as mulheres intervinham para
pacificar. Depois de uma noite de festa, as pessoas retornavam as residéncias depois de viver
esta experiéncia de convivio societal.

No fragmento do depoimento de Maria Arlete, sdo identificadas varias praticas
culturais associadas a vida na localidade em outras temporalidades. Também sdo notorios os
valores civilizatorios.

Em relacdo a religiosidade, as depoentes narram que desde a chegada dos negros em
Palmas, se denominaram catolicas, pois era a religido dos patrdes, senhores que dominavam as
atividades agricolas e de criacdo de gado na municipalidade.

Sdo Sebastido personificava a fé entre os moradores negros do local. A imagem fora
trazida pela primeira moradora, Adelaide Maria Trindade, desta forma transformou-se em icone
religioso e elemento que coligava a historia daquele grupo, estabelecendo, de certa forma, uma
funcdo gregéria, pois sagrava também as relagdes entre os sujeitos. Dessa forma, a festa do
padroeiro era momento de (re)encontros entre os sujeitos, de manutenc¢édo de vinculo social com
aqueles que estavam longe e retornavam uma vez por ano para a festa religiosa. Para eles, o
retorno com tempo marcado significava possiblidade de sentirem-se pertencentes aquele lugar,
comunidade.

Ainda sobre os costumes religiosos:

No tempo de Natal, dia vinte quatro, enfeitavam o pinheirinho bem grande e
era feito no meio da igreja aquele pinheirinho. Coisa mais linda! E ali toda a
comunidade trazia seus produtos. Por exemplo, tinha |4 nos Mendes a tia
Esperancga, que fazia queijo, requeijao, ela fazia uns requeijoes assim de
cordaozinho, trazia e colocava no pinheirinho. Eu ia la e levava batata doce e
pegava aquele, era uma troca de alimentos. Abobrinha, tudo organico.
Levavam o leite, 0 queijo. Eu queria que vocé visse, era uma troca e tudo
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acontecia na igreja. O pinheirinho bem enfeitado com Jesus tinha presépio e
todos aqueles alimentos. A minha vo rezava as novenas e ali faziam as trocas,
cada cabeca de repolho, nunca eu esqueco. Minha mée gostava muito, ela
doava qualquer outra coisa, dava couve e pegava o repolho, na nossa casa dava
muita couve. Todas as vizinhas vinham buscar aqui em casa (MARIA
ARLETE, 2019).

A festa de Sdo Sebastido € uma acgéo coletiva que exemplifica o vinculo societal na
comunidade. Em um Unico ato podemos identificar memdria, ludicidade, religiosidade,
musicalidade, corporeidade, energia vital, ancestralidade e cooperativismo comunitario que séo
considerados como valores civilizatorios afro-brasileiros, como ja explanado anteriormente.

Todos os anos, no més de janeiro, a festa em honra ao santo padroeiro é realizada na
comunidade. No evento se mesclam momentos de rezar, saborear churrasco preparado pelos
moradores, beber, comer guloseimas. Antigamente neste periodo aconteciam bailes e matinés,
0 que ndo acontece desde 2015, pois ndo é mais permitido pela Igreja Catolica.

Os preparativos para a grandiosa festa comegcam meses antes, equipes sdo formadas e
distribuidas com responsabilidades como: arrecadacdo de prendas, limpeza e manutencdo da
area verde, reparos nas dependéncias (cozinha e churrasqueiras). Organizam equipes para
preparar as guloseimas, cuidar da cozinha no dia da festa, preparar e vender o churrasco.
Também ha um grupo que prepara os nove dias de oracfes que antecedem a festa - as novenas.
Estes momentos mobilizam dezenas de pessoas advindas de todos os bairros da cidade de

Palmas.

No tempo da tia Laida, tia Mila, a minha mée, madrinha Tereza, tia Nair,
comadre Luiza e a comadre Maria José, eram trés dias de festa. Tinha baile e
era um respeito. Ninguém mostrava as pernas, no domingo ia até as nove da
noite o povo dangando. Meu Deus, coisa mais linda! Umas cuidavam a igreja
e outras o pavilhdo da festa, elas coordenavam tudo la (MARIA
APARECIDA, 2019).

A narrativa endossa o0 protagonismo das mulheres em todos os afazeres que
circundavam a organizacdo da festa.

A imagem de S&o Sebastido é colocada em um andor, decorado com flores e um manto
vermelho. E costume antes da missa, realizar a prociss&o, uma caminhada com S&o Sebastido e
Nossa Senhora dos Remédios pelas ruas da comunidade até a igreja, onde os Santos sdo
recebidos com cantos e fogos de artificio. Em seguida é celebrada a missa, ap6s esta, 0s

moradores e visitantes se concentram na area externa a igreja para comemorar a vida e sua
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existéncia. Este € um momento de ludicidade permeado por jogos de pescaria e cavalinho,
almogo ao ar livre, tarde de diverséo e leveza. Assim séo os festejos em honra a Sdo Sebastiéo.

HINO DE SAO SEBASTIAO:
Glorioso Martir S&o Sebastido
dé a seus devotos firme protecéo.

Por nos intercede junto a Bom Senhor
que salva seu povo em qualquer horror.
Da peste e o flagelo, a fome e a guerra

por tua bondade afasta da terra
Que assim preservados possamos Viver,

pra seu santo nome sempre bendizer.

O hino em honra a S&o Sebastido tem um significado grandioso para as mulheres do
quilombo, entoar o hino é uma tradicdo entre as mulheres. N&o sé o hino, mas todos os louvores
das novenas. Maria Aparecida (2019) conta que a sua tia Dona Salomé tinha uma voz muito
linda e era uma das principais vozes responsaveis por entoar o hino. Quanto a isso, Rosemary
(2019) acrescenta:

Pense a voz das nossas negras antigas, a dona Salomé, a tia Jéfa, aquilo era
uma afinacdo s6! Cantavam ao vivo, sem microfone e o tom era l1a em cima.
Também tinha a falecida Fermina, pense que lindo que elas cantavam! Nos
mais novas alcancamos essa época e dai cantdvamos com as tias, eu a Noila
que tinha a afinacdo de voz igualzinha & da dona Salomé e da tia Fermina, era
lindo. No cantar das novenas, eram as mulheres mesmo, eu ndo me recordo
dos homens cantando em novena, tinha um costume que nem sentavam juntos,
as mulheres de um lado e os homens do outro. (ROSEMARY, 2019).

Hoje o hino é entoado pelos noveneiros, ndo é mais no ritmo que as mais velhas da
comunidade cantavam, pois cada dia de novena é rezado por um bairro convidado, 0s grupos
de canto ficam encarregados de rezarem a novena e de cantarem o hino, cada um canta e toca

no seu ritmo.
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Fotografia 19: S8o Sebastido no andor, preparado para a procisséo
Fonte: Maria Isabel, pesquisa de campo, janeiro de 2020.

O andor é preparado apds a ultima novena pela matriarca responsavel pela capela,
Maria Arlete, uma de nossas depoentes, juntamente com outras mulheres colaboradoras. Uma
delas, Dona Neninha, vem todos os anos da cidade de Unido da Vitéria para ajudar nos
preparativos da festa.

Em relacdo a festa, Marques (2013) afirma:

A realizagdo da festa é marcada por dois momentos: primeiro um ato religioso
no qual o padre reza a missa, também é realizada uma procissdo na qual
moradores da comunidade e demais moradores do municipio participam. No
segundo momento, vém os festejos que, associados ao usufruir do alimento,
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aproveitar a musica, dancar, e colocar em movimento um conjunto de
disposicoes, fazem da festa um lugar de encontro marcado no calendario da
vida coletiva do lugar. Se a festa necessita ser (re)encenada é porgue o tempo,
senhor do esquecimento ndo para de passar. Entdo, mais do que trazer imagens
do passado, é importante construir o presente. Ao presentificar as acdes
relacionadas a festa de Sdo Sebastido se garante a continuidade e, de alguma
forma se adia o0 esquecimento. Neste contexto, € o presente que chama o
passado, as narrativas atualizam as memorias, mas a (re)encenacgdo da vida
comunitéria promovida anualmente pela festa vitaliza a identidade local
porque coliga as narrativas e, desse modo, fecunda as lembrancas
(MARQUES, 2013, p. 132).

A festa faz parte dos fazeres coletivos do grupo, embora tenha sofrido modificacfes
ao longo dos tempos e intervencdes da Igreja Catolica que impedem o consumo de bebida
alcoolica e ouvir musicas com volume alto. De acordo com as narrativas, antigamente a festa
era composta por dois bailes e uma mating, tinha um baile na sexta, um no sabado e a matiné
no domingo, dia da festa.

De acordo com Perez (2002), ao abordar a tematica festa, destaca que:

A festa tem uma realidade e uma dinamica proprias, o que possibilita toma-la
como objeto autbnomo e heuristicamente produtivo para a compreensao das
variadas formas de viver a experiéncia humana em sociedade. Para que se fale
apropriadamente da festa, € preciso, entdo, delimitar sua esfera e sua
abrangéncia. Dito de outro modo é preciso defini-la em seus elementos
constitutivos (PEREZ, 2002, p, 02).

Além da festa de Sdo Sebastido, aconteciam outras manifestacdes culturais, como
capoeira, as dancas, as reunides em volta do fogo de chdo, para ouvir e contar as histdrias que
hoje fazem parte da memoria coletiva do grupo. Tais atividades também festivas, aconteciam
no terreiro, que era conservado, varrido, como se fosse cuidar da prépria casa. Havia um ritual
para preparar aquele pequeno pedaco de terra batida para receber a vitalidade do grupo quando

se reunia. Rosemary (2019) lembra que tudo acontecia no terreiro:

Ali que aconteciam o0s encontros e as vibragdes, eram 0s encontros de terreiro,
se reuniam para fazer cantoria. As mulheres cantavam e até ensaiavam o coral
da igreja, tinha aquele louvor bem antigo das minhas tias, a vé Cila, a tia Jéfa
tocavam violdo. A mdsica também é uma coisa de familia, e sempre as
mulheres, s6 nés que cantdvamos na igreja, aqueles louvores lindos, antigos,
maravilhosos. Eu aprendi com elas e toco pandeiro. Ta certo que musicalidade
estd nos homens também, mas € um dom familiar que sempre esteve nas
mulheres e quase nunca € citado, ¢ um dom familiar das ancestralidades negras
mulheres. Se vocé visse minha v Cila tocar violdo, ficaria apaixona, a gente
dancava, sambava no terreiro, era uma coisa muito forte, subia adrenalina.
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Cantavam e contavam historias pra nés, gostavam bastante do samba, tinha
muito axé! As mulheres sempre eram o show, tinham os momentos delas, que
ndo era soO lavar roupa na tabua (ROSEMARY, 2019).

Na narrativa de Rosemary percebemos mais um valor civilizatorio afro-brasileiro, a
musicalidade. Dona Cida recorda que nos tempos antigos também havia a danca de Séo
Gongalo, que era um costume de todos na comunidade. Também havia a Recomenda das
Almas, um ritual religioso praticado durante a quaresma. “Aqui na comunidade tinha até a
danca de S&o Gongalo, no dia do Divino Espirito Santo também tinha procissdo. Eu tenho
saudade da igreja, da sacristia antiga, eu vejo a foto até me emociono, coisa mais linda! Tinha
até sino” (Maria Aparecida, 2019). Mara Lucia também recorda das festividades narradas por

seus avads e conta como era a danga de Sdo Gongalo:

Meus avés contavam que todos se organizavam, eram VAarias pessoas, as
familias tinham devocéo ao santo e faziam a danga para pagar promessa, eles
faziam as cantigas e amanheciam rezando, se reunido no fim da tarde e s
paravam no outro dia, eles iam dangando sem dar as costas para o0 santo, iam
em pares, meu v cantava as cantigas, pena que eu ndo lembro (MARA
LUCIA, 2019).

Por sua vez, Perez (2002) destaca que:

E a densidade da festa — seu caréater de efervescéncia coletiva, de exaltagio
das paixdes comuns - e seu carater extra temporal e extra légico que a
distinguem tanto do ritual quanto da simples diversdo. Obviamente que toda
festa tem um certo aspecto ritual. Afinal, ela é também uma ceriménia, uma
solenidade. Toda festa ndo deixa de ser igualmente divertimento (PEREZ,
2002, p. 03).

Segundo as narrativas, a festa e todas as atividades vividas no coletivo tinham
cooperacdo e trabalho em equipe, as familias mobilizavam-se em prol da organizacdo, para

depois desfrutarem do momento comunitério.

A capoeira, eles faziam todo domingo, faziam roda de capoeira, tinha o
padrinho Chico, o Célo e compadre José Varela, marido da comadre Purcina
que nem existem hoje, todos gostavam de usar roupa branca. Até ternos, era
tudo branco, faziam a roda de capoeira e a comunidade tudo em volta,
cantando, as mulheres dancando, tudo acontecia no terreiro, pois eu lembro,
eu aprendi a dancar no terreiro da casa da minha av6, minhas tias todas
tocando, tia Tereza tocava viol&o, tia Jéfa, nés dangava de voar p6 pra cima,
queria que voceé visse. A gente toda vida conservando, varrendo assim, toda
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vida, os terreiros tinham que ser bem limpinhos, pois ali n6s sentava. N6s
dancava, ali tinha roda de capoeira. Minha avé contava as histérias no terreiro,
em roda do fogo, ela fazia um fogo no chdo que nem que tivesse um sol
rachando de dia, a noite tinha que ter fogo de chéo, ela sentava num banco e
0s netos tudo em volta. Ela contava toda a historia de como minha avo veio
pra Palmas, como era a guerra do Paraguai e até ensinava nés rezar, porque
ninguém podia dormir sem rezar (MARIA ARLETE, 2019).

Percebi com a narrativa que ha uma preocupagdo em demasia ao afirmar que tudo era
bem limpinho, que os homens capoeiristas vestiam roupas brancas, ndo s6 na ginga da capoeira,
mas também nos ternos que usavam nas festividades. Tais afirmativas evidenciam o capricho
das mulheres da comunidade, em como elas eram prestativas e dedicadas no que faziam, e
mostrar isso era importante ndo s6 naquela época, como ainda € hoje, nos depoimentos das
mulheres isso fica evidente, para dissociar a negritude de alguém ou lugar sujo, sem zelo, ou a

coisas negativas.

Fografia 20: Ros 0 varal ‘
Fonte: registro fotografico, Maria Isabel, pesquisa de campo/2019.
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A fotografia representa a preocupacdo das mulheres quilombolas em sempre manter
tudo limpo, o ato de lavar roupa era um feito sagrado, ritualistico para elas, o trabalho era arduo,
cansativo, que exigia muito do corpo, pois lavar roupas de joelho sobre as pedras ndo era uma
tarefa facil, porém, o ato ndo representava tristeza. Segundo elas, era onde podiam se encontrar,
colocar a conversa em dia e dar boas risadas, na beira do rio acontecia a mégica das cantorias
também, é curioso, mas elas realizavam o trabalho pesado com alegria. Sempre os caprichos
com a casa, terreiro, roupas, cozinha e comida sdo ressaltados pelas depoentes, que
inconscientemente fazem as narrativas com intensdo de mostrar que a limpeza esta imbricada

com a pureza dos seus rituais.

3.1 DOS FAZERES QUILOMBOLA: O ALIMENTO COMO UM ATO IDENTITARIO.

Em meio as narrativas podemos observar que a comida também é um marcador social
que diz muito sobre a identidade quilombola. Todas as depoentes trazem em suas falas memdria
afetiva relacionada a comida quando se recordam dos pais, dos avés, a cozinha e o alimento
preparado pelas ancestrais matriais sempre é lembrado com muito carinho, com aquela
lembranca que da agua na boca e faz vir ao olfato o cheirinho de infancia.

Segundo Marques (2010):

Desenvolvemos o argumento de que o ato de cozinhar, em muitas situacdes
no bairro, tinha como fungdo reatar vinculos societais. O cozimento, o usufruir
e a oferta do alimento compunham a malha de comportamentos cotidianos
coordenados pelas mulheres, que colocavam a compleicéo dos corpos (fisico
e mental), (MARQUES, 2010, p.133).

Portanto, considerei pertinente registrar algumas receitas de alimentos e remédios

citados pelas depoentes, que eram preparados por suas ancestrais. Pois, ainda segundo Marques,

O ato de transformar a necessidade fisiolégica de comer em refeicdo é o que
d& significado ao estar junto, tanto que as diferentes sociedades produziram
lugares especificos, para isso: aproximar o prazer & mesa ao prazer da
companhia (MARQUES, 2010, p.134).
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De acordo com a autora, no ato de comer 0s sujeitos aproximam necessidades
bioldgicas e préticas culturais. Quem nunca teve uma sensacgéo de nostalgia ou felicidade ao
ver uma fotografia, ao sentir a emanacdo de um alimento sendo processado de cru para cozido,
de lembrar de uma comida e das sensacOes que ela provoca? Nas narrativas de todas as
depoentes estd presente as comidas preparadas por suas mdes, avos, tias, em diferentes
geragdes. Essa ligacdo entre sentimentos e usufruto de certos alimentos é fundante do viver ali.

Considerando a importancia conferida pelas mulheres a esses momentos, decidimos
apresentar receitas de alimentos que eram produzidos e consumidos pelo grupo e que estdo

relacionados a essa memdria afetiva.



Quibebe: “faz a abobora picadinha e refogada com temperinho
verde e sal, mas se preferir pode colocar acucar que fica uma

delicia. Minha mae sempre fazia” (Mara Lucia, 2019).

Carne de porco: “minha avo pegava a carne de porco ja frita,
que ficava guardada na lata de banha, porque naquela época
ndo tinha geladeira, colocava na panela e acrescentava o
tempero que quisesse, terminava de fritar ela com os temperos

na panela de ferro, coisa muito boa” (Rosemary, 2019).

Cambuquira: “cambuquira ¢ a ponta da abobora, quando ela
esta soltando o cip6 ela tem uma pontinha verde, fina, com as
flores, minha mée cortava aquelas pontinhas e temperava, era
uma delicia. A flor da abobora a gente tira, passa no ovo e
frita” (Maria Arlete, 2019).

Salada de beldroega: “¢é uma planta rasteirinha, tem umas

folhinhas grossas e verdinhas, minha mae procurava no quintal

e passava no olho quente, malpassada, ou lavava na agua

refogado igual couve, também da para colocaﬁ )‘b—do
acarajé depois de refogado” (Maria Arlete, 2019).
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Jaracatia: “¢ uma arvore, serve como ornamentacdo porque
tem as folhas lindas, rala o tronco dela, pois ela tem uma massa
mole, lava bem para ficar bem branca, depois faz uma calda e
cozinha ela na calda de agucar, ou faz igual cocada” (Maria

Arlete, 2019).

Beterraba: “Na natureza tudo se aproveita nada se perde. NGs
aproveitavamos todas as plantas da lavoura. A folha de
beterraba a gente nunca perdia. A finada mée cortava bem
miudinho e colocava na sopa, fazia salada, ndo se perdia nada,
até a folha da cenoura, faz bem pra anemia, tem proteina”
(Maria Arlete, 2019).

Radite: “¢ uma salada que cresce sozinha no mato, no quintal,
da pra comer com polenta e é uma delica, tem até hoje. Nos
comia até a flor, uma florzinha amarelinha, mas sempre lavava
bem e passava na agua quente. A flor também é boa pra fazer
chéa é remédio para bexiga, pra colesterol e até para emagrecer”
(Maria Arlete, 2019).

Batatinha: “quando a batatinha estava novinha nascendo,
minha finada méde e minha vé pegavam o talo e as folhas e
faziam salada” (Maria Arlete, 2019).

Virado de feijdo: “mexido de feija@eom farinha de biju ou de

mandioca crua feita pela minha a{/o,‘pela minha

mesmos torrdvamos com bastante banha e ce
Lucia, 2019).




Semente de abdbora: “minha mie torrava muita semente de
abobora, descascava e dava para nds para vermes, também
fazia pacoca doce e salgada, hoje em dia é feito isso pela

pastoral da crianga” (Maria Arlete, 2019).

Charuto de repolho: “ferve as folhas do repolho para pré-
cozimento, recheia com carne moida temperada e arroz, enrola
em formato de charuto e cozinha apenas com a agua do préprio
repolho, se quiser pode fazer um molho para acrescentar”
(Mara Lucia, 2019).

Xiriri: “as vezes ndo tinha pdo de manhd, dai minha avo
fazia a cebolinha verde com farinha e banha. Era um mexido
de cebolinha com farinha” (Maria Arlete, 2019).

As depoentes também citaram chds e ervas que usavam cotidianamente nas residéncias

da localidade.

A gente comia bem e ndo sofria fome. De manhd, sempre tomava o cha de
Europa, que ndo é o Cidro. A Europa silvestre é do campo. Também tomava
cha de erva com leite. Antigamente a gente vivia muito da natureza, Hoje em
dia algumas coisas nem existem mais, esta em extin¢do. Remédios que a gente
tomava ja ndo existem mais. Hoje tem que saber Je colhe, porque da
muito na beira de estrada, dai tem pé e contami m que pegar No meio
do mato (MARIA ARLETE, 2019).

Marcela: “erva medicinal que é bom para-dor de

o cha e toma, pode ser com gemadagfambém”

2019).




Goiaba silvestre: “cha de goiaba silvestre é bom para colicas, R}
disenteria, faz cha das folhas e toma morninho” (Maria Arlete,
2019).

Caiapia: da em um arbusto bem pequeno no campo, tira a raiz
e torra. A raiz é perfumosa. Da para fumar ou fazer cha, € bom
para os brénquios e falta de ar” (Maria Arlete, 2019).

Agrimdnia: “é uma planta nativa do campo, igual um cipé
rasteiro. Faz chd bom para o rim, para a garganta, ela é
maravilhosa” (Maria Arlete, 2019).

Malva: “faz cha das folhas, é anti-inflamatorio, faz gargarejo

para dor de garganta, para dor de dente” (Maria Arlete, 2019).



Poejo: “nativo ou da horta, ele é perfumoso e bom para fazer i
xarope, ele da em arbustos pequenos, faz xarope ou cha das
folhas” (Maria Arlete, 2019).

Figueira: “ferve as folhas com bastante actcar ou mel, até ficar
com consisténcia de xarope, € 6timo para gripe” (Maria Arlete,
2019).

Mel de irapua: “colhido no oco das arvores onde o irapua faz
a colmeia. E um remédio bom para bronquite e asma” (Maria
Arlete, 2019).

Europa: “E uma arvore, que da para tomar cha das folhas,

finada mé&e colhia as folhas, os galhj e fervia, depois

adocava e também da para ferve folhas no leite. NOs
tomavamos quando néo tinha café stituia o café com o cha

de europa” (Maria Aparecida, 201

Erva Mate: “Era costume ferver as f@lhas do pe
tomar cha, a mamée fazia no invérno pripet

gostavamos muito desse cha, fervi 0 leite e tomava bem
quentinho. Ela sempre dizia a bebida dos indios” (Maria

Trindade, 2019).




Sabdo: “era feito no taxo, mas ndo é esse sabdo instantaneo
que em quarenta minutos vocé faz um sabdo de alcool, néo,
ndo era assim! A gente pegava a tripa, 0s 0ssos da vaca,
colocava tudo num taxo com a soda e quase uma semana para
derreter tudo, ia mexendo até ele dar o tempo certo, dai cortava
0s pedacos, era assim o sabdo. Também colocavam cinza,
principalmente a cinza da arvore maria mole, porque era uma
cinza fina, coava na peneira para ficar bem fina. (Maria Arlete,
2019).

Guaco: “ferve a folha do guaco ¢ adoga com mel, mamae
sempre fazia quando estdvamos com gripe, eu faco pra piazada
até hoje” (Maria Trindade, 2019).

*TaW I.‘.”;r - oA
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Fotografia 21: Maria Aparecida colhendo chés

Fonte: Maria Isabel, pesquisa de campo, 2019.

Maria Aparecida no manuseio das ervas medicinais, colhendo com cuidado as folhas
para fazer o cha. A foto faz-me recordar da pesquisa de campo e do contato com as mulheres,
todas as narrativas foram seguidas de gestos imponentes e constantes com as maos. As
depoentes compartilham da mania de gesticular enquanto falam, deixando, muitas vezes, 0s
gestos falarem por si, deixando aflorar a corporeidade, que é outro valor civilizatério afro-
brasileiro perceptivel nas mulheres quilombolas e que segundo o projeto* A cor da cultura esta

“presente em cada acdo e em didlogo com outros corpos. As demandas corporais devem ser

4 Projeto educativo que tem como objetivo a valorizagdo da cultura afro-brasileira. E fruto de uma parceria entre
0 Canal Futura, a Petrobras, o CIDAN (centro de informacao e documentagdo do artista negro), a Tv Globo e a
SEPPIR (secretaria especial de politicas de promogdo da igualdade racial). Disponivel em:
http://www.acordacultura.org.br/oprojeto acesso em: 30 ago 2020.



http://www.acordacultura.org.br/oprojeto
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consideradas. Afinal, o corpo atua, registra nele préprio a memoria de varias maneiras [...] 0s
corpos dancgantes revelam memdrias coletivas.”

As maos das mulheres quilombolas déo ainda mais vida as narrativas, cada gesto tem
um valor simbolico Unico, em cada narrativa tinha um: “la para aquelas bandas™; “desse
tamanho”; “era grande assim”; entre outras exclamagdes que a narrativa dava lugar ao gesto.

Nesse sentido, entendo que as m&os que construiram taipas, as maos que foram
calejadas e machucadas no trabalho pesado, as médos que foram judiadas, as méos que capinam,
que lavam a roupa, que preparam o alimento, que trangcam os cabelos e amarram os turbantes,
as maos que costuram e fazem artesanato, que acolhem, que afagam e embalam geracGes, maos
que tiram obstaculos do caminho abrindo espago para serem visiveis, maos que resistem para

provar que existem, sdo maos de mulheres negras quilombolas.
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DAS INCONCLUSOES: FORCA MATRIAL E PRODUGCAO DO VINCULO SOCIAL

Lutar contra o mito da igualdade racial é imprescindivel atualmente. A subversdo aos
padrdes, regras e sentimentos que dao vida e instrumentalizam a subalternizacdo dos povos
negros e comunidades tradicionais, em especifico nessa dissertacdo o povo negro quilombola
de Adelaide é, sem davida, o paradigma da invisibilidade imposta aos negros nesse corpo social.

Em meio a trama de memorias, as narrativas trazem além de nostalgia dos tempos ja
vividos no quilombo: a infancia feliz e farta em alimentos e ensinamentos matriais. As mulheres
quilombolas desenvolveram habilidades de empoderarem-se, de consolidar esse movimento e
empoderar outras mulheres com suas narrativas. Contar a histéria do quilombo e fazer
permanecer viva a memoria dos ancestrais, as ajuda a assumir e ressignificar suas identidades.
Os marcadores culturais, assumem muitas vezes um papel prosaico poético, em que sdo
sacralizados e costurados em uma teia de saber, fazer e sentir a partir da experiéncia particular
destas mulheres que se estende para aquele coletivo.

A labuta pelo territério, o sentimento de resisténcia aos estigmas e a producdo de
sensibilidades que permitam ressignificar as narrativas da historia da comunidade quilombola
de Adelaide sdo desejos que impregnam aquele coletivo e que, de alguma forma compdem a
experiéncia subjetiva dos diferentes sujeitos que a constituem.

O territorio, a religiosidade e a educacdo sdo combustiveis que mantém a comunidade,
sdo os marcadores culturais que objetam nossas indagacdes. Eles mantém o vinculo societal
entre as mulheres e, naquele contexto, a intergeracionalidade é constituida e alimentada pelas
memorias ancestrais do grupo. Desta forma, ancestralidade e a intergeracionalidade estruturam
a vida em comunidade em uma relagdo com as préaticas culturais mobilizadas pelas mulheres.
Neste prisma, a comunicacdo entre diferentes geraces se estabelece por meio das praticas
culturais herdadas dos ancestrais e atualizadas constantemente por diferentes geragoes.

As mulheres lideres da comunidade, fazem do seu dia a dia um tear, no qual sdo
tecidas narrativas de outras temporalidades, atualizadas e (re)contadas para outras geragdes.
este afluxo mantém, para os mais jovens, as memorias de local construido e resguardado pelas
mulheres negras pugnadoras que agem na arena local da comunidade e que prolongam suas
acOes na arena publica (luta por terras, politicas publicas, reconhecimento, direitos sociais,
dentre outros). Neste contexto, de alguma forma, desempenham fungdo de guarda memoria.
Essa funcdo, ndo € estabelecida de acordo com fluxogramas, cargos assumidos ou imposta aos

demais moradores. Ela se estabelece na dindmica cotidiana, se adensa na experiéncia da vida
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diéria, se corporifica por meio do axé, esta energia vital que percorre o corpo social como na
circulacdo sanguinea no qual o coragdo bombeia para as artérias, em circulagdo constante, o
que precisa para manutencdo da vida. Neste sistema complexo memoria, oralidade e
ancestralidade sdo nutrientes da vida destas mulheres, daquelas que as antecederam e de alguma
forma se projetam para o futuro por meio do fio da narrativa que subjetiva as mulheres jovens.
Nos fluxos do vivido, da religiosidade (religacdo), da corporeidade, musicalidade e ludicidade
encontram forma de existir ali e que tornam possivel, um certo cooperativismo comunitarista.

Para essas mulheres a vida no quilombo desde a data da certificagdo € um constante
reinventar-se e isso se afigura como trabalho arduo, pois implica em entender, comprometer-
se, partilhar e reconhecer-se como alguém em movimento.

Assim, como moradora da comunidade, ao observar e conviver com essas mulheres,
sou levada a ver gque a vida da mulher negra quilombola ndo é facil e que a melhor forma que
tenho de honra-las é manter sua presenca, envolver-me na vida comunitéaria e assumir essa

identidade e consubstanciar seu legado.
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