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RESUMO

Esta pesquisa tem como objetivo analisar as territorialidades, verificando a identidade e os
desafios das comunidades remanescentes de quilombo, a saber: Filus, Mariana e Jussarinha,
que se localizam no municipio de Santana do Mundat/AL. Neste trabalho, privilegiamos o
método qualitativo-quantitativo e exploratorio. Como aporte tedrico, destaca-se Anjos (2014),
Bauman (2005), Carneiro (1958), Duarte (1988), Fanon (1968), Haesbaert (2007), Hall
(2011), Lindoso (2011), Munanga (2012), Santos (1999), entre outros. Como procedimentos
metodologicos, realizamos levantamentos bibliograficos, trabalho de campo, onde foram
aplicados 60 (sessenta) questiondrios, 20 (vinte) em cada uma das comunidades pesquisadas,
além de entrevistas com os representantes de cada uma delas, registros fotograficos,
elaboracdo de graficos, tabelas e quadros. Percebemos que seus territorios sdo marcados por
inaimeros desafios, entre eles o analfabetismo, a quantidade de filhos e as condigOes
habitacionais. Além das doencas que representam a maior dificuldade, sobretudo em Filus,
por causa do albinismo. Assim como em Jussarinha, pelo seu quadro de complicagdes
neuroldgicas e psiquiatricas e, por fim, em Mariana com a presenga da doenga de chagas. A
relevancia desta pesquisa consiste em um debate acerca dos conceitos como territorio,
territorialidade, identidade, preconceito, dentre outros, os quais possibilitam a discussdo sobre
as comunidades quilombolas no contexto historico-geografico na atualidade.

Palavras-chave: Territorio; Comunidades Quilombolas; Identidade.



ABSTRACT

This research aims to analyze the territorialities, verifying the identity and challenges of the
remaining quilombo communities, namely: Filis, Mariana and Jussarinha, located in the
municipality of Santana do Munda/AL. We privileged the qualitative-quantitative and
exploratory method. As theoretical contribution, stands out Anjos (2014), Bauman (2005),
Carneiro (1958), Duarte (1988), Fanon (1968), Haesbaert (2007), Hall (2011), Lindoso
(2011), Munanga (2012), Santos (1999), among others. As methodological procedures, we
conducted bibliographic surveys, fieldwork, in which 60 (sixty) questionnaires were applied,
20 (twenty) in each of the communities surveyed, as well as interviews with the
representatives of each of them, photographic records, graphics, tables and charts elaboration.
We realized that their territories are marked by numerous challenges, including illiteracy, the
number of children, and housing conditions. In addition to the diseases that represent the
greatest difficulty, especially in Filus, because of albinism. Just as in Jussarinha, for its set of
neurological and psychiatric complications and, finally, in Mariana with the presence of
chagas disease. The relevance of this research consists of a debate about concepts such as
territory, territoriality, identity, prejudice, among others, which enable the discussion about
quilombola communities in the historical-geographical context nowadays.

Keywords: Territory; Quilombola Communities; Identity
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INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho consiste em analisar as territorialidades, verificando a
identidade e os desafios das comunidades remanescentes de quilombo, a saber: Filiis, Mariana
e Jussarinha, que se localizam no municipio de Santana do Mundad/AL. Como objetivos
especificos, destacam-se: entender os processos de formacédo e de certificagdo dos territorios
quilombolas; compreender quais sdo os valores e os objetos identitarios presentes em Filus,
Mariana e Jussarinha; diagnosticar e discutir os territorios das comunidades quilombolas em
estudo, assim como seus desafios e perspectivas.

Comunidade remanescente de quilombo ¢ o termo cunhado para designar as
populacdes que sdo descendentes de africanos e que ainda vivem coletivamente no Brasil,
portanto sua existéncia nos remete ao continente africano. Foi a partir do ano de 1534 que
milhdes de africanos foram trazidos para o Brasil. Aqui, eles forcosamente foram submetidos
como escravos durante quatro séculos.

Em 13 de maio de 1888, a escraviddo foi extinta, todavia as multiplas formas de
preconceitos raciais ainda permanecem como também a exclusdo e marginalizagdo dos afro-
brasileiros. Substancializados nesse contexto, compreendemos a importancia da presente
pesquisa na corroboracdo de combate ao racismo, bem como da produgdo de visibilidade aos
remanescentes que sao historicamente ignorados.

A escolha pelas trés comunidades supracitadas se da por causa delas estarem situadas
em um mesmo municipio, sendo este proximo a Serra da Barriga, porém marginalizado
quanto as discussdes, reconhecimento ¢ consequentemente como objeto de pesquisa. A
relevancia desta pesquisa consiste em contribuir na producdo de visibilidade, bem como nos
norteamentos de solugdes estratégicas para solucionar alguns desafios ainda presentes nesses
territorios.

A ciéncia geografica permite-nos, através de suas categorias de andlises, espago,
territorio, lugar, regido e paisagem, estudarmos as comunidades quilombolas, verificando
sempre as relagcdes de tempo-espaco. Na presente pesquisa, privilegiamos a categoria
territorio, tendo em vista que, por meio dela, pleiteamos a compreensdo da identidade
quilombola, bem como discutirmos seus desafios e apontarmos estratégias de transformagdes
sociais.

Outro conceito a ser debatido, no decorrer da pesquisa, serd o de identidade,
considerando-o flexivel e construido politicamente de maneira material-simbolica. A

flexibilidade desta € percebida, no decorrer da historia, como pautada no individuo, fundada
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no outro (meio social), e que sdo formadas conforme as circunstancias. Reconhecemos,
também, que a construcdo da identidade ¢é indissociavel das agdes politicas, pois essas
permeiam o individuo, a sociedade e as circunstancias, sejam elas materiais ou simbdlicas.

Esta pesquisa utilizou o método qualitativo-quantitativo e exploratério. Como
procedimentos metodoldgicos, realizamos levantamentos bibliograficos, visitas de campo, nas
quais foram aplicados 60 (sessenta) questionarios com as familias das trés comunidades em
estudo, além de entrevistas com os representes de cada uma das referidas comunidades,
servindo de base, assim, para elaboragdo de graficos, tabelas e quadros que subsidiam a
pesquisa como um todo.

Quanto as visitas de campo, estas tiveram como finalidade a aplicagdo de 20 (vinte)
questionarios em cada uma das comunidades mencionadas, totalizando 60 (sessenta) ao todo.
Foram realizadas trés entrevistas com cada um dos representantes das respectivas
comunidades. O questiondrio usado foi previamente elaborado (encontra-se no Apéndice A) e
apresentado aos lideres comunitarios, esses assinaram uma declaragdo permitindo a aplicacdo
aos demais membros. A aplicagdo dos questiondrios ocorreu in loco, através das visitas nas
casas dos investigados. Para responder ao questionario, ndo utilizamos qualquer critério
seletivo como sexo, cor, condi¢do financeira, escolaridade, mas apenas que fosse maior de 14
anos e residente em uma das comunidades pesquisadas.

Foi aplicado o questionario para apenas um membro de cada residéncia, pois, desta
forma, conseguimos uma maior representatividade de toda comunidade sem que tivéssemos a
repeticdo dos mesmos dados. A experiéncia na coleta de dados foi dentro do esperado, sem
qualquer constrangimento e de grande disponibilidade, apenas uma moradora da comunidade
Mariana recusou-se a participar da presente pesquisa. Alguns dos questionarios foram
respondidos aos domingos devido aos moradores ndo disporem de tempo durante a semana e
para ndo os atrapalhar nos seus afazeres.

No que se refere as comunidades em estudo, destaca-se a comunidade Filas, a qual
guarda consigo historias e comportamentos que nos rementem ao quilombo dos Palmares.
Essa sempre manteve os casamentos consanguineos e teve como consequéncia genética o
albinismo. Ela extrai seu sustento da agricultura familiar. Quanto a comunidade Mariana,
situa-se proxima a Serra da Barriga, fato registado ainda em sua memoria e que relaciona com
sua formagdo. Muitos dos seus moradores sdo conscientes de que os primeiros moradores da
comunidade, suas bisavds, sdo oriundos da Serra da Barriga. Ja a comunidade Jussarinha tem
sua localizacdo proxima a cidade Mundau, destaca-se pela producdo artesanal de varios

objetos, entre eles esteiras, jogos-americanos, cal¢ados e bolsas. Existe, ainda, a produgdo e
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comercializacdo de pé-de-moleque, beiju, tapioca, doces e outros, os quais sdo vendidos pelos
moradores na feira municipal, realizada semanalmente.

O referido trabalho estd dividido em 3 (trés) capitulos. No primeiro capitulo,
“Trajetéoria historica do processo de construcdo dos territorios quilombolas”,
explanamos sobre o percurso que os quilombolas passaram no decorrer da historia, desde
quando embarcaram na Africa até formarem os quilombos aqui no Brasil, suas conquistas na
consolidagdo de seu reconhecimento como comunidade remanescente junto ao poder
constituido, iniciado a partir da constituicdo de 1988. Refletimos, também, como ocorre o
processo de reconhecimento dessas comunidades na atualidade e suas lutas pela posse de seus
territorios.

Antes de findar o primeiro capitulo, consta uma analise sobre o conceito de territorio e
territorialidade substancializada na ciéncia geografica, discutindo as ideias de alguns
gedgrafos que sdo considerados basilares para compreendermos territorialmente as
comunidades Filiis, Mariana e Jussarinha, foco primario deste trabalho.

O segundo capitulo, intitulado “Territorialidades das comunidades Filis, Mariana
e Jussarinha”, apresenta uma analise sobre a populacdo, a ancestralidade (pais e avos), as
condi¢cdes habitacionais ¢ educacionais das trés comunidades em estudo, pois essas condigoes
sdo determinantes para o entendimento das suas territorialidades. Assim como os elementos
da identidade dos quilombolas presentes nas comunidades pesquisadas com objetivo de
identificar as raizes africanas nas referidas comunidades, além de verificar as comidas tipicas,
dancas, datas comemorativas, religides e praticas artesanais presentes nas mesmas.

No terceiro capitulo, denominado “Refletindo sobre o conceito de identidade
quilombola”, realizamos um resgate conceitual da identidade, com énfase na dimensdo
tempo-espacial que lhe ¢ imbuida, para objetivacdo da formacdo identitaria das comunidades
em pauta. Ademais, salientamos os desafios socioecondmicos das comunidades Filus,
Mariana e Jussarinha, como o cuidado com a saude e a posse dos territorios, além dos
aspectos definidores das perspectivas dos remanescentes de quilombos pesquisados.

Por fim, apontamos as “Consideracdes finais”, que demostram as discussdes acerca
das comunidades de Filus, Mariana e Jussarinha, tecendo alguns norteamentos estratégicos,
visando & melhoria das condi¢des de vulnerabilidade e o fortalecimento das territorialidades

das supracitadas comunidades.
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CAPITULO 1

TRAJETORIA HISTORICA DO PROCESSO DE CONSTRUCAO DOS
TERRITORIOS QUILOMBOLAS
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Com o intuito de reconhecermos a importancia das conquistas quilombolas, seu
reconhecimento e certificacdo, iremos discutir suas lutas e vitorias ocorridas no territdrio
brasileiro, iniciando pelo processo de escraviddo, passando pela formagdo dos quilombos até
chegarmos ao movimento abolicionista com suas dindmicas, tendo em vista que o fim da
escravidao no Brasil foi fruto desse movimento.

Quando os colonizadores, na ansia de explorar o territério africano e de utilizar seus
habitantes no sistema escravista, conseguiram justificar seus desejos através de estereotipos e
“satanizacdo”, os africanos passaram a serem Vvistos como o mal a ser combatido ou como
animais a serem utilizados. Tivemos a exploracdo e transporte dos africanos nos navios

negreiros para o territorio brasileiro.

O ntimero de escravos por navios era [...] O maximo possivel. Uns quinhentos numa
caravela, setecentos em um navio maior — cerca de mil toneladas — iniciava a viagem
que demorava de trinta e cinco a cinquenta dias a partir de Angola até Recife, Bahia
ou Rio de Janeiro, numa viagem normal. Calmarias ou correntes adversas podiam
prolongar a travessia até cinco ou mesmo seis meses, tornando mais dantesca a cena
de homens, mulheres e criangas espremidos uns contra os outros, vomitando e
defecando frequentemente em seus lugares, numa atmosfera de horror que o calor e
o mau cheiro se encarregavam de extremar (PINSKY, 1993, p. 27).

As dominagdes realizadas pelos europeus no continente africano foram as mais ferozes
possiveis (RIBEIRO & VISENTINE, 2010, p. 22), seu transporte chega a ser animalesco
(PINSKY, 1993, p. 21) e sua finalidade era a escraviddo (BENJAMIN, 2004, p. 104). Muitos
morreram na travessia oceanica; outros, mesmo chegando vivos, vieram a falecer depois; e os
que continuavam vivos precisavam de tempo para se recuperar das doencas que contrairam

nesse processo de escravidao.

Quando os escravos chegavam era necessario um outro periodo, quase que igual
quanto o da viagem, para que se recuperasse dela, voltasse ao peso normal e para
que suas feridas secassem. O objetivo era que adquirisse um bom aspecto,
constituindo-se “pega” de valor — nome que tanto o traficante como o fazendeiro
comprador davam ao negro africano (TREVISAN, 1988, p. 17-18).

Nesse novo espaco, os africanos influenciaram os mais diversos setores da sociedade
brasileira, contribuindo, assim, para a formac¢do do territorio brasileiro. Entretanto, ndo
podemos esquecer que toda sua atuagdo nao fora voluntdria ou pacifica, mas forcada e
marcada por crueldades e torturas. Podemos dividir, grosso modo, o contingente de africanos
em trés grupos: primeiro, os que seguiram a via do suicidio; segundo, os que se submeteram,
mesmo contra a vontade, ao seu senhor; e o terceiro, os que fugiram e formaram os

quilombos. Sobre o primeiro grupo, destacamos:
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Por outro lado, diante da condicao dificil do cativeiro — dos castigos e das puni¢des
de seus senhores agravadas pela distancia de sua terra de origem e seus familiares,
muitos escravos viam no suicidio a unica ou a ultima forma de se livrar da
escravidao (MATTOS, 2012, p. 130).

No caso do segundo grupo, aqueles que viveram sob a escraviddo evidentemente
sofreram atrocidades inimaginaveis, e essas torturas ndo foram algo isolado ou consequéncia
do disturbio de algum senhor de escravo, mas uma constante, presente em praticamente todos
os engenhos do Brasil. Vejamos o relato dessas atrocidades narrada por um historiador, o qual

descreve com as seguintes palavras:

As descrigdes dos crimes registrados — e sdo poucas, com certeza, ja que havia
preocupagdo em ndo documenta-los — ddo-nos uma ideia de quao barbaros podiam
ser os senhores no seu poder sem limites sobre outros seres humanos: negros mortos
a chicotadas; crianca assassinada a garfadas (Maranhdo, 1878) por uma mulher que
desconfiava ser ela filha de seu marido com uma escrava; um senhor, em Lorena,
que assassinou quinze escravos; outro que amarrou seu escravo no chdo e o matou
lentamente com suas botas e esporas (Sdo Paulo, 1863); negros atirados as fornalhas
dos engenhos e queimados vivos. Ndo havia limites para a crueldade que, seria bom
insistir, ndo decorre das personalidades doentias de alguns senhores — o que poderia
pressupor a bondade como norma e a maldade como exce¢do — mas do proprio
carater das relagdes escravistas, de perversidade inerente ao sistema escravista como
tal, do proprio poder sem limites (ou quase) que um homem tinha sobre outro
(PINSKY, 1993, p. 52).

Esses escravos trabalhavam nas planta¢des de cana-de-agucar, nos engenhos fazendo
rapadura, melado, cachaga ou aglicar; eram vaqueiros, marinheiros, cozinheiras, babas, enfim,
atuavam em praticamente todas as profissdes. Todavia, o desagrado dos seus proprietarios era
corriqueiro e muitas vezes havia extrapolagdo de espancamentos fisicos, sobretudo se o
escravo tivesse realizado alguma tentativa de escapar — seu castigo tinha carater duplo,

punitivo, mas também exemplar para outros ndo realizar ato semelhante.

Mas a violéncia contra o escravo ndo tinha limites. Marcar o corpo do escravo com
ferro em brasa, colocar agua fervente no ouvido, cortar pedago da lingua ou do dedo
dos pés ou das maos, além de surras de agoites seguidas de banho com agua e sal
eram algumas praticas comuns de senhores para conseguirem dobrar o escravo as
suas vontades e caprichos (MONTENEGRO, 1989, p. 7).

Dada a realidade de sofrimento e opressdo dos africanos (juntamente com os
afrodescendentes) em territorio brasileiro, esses ariscavam a propria vida para fugirem e
organizavam-se em acampamentos nas florestas, conhecidos como quilombo. Na literatura
especializada, ha varias expressdes que designam o mesmo fato, a formagdo dos quilombos,
por exemplo, “mucambos”, “quilombos” ou “povoagdes” (LINDOSO, 2000; LINDOSO,
2011), “acampamento” (GOMES, 2012), “quilombo” (MUNANGA, 2012), e “povoagdo”

(LIMA et al, 2012)”. Sobre a singularidade dos quilombos, Edson Carneiro nos escreveu.
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O quilombo foi, portanto, um acontecimento singular na vida nacional, seja qual for
o angulo por que o encaremos. Como forma de luta contra a escravidio, como
estabelecimento humano, como organizagdo social, como reafirmagdo dos valores
das culturas africanas, sob todos éstes aspectos o quilombo revela-se como um fato
novo, Unico, peculiar, - uma sintese dialética (CARNEIRO, 1958, p. 24).

Desses quilombos, o que mais se tornou notdrio foi o Quilombo dos Palmares, essa
énfase foi devida ao nimero de aquilombados como também por ter uma duragdo que nenhum
outro conseguiu. Palmares foi “[...] o primeiro protesto do barbaro sofredor, cujos olhos ja
comecaram a se abrir para a luz da razdo, contra a prepoténcia e a tirania do branco”

(BRANDAO, 1988, p. 25). Sobre a organizacdo desse quilombo, ressaltamos:

O Quilombo dos Palmares oferecia um esbogo de organizagio social que, embora de
carater rudimentar, ndo deixava de fazer perceber os lineamentos de um futuro
Estado que ndo ficava em grande distancia daqueles Estados constituidos sob os
modelos da civilizagdo europeia. Dez ou doze aldeias, denominadas quilombo ou
mocambos, eram dirigidas por subchefes que tinham a denominagdo de ambas,
governados supremamente por um chefe superior a todos e chamados de Zumbi, que
residia na sede desse fac-simili de confederagdo. Contava também o quilombo dos
Palmares alguns moradores pardos e mesticos que, tangidos pela invasdo holandesa,
se embrenhavam nos sertdes. Ascendendo ao vultoso nimero de mais de 20.000
homens, fortificara-se, estabelecendo em sua reptblica minuscula uma cidadela
circunvalada de trés estacadas de pau-a-pique, defendida cada uma por 200 homens,
que eram elevados a maior nimero quando se receava a possibilidade de um assalto
que os proprios holandeses infrutiferamente deram (BRANDAO, 2004, p. 59).

A formacgao de quilombos em territério brasileiro significa resisténcia contra o sistema
irracional, desequilibrado e cheio de contradi¢cdes (GALEANO, 1983), pois, enquanto o Brasil
estava imerso na exploragdo escravista e estrangeiros usufruiam das riquezas desse territorio,
ouviu-se em Palmares “O primeiro grito de Independéncia do Brasil, pode-se dizer foi vibrado
nas selvas alagoanas pelos negros revoltosos” (BRANDAO, 1988, p. 25).

O quilombo dos palmares representava um grande desafio ao sistema colonial de
entdo, por varios motivos, entre eles, a perda de grande quantidade de escravos que fugiam
nas matas alagoanas, a posse da terra e a falta que eles faziam nos trabalhos dos engenhos.
Com a finalidade de exterminar esse quilombo, houve varias expedigdes, todavia sem éxito
(FREITAS, 2004). Somente depois de dezenas de expedi¢cdes conseguiram a destrui¢do desse
quilombo, foi “Na noite de 6 de fevereiro 1694, o exército portugués tomou e destruiu o
ultimo reduto palmarino — Cerca Real dos Macacos — Serra da Barriga, assassinando grande
numero de quilombolas que ndo conseguiram fugir” (ARAUJO, [20--], p. 13).

A destruigdo de palmares ndo significou o fim dos quilombolas, inclusive ndo foi
nesse ataque que mataram Zumbi. Esse fato veio a ocorrer no ano seguinte, apos ter sido

traido e gravemente ferido. “Mesmo ferido mortalmente, o comandante quilombola lutou com
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bravura matando alguns bandeirantes, até cair morto nas maos assassinas dos paulistas, no dia
20 de novembro de 1695” (ARAUJO, [20--], p. 13). O fim do Quilombo dos Palmares e a
morte de Zumbi ndo representaram o exterminio total e definitivo da populacdo quilombola
nem dos ideais de Palmares, “Doravante, a historia de Palmares ndo se finda com a morte de
Zumbi, pois existem indicios de resisténcia quilombola no local até fins do século XVIII”
(MARQUES, 2016, p. 74).

Os remanescentes do Quilombo dos Palmares continuaram existindo e, na
contemporaneidade, ainda existem as comunidades em todo o Estado, principalmente nas
proximidades da Serra da Barriga. E o caso das comunidades Muquém (no municipio de
Unido dos Palmares), Filus, Mariana e Jussarinha (no municipio de Santana do Mundat). O
fato de nao se falar sobre isso ¢ uma implicancia da politica de dominagdo ainda presente nas

Alagoas.

Este siléncio, provavelmente de uma historiografia que buscou enaltecer a destrui¢do
do quilombo, criou um senso comum de que a histéria de Palmares se finda com a
guerra. Entretanto, a populagdo quilombola sobreviveu e resistiu na regido
(MARQUES, 2016, p. 74).

Desde 1988, esses quilombos sobreviventes sdo chamados pela constitui¢do, que se
encontra em vigéncia até o tempo presente, de “remanescentes de quilombos”. O
reconhecimento desses remanescentes, além de possibilitar a real interpretacdo historica,
serve também na busca por politicas publicas reparadoras das condigdes de exclusdo que os

atuais guerreiros tém enfrentado.

O territdrio, como direito sustentado pela natureza historica do caso, organiza um
espago para que o debate simbolico atue como forga politica. No entanto, como toda
bandeira de movimentos sociais, ela ndo para de movimentar. A propria
terminologia “remanescentes de quilombos” tem sido problematizada por remeter ao
passado uma existéncia atual (LIMA, et al, 2012, p. 26).

A partir de entdo, analisaremos brevemente um conjunto de cinco Leis, que foram
conquistas do movimento abolicionista entre os anos de 1850 e 1888. A primeira delas ¢ a Lei
de n° 581 de 04 de setembro de 1850, “a Lei Eusébio de Queiroz, que determinou a extin¢ao
do trafico” (MOURA, 2003, p. 51), porém houve “alguns desembarques de escravos nas
costas brasileiras em 1851 e 1852, mas em pequeno niumero” (MONTENEGRO, 1989, p. 9).
Essa Lei foi a primeira conquista do movimento abolicionista. Apesar das criticas, precisamos

enaltecer sua importancia.
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Essa lei foi muito importante para 0 movimento, porém muitos negros e negras
morreram em virtude de os navios ndo terem mais autorizag@o para aportar em terras
brasileiras com essa populagdo de escravizados. Muitos foram jogados ao mar,
vivos, e outros morreram nos pordes dos navios (FARIAS, NASCIMENTO &
BOTELHO, 2007, p. 51).

No que se refere ao estado de Alagoas, Duarte (1988, p. 24) constatou que “[...] o
contrabando de negros africanos campeou largamente, com fases de maior ou menor atividade
e intensidade. E os mesmos problemas, que o Governo Central enfrentou noutras provincias,
enfrentou-os no territério alagoano”. Tomando como base o referido autor, mesmo com a
criacdo da Lei Eusébio de Queiroz, o estado de Alagoas ainda continuava contrabandeando
africano, fato que tinha participagdo dos homens influentes socialmente, politicamente e

economicamente, como nos ressaltou o supracitado autor.

Ainda, em 1851, se contrabandeava com negros africanos nas Alagoas! E o
contrabando contava com a cumplicidade de homens de posi¢do economicamente
definida e solida, de posi¢do social e politica influente, de homens considerados
importantes (DUARTE, 1988, p. 27).

Mesmo com a pressdo internacional, exercida pela Inglaterra, para o fim do trafico de
escravos africanos, € a nova base juridica brasileira, o estado de Alagoas precisou de um
tempo a mais para vetar o trafico em seu territorio. Entretanto, paulatinamente foram
diminuindo ao ponto de em 1855 ndo mais haver desembarque no litoral alagoano. Sobre esse

processo, Duarte (1988, p. 38) diz que:

E verdade que o trafico ndo cessou imediatamente. Os desembarques foram, porém,
pouco a pouco diminuindo em niimero e quantidade, de maneira a cair para cifras
insignificantes, o total dos novos africanos entrados. Finalmente vimos desaparecer
a importagdo africana. Nas Alagoas, acredito que, depois de 1855, ndo se
importaram novos africanos.

A segunda Lei ¢ a de n°® 601\1850. “A Lei de terra, instituida em 1850, acabou
definitivamente com o sistema usual de doacdes e definiu que a propriedade territorial
somente poderia ser adquirida através do processo de compra e venda” (DO BEM, 2006, p.
78). Essa ¢ uma Lei que foi formulada paralela a anterior, isto é, no mesmo ano ¢ que tinha a
finalidade de regulamentar a posse da terra. A partir de entdo, sé teria a posse da terra quem
pudesse comprar e mantivesse o registro documental. O lado negativo é que, a partir daquele
momento, as camadas populares ndo teriam mais acesso a terra (FARIAS, NASCIMENTO &
BOTELHO, 2007; DO BEM, 2006).

A terceira Lei é a do Ventre Livre, de n° 2.040, assinada no dia 28 de setembro de

1871. Essa, “quando promulgada, mostrou a forca escravocrata. O todo da sociedade,
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contudo, pouco a pouco percebeu o engano” (TREVISAN, 1988, p. 33). No caso dessa Lei,
ela outorgava a liberdade para as criangas que nasciam, todavia ndo libertava as maes delas,
consequentemente essas criangas continuavam vivendo nas senzalas como escravas. “Vale
salientar, entretanto, que a aprovacdo da lei do Ventre Livre, em 28 de setembro de 1871, em
nada modificou a escraviddio” (MONTENEGRO, 1989, p. 11). Depois, os senhores de
escravos registravam essas criangas com idade aumentada ou abandonavam-nas sem qualquer

provisao.

Depois da primeira lei abolicionista —a Lei do Ventre Livre, que libertava o filho de
negra escrava — nas areas de maior concentragdo da escravaria, os fazendeiros
mandavam abandonar, nas estradas e nas vilas proximas, as crias de suas negras que,
ja ndo sendo coisas suas, ndo se sentia mais na obriga¢do de alimentar. Nos anos
seguintes a Lei do Ventre Livre (1871), fundaram-se nas vilas e cidades do estado de
Sdo Paulo dezenas de asilos para recolher essas criangas, atiradas fora pelos
fazendeiros (RIBEIRO, 1995, p. 232-233).

A quarta é a Lei n® 3270 de 1885, conhecida como do Sexagenario. Surge com o
objetivo de libertar os escravos mais velhos, acima de sessenta anos, bem como corrigir as
fraudes que os escravocratas fizeram ao aumentar a idade dos seus servos para escapar da Lei
do Ventre Livre. “No entanto, os negros com mais de 60 anos eram poucos, pois a expectativa
de vida dos escravizados era baixa, entre 30 ¢ 40 anos” (FARIAS, NASCIMENTO &
BOTELHO, 2007, p. 53-54).

E, por fim, fazemos referéncia a Lei n° 3.353 de 13 de maio de 1888, que colocou o
fim a escraviddo. “Finalmente, foi abolida a escraviddo através da Lei Aurea, sancionada pela
princesa Isabel, regente do trono, em 13 de maio de 1888” (BENJAMIN, 2004, p. 131). O fim
da escravidao no Brasil foi uma realizagdo da elite brasileira em subserviéncia aos interesses
do capital internacional, ou seja, “[...] foi politicamente necessario destruir a escravidao”
(TREVISAN, 1988, p. 25). A lei foi “promulgada a partir das pressdes abolicionistas e
industriais” (FARIAS, NASCIMENTO & BOTELHO, 2007, p. 53), ja que esta era parte da
dindmica do capital estrangeiro. Esse ndo é um posicionamento contra a aboli¢do, mas um

reconhecimento de que o0 modo como ocorreu deixou-nos graves consequéncias.
1.1 Conquistas e certificacdes dos territérios quilombolas
Apbés a aboli¢do, na busca por melhores condigdes, os negros comegaram

organizadamente a pleitearem sua causa. Ainda paralela a aboli¢do, tivemos “A atuacdo da

Guarda Negra — principalmente entre 1888 e 1889” (DANTAS, 2012, p. 91). A Guarda Negra
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— (GN) pode ser considerada a precursora do Movimento Negro Unificado — (MNU). “O
movimento negro € um movimento social que tem como particularidade a atuagdo em relagdo
a questdo racial” e que “Luta contra o racismo e por melhores condi¢des de vida para a
populacdo negra” (PEREIRA, 2012, p. 99).

O movimento negro, na luta pela democracia racial, organizou-se em 1931, como a
Frente Negra Brasileira — (FNB) (PEREIRA, 2012). Em Porto Alegre, no ano de 1943,
organizou-se a Unido dos Homens de Cor — (UHC) e, no ano seguinte, Abdias do Nascimento
fundava, no Rio de Janeiro, o Teatro Experimental Negro — (TEM) (PEREIRA, 2012). Outro
grupo que merece destaque ¢ Grupo Palmares — (GP), fundado em Porto Alegre por Oliveira
Silveira em 1971 (PEREIRA, 2012).

Na contemporaneidade, o0 movimento negro ainda se encontra em luta, todavia ha de
se reconhecer as conquistas que o MNU' e a Coordenacdo Nacional de Articulagdo das
Comunidades Negras Rurais Quilombolas — (Conaq), entre outros grupos, tiveram. Entre
essas conquistas, a nova diretriz juridica de 1988 insere no Ato das Disposi¢des
Constitucionais Transitorias — (ADCT) o Artigo 68: “Aos remanescentes das comunidades
dos quilombos que estejam ocupando suas terras, ¢ reconhecida a propriedade definitiva,
devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”.

Primeiramente, tivemos o reconhecimento que quilombo nao é “coisa do passado”,
eles sdo presentes como comunidades remanescentes; segundo lugar, enfatiza-se a dimensao
territorial (CARRIL, 2006; ANJOS, 2005) dessas comunidades. Para a efetivacdo desse
ADCT, bem como dos Artigos 215 e 216 da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil —
CRFB, tivemos a criagdo da Fundagdo Cultural Palmares — (FCP), orgdo vinculado ao
Ministério da Cultura — (Minc) pela Lei Federal de N° 7.778, de 22 de agosto de 1988. A
execucdo da FCP ¢ conjunta com o Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria —
(INCRA) e o Ministério do Desenvolvimento Agrario — (MDA).

A partir do ano de 2003, formou-se a Secretaria Especial de Politicas de Promogao da
Igualdade Racial — (SEPPIR), através da Medida Proviséria — (MP) de N° 111. Por meio da
Lei N° 10.678, a SEPPIR passou a dar assisténcia ao INCRA e ao MDA na regulamentacao
dos territorios quilombolas. Neste mesmo ano, tivemos o Decreto de N° 4.887 de 20 de
novembro com a finalidade de norteamento mais explicito na identificagdo, reconhecimento,

delimitagdo, demarcacdo e titulagdo das terras quilombolas.

' O MNU foi fundado em 18 de junho de 1978. Esta e outras informagdes estio disponiveis em:
<http://mnu.org.br/quem-somos/>. Acesso em 28 de margo de 2019.
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Outra conquista que tivemos foi a criagio da Lei N° 10.639 de 09 de janeiro de 2003
Outra grande ressalva ¢ a defini¢do do dia 20 de novembro (data em que ¢ lembrada a morte
de Zumbi dos Palmares) em substitui¢do ao dia 13 de maio (data da promulgagdo da Lei
Aurea, Lei que pde fim a escraviddo Brasileira), ou seja, o MNU considera a luta quilombola
como via de libertag@o primaria.

No ano de 2004, a SEPPIR, em uma das suas Subsecretarias, cria 0 Programa Brasil
Quilombola — (PBQ), que objetiva as acdes do governo para os moradores dos territorios
quilombolas. Para finalizar a lista de conquistas junto ao poder constituido, fazemos mencgao
ao Estatuto da Igualdade Racial — (EIR), instituido pela Lei N° 12.288 de 20 de julho de 2010.

Na contemporaneidade, um grupo quilombola pode pleitear sua certificagdo como
Comunidade Remanescente de Quilombo — (CRQ), certificado necessario para participar das
politicas publicas voltadas para sanar as vulnerabilidades socioambientais. Segundo a FCP?,
para a conquista da certificacdo, a comunidade precisa protocolar um pedido, tendo como
anexos obrigatoriamente os trés documentos: primeiro, as assinaturas da maioria dos
membros da comunidade solicitante; segundo, um relato da historia da comunidade, contando
sua formacdo, seus troncos familiares, quais suas manifestacdes culturais, tradicionais,
religiosa, produtivas e festejos (relato abrangendo entre 2 e 5 paginas); e terceiro, o
requerimento de certificagio’.

Ainda conforme a FCP, a comunidade requerente podera agregar, conforme seu
critério e disponibilidade, outros documentos, tais como reportagens, titulo de posse, titulo de
propriedade, registro de nascimento, registro de obito, fotos, mapas e pesquisas.

Para uma comunidade receber a certificagdo de remanescente de quilombo, tera de
relatar sua ancestralidade africana e sua identidade. O historiador Zezito de Aradjo, em
entrevista concedida para a presente pesquisa, relata que todas as comunidades possuem
elementos que servem para identificar se realmente sdo comunidades quilombolas ou nio.

Com relacdo aos elementos identificatorios, o historiador descreve-os da seguinte forma.

No meu entendimento, o que € ser quilombola? [...]. Normalmente, as comunidades
quilombolas surgem a partir da organizagdo dos familiares, sdo troncos familiares
comuns. E para mim é uma das variantes que identifica. Segundo, a identidade de

2 Para uma melhor analise da importancia da Lei 10.639/2003, ver capitulo dois, no qual tratamos sobre
Educagao.

? Disponiveis em: <http://www.palmares.gov.br/?page_id=37551>. Acesso em 01 de outubro de 2019.

* Encontra-se um modelo em Anexo (ver anexo A). O mesmo foi retirado do portal que as comunidades
requerentes também necessitam acessar para o devido preenchimento e posterior envio. Disponiveis em:
<https://drive.google.com/file/d/1xTrZ7scsBFY{00hrpoNP15zPUcQgdTUY/view>. Acesso em 01 de outubro de
2019.
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pertencimento étnico-racial. O que ¢é esse pertencimento étnico-racial?
Necessariamente ndo ¢ a cor da pele. E vocé entender que sua origem & a partir
daquela familia, e que se relacionam quanto primos. E uma outra coisa, é que a
comunidade externa o identifica quanto negro. E eles sabem que s@o identificados
quanto negro. Qualquer comunidade, as pessoas os tratam de forma discriminatdria
em fungdo disso. La vem o negro de Mariana, 14 vai o negro de Filas, quer dizer. Eu
ndo sei o0 quanto isso ¢ positivo ou negativo para eles, para o jovem. Ha essa
identidade externa como também ha essa identidade interna de fortalecimento disso.
[...]- E um outro € vocé ter a terra quanto bem coletivo, independente que tenham
essa divisdo individual, eles sabem que dentro daquele espaco, tem um lugar que
vocé cria cabra, cria o bode, tira d4gua. Entdo para mim, sdo estes elementos que
identificam a identidade desse grupo. E também uma forma de producéo especifica,
por exemplo, 14 em Muquém, vocé tem o barro, 14 em Jussarinha vocé tem o
artesanato, as esteiras [...] (Informagio Verbal).’

Na fala do entrevistado, encontramos seis elementos que identificam uma comunidade
quilombola, a saber: (1) tronco familiar comum, (2) pertencimento étnico-racial, (3)
identificacdo externa como negro, (4) identidade interna, (5) a terra como um bem coletivo e
(6) uma forma de producdo especifica. Todos os elementos que servem para identificar um
grupo étnico-remanescente sdo pautados hibridamente no conceito de territorio e de
identidade, esses sdo indubitavelmente basilares no processo de reconhecimento e certificacdo
dos quilombos atuais.

Conforme o exposto, compreendemos que a identidade e o territorio sdo sinonimos das
comunidades quilombolas, pois as constituem. Neste sentido, a identidade individual
remanescente ¢ formada coletivamente pela historicidade grupal, havendo, portanto, uma
impossibilidade de identificacdo quilombola destituida das territorialidades exercidas dentro

de uma comunidade remanescente. Neste sentido, o entrevistado nos acrescenta ao dizer que

[...] para vocé ser quilombola tera de nascer em um territdrio quilombola, vocé ndo
pode chegar de fora, mesmo sendo negro, chegar e dizer que ¢ quilombola, nao.
Vocé tem de nascer em um territorio quilombola, participar da identidade
quilombola. Quando vocé vai ver isso, a pessoa que ¢ de fora e ndo mora 1a, nio se
enquadra, porque ele ndo tem pertencimento familiar. Ele ndo tem pertencimento da
historicidade daquele grupo (Informagdo Verbal).®

A certificagdo quilombola é uma conquista coletiva, outorgada para o grupo
comunitario como um todo e ndo ao individuo isoladamente, ou seja, cada membro da
comunidade serd definido como remanescente de quilombo, desde que tenha nascido nesses

territorios e seja descendente de algum afro-remanescente.

> Entrevista concedida por: ARAUJO, Zezito de. Entrevista. Realizada na Secretaria Especial de Politicas de
Promogdo da Igualdade Racial — SEPPIR — Macei6. Entrevistador: José Roberto Dantas da Silva. Em 24 de
Setembro de 2019. Arquivo.mp3 (51 min e 21 s).

6 Idem.
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Apos a solicitacdo da certificacdo de autodefini¢do, e na hipotese de a documentagdo
estar compativel com o exigido, a comunidade recebera oficio que comunicara formalmente
seu deferimento, sendo publicado no Didrio Oficial da Unido — (DOU), e a comunidade
solicitante recebe da FCP a certiddo de autodefini¢do de CRQ.

Na hipotese de haver falta de algum documento, contraditério ou ndo claro, a equipe
técnica podera solicitar nova documentagdo ou solicitar visita técnica na comunidade
solicitante. Se mesmo assim as davidas ndo forem sanadas, comunicar-se-a formalmente,
através do oficio, seu indeferimento.

Atualmente temos, segundo o Sistema Nacional de Unidade de Conservagdo —
(SNUC)’, um total de 3.045 (trés mil e quarenta e cinco) comunidades com certificacdo de
autorreconhecimento de remanescente de quilombo, distribuidas nas cinco regides, conforme

consta no grafico 1.

Grafico 1 — Quantidade de CRQs em cada Regido do Brasil

0,0% ! . : . : :
Nordeste Sudeste Norte Sul Centro Oeste

Fonte: SNUC, 2018
Elaboracao: SILVA, 2019.

As comunidades quilombolas estdo presentes em todas as regides, todavia a regido
Nordeste ¢ a que tem uma quantidade superior, pois as regides Centro-Oeste, Sul, Norte e
Sudeste correspondem, juntas, apenas a 36.9%, enquanto a regido Nordeste corresponde a
63.1%. Ainda conforme o grafico 1, os territdrios étnicos estdo presentes em todo territorio
nacional, influenciando as dindmicas socioespaciais e contrariando a concep¢do do senso

comum que designa a existéncia de comunidades quilombolas atreladas ao passado escravista.

7 Disponiveis em: <https://uc.socioambiental.org/unidadesdeconservacao#territorios-quilombolas>. Acesso em
02 de outubro de 2019.
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Tratando especificamente da regido Nordeste que t€m 63,1% das CRQs, estas sdo

distribuidas em todos os Estados, conforme podemos perceber a partir da leitura do grafico 2.

Grafico 2 — Quantidade de CRQs em cada Estado da Regido Nordeste Brasileira
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Fonte: SNUC, 2018
Elaboracao: SILVA, 2019.
Substancializado no grafico 2, entendemos que, na Regido Nordeste, os Estados Bahia
e Maranhdo lideram, respectivamente, em quantidade de territorios étnicos de afro-
remanescentes enquanto o Estado de Alagoas encontra-se na quinta colocagdo,
correspondendo a 3,5% desta regido. Neste, segundo o Instituto de Terras e Reforma Agraria
de Alagoas — (ITERAL), existem 6.889 (seis mil oitocentos e oitenta e nove) familias,
agrupadas em 68 (sessenta ¢ oito) comunidades quilombolas. Esse total ¢ daquelas que ja

foram certificadas pela FCP. Vejamos, na tabela 1, onde estdo localizadas cada uma delas: em

qual municipio, seus respectivos nomes, quantidade de familias e data de certificagao.

Tabela 1 — Todas CRQs do Estado de Alagoas certificadas pela FCP

MUNICIPIOS NOMES DAS N°DE DATA DE
COMUNIDADES FAMILIAS CERTIFICACAO

Arapiraca Pau D’arco 510 07/02/2007

Penedo Tabuleiro dos Negros 425 01/03/2007

Traipu Mumbaga 401 27/12/2010

Santa Luzia do Norte Quilombo 350 19/04/2005

Palestina Vila Santo Ant6nio 300 05/05/2009

Pogo das Trincheiras Alto do Tamandua 300 19/04/2005

Arapiraca Carrasco 290 13/03/2007

Igreja Nova Palmeira dos Negros 220 08/06/2005

Passo do Camaragibe Bom Despacho 208 19/11/2009

Igaci Sitio Serra Verde 200 27/12/2010

Monteirdpolis Paus Pretos 200 25/05/2005
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Taquarana Passagem do Vigario 170 19/11/2009
Taquarana Mameluco 160 13/12/2006
Penedo Oiteiro 160 13/12/2006

Pogo das Trincheiras Jorge 125 08/06/2005
Agua Branca Povoado Moreira de Baixo 120 02/02/2015
Unido dos Palmares Muquém 120 19/04/2005
Vigosa Sabalanga 100 27/12/2010

Igreja Nova Sapé 100 19/11/2009
Palmeira dos Indios Povoado Tabacaria 92 30/09/2005
Cacimbinhas Guaxinim 90 13/12/2006
Batalha Caja dos Negros 86 19/04/2005

Olho D’4gua do Casado Alto da Boa Vista 85 07/04/2015
Pogo das Trincheiras Jacu 85 19/04/2005
Belém Serra dos Bangas 80 03/07/2014

Pogo das Trincheiras Mocé 80 19/04/2005
Jacaré dos Homens Povoado Baixa 77 27/12/2010
Canapi Tupete 73 27/12/2010
Delmiro Gouveia Povoado da Cruz 72 19/04/2005
Pao de Agucar Chifre de Bode 66 28/07/2006
Taquarana Pogos do Lunga 65 07/06/2006
Olho D’agua das Flores Cameleiro 65 10/04/2008
Canapi Mundumbi 64 27/12/2010

Major Isidoro Puxinana 62 13/12/2006
Traipu Belo Horizonte 60 19/11/2009
Canapi Sitio Alta de Negras 60 27/12/2010

Agua Branca Cal 50 27/12/2010
Agua Branca Serra das Vitvas 50 19/11/2009
Agua Branca Barro Preto 50 19/11/2009
Agua Branca Lagoas das Pedras 50 19/11/2009
Carneiro Sitio Leoa do Algodao 50 27/12/2010
Pariconha Burnio 50 19/11/2009

Sédo José da Tapera Caboclo 50 19/11/2009
Traipu Urugu 50 19/11/2009

Jacaré dos Homens Alto da Madeira 45 19/11/2009
Olho D’4gua das Flores Guarani 45 19/11/2009
Palestina Santa Filomena 40 19/11/2009
Santana do Mundau Filus 40 28/07/2006
Pao de Agucar Pocgo do Sal 37 28/07/2006
Santana do Mundau Mariana 35 19/11/2009
Sédo José da Tapera Cacimba de Barro 35 19/11/2009
Taquarana Lagoa do Coxo 35 27/12/2010
Anadia Jaqueira 35 02/02/2015
Santana do Mundau Jussarinha 34 19/11/2009
Teotonio Vilela Birrus 32 19/11/2009
Teotonio Vilela Abobreiras 30 19/11/2009
Jacaré dos Homens Povoado Porgao 30 27/12/2010
Jacaré dos Homens Povoado Ribeiras 30 07/02/2011
Olho D’4gua das Flores Aguazinha 30 19/11/2009
Piranhas Sitio Laje 30 27/12/2010
Traipu Lagoa do Tabuleiro 30 27/12/2010
Pariconha Melancias 30 27/12/2010
Passo do Camaragibe Perpétua 28 27/12/2010
Japaratinga Macuca 27 19/11/2009
Senador Rui Palmeira Serrinha dos Cocos 25 19/11/2009
Vigosa Gurgumba 25 27/12/2010
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Piagabucu Pixaim 25 19/11/2009

Pariconha Malhada Vermelha 15 19/11/2009

Fonte: ITERAL®, 2017
Elaboracao: SILVA, 2019.

Partindo da tabela 1, entendemos que a outorga das certificacdes que reconhecem as
comunidades como CRQs foram emitidas a partir do ano de 2005. Anterior a essa data, ndo
havia, no Estado de Alagoas, nenhuma comunidade de quilombo com posse deste titulo.
Nacionalmente, conforme a FCP’, 0 ano de 2004 é o marco inicial em todo esse processo,
pois as certiddes de autorreconhecimento sdo substancializadas no Decreto de N° 4.887 de 20
de Novembro de 2003.

As comunidades quilombolas alagoanas que receberam seus certificados pela FCP
como remanescente de quilombo foram aquelas que os solicitaram ao 6rgdo supracitado
através de iniciativa popular idealizada no nicleo da comunidade, muitas vezes tendo desafios
internos (organizagdo dos membros, ndo conhecimento da importancia do requerimento) e
externos (deslocamento, transporte, desconhecimento do processo de solicitacdo, falta de
recurso financeiro).

As comunidades Filis, Mariana e Jussarinha receberam seus certificados,
respectivamente, nos anos de 2006 e 2009/2009, sendo iniciativa dos seus proprios
moradores, liderados pelo Instituto Irmaos Quilombolas — (IIQ), na pessoa de sua
representante, Cicera Vital. Ela, a lider mencionada, reconhece as certificagdes como inicio
do processo de luta para sanar as vulnerabilidades historicas dos quilombos supracitados.

Dentre as 68 (sessenta e oito) comunidades quilombolas do Estado de Alagoas, esta
pesquisa analisa as comunidades quilombolas que estdo localizadas no municipio de Santana
do Mundau, sdo elas: Filus, com 40 (quarenta) familias; Mariana, contendo 35 (trinta e cinco);
e Jussarinha, com 34 (trinta e quarto) familias, conforme os dados encontrados na tabela 1,
que foram fornecidos pelo ITERAL. Vejamos suas respectivas localizagdes através do mapa

1.

Disponiveis em: <http://www.iteral.al.gov.br/dtpaf/comunidades-quilombolas-de-alagoas/comunidades-
quilombolas-de-alagoas>. Acesso em 02 de outubro de 2019.
? Disponiveis em: <http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/qcac-fev-2019.pdf>. Acesso em 02
de outubro de 2019.




Mapa 1 — Localizagdo das Comunidades Quilombolas Filis, Mariana e Jussarinha
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O mapa | demostra que as comunidades em estudo sdo localizadas no municipio de
Santana do Mundau, tendo como um dos seus limites Unido dos Palmares, portanto proximo
ao centro do quilombo palmarino, Serra da Barriga. As localizagcdes das comunidades em
pauta sdo estratégias de resisténcia e complementariedade da saga do quilombo dos palmares,
que ainda permanecem como remanescentes historicos das lutas afro-brasileiras travadas em
todo territorio nacional, em especial no Estado alagoano.

Antes de adentramos seus territorios, nos amparamos nos conhecimentos geograficos

para melhor compreendermos suas territorialidades.

1.2 Reflexoes sobre territorio e territorialidades

O objeto de estudo da ciéncia geografica é o espaco, ¢ uma das categorias de analise
do espago ¢é o territorio, o qual contém substancialmente toda a esséncia do espago, pois ele
proprio ¢ fracdo do todo, portanto tangivel a compreensao.

No desenvolvimento da ciéncia geografica, consolidou-se a importancia de analisar a
relagdo entre o0 homem e a natureza (seu meio) ou, como alguns preferem chamar, a relagao
entre a natureza ¢ a sociedade, por meio de categorias de analise geografica, tais como:
paisagem, regido, lugar, territorio e espaco.

Precisamos reconhecer que, para cada uma dessas categorias, ha uma variacdo de
compreensdo sobre as quatro grandes corrente do pensamento geografico, sdo elas: geografia
tradicional ou positivista (CORREA, 2000; MORAES, 1983); geografia teorética-
quantitativa, também chamada de neopositivista ou pragmatica (CAPEL, 1983; DANTAS &
MEDEIROS, 2011); geografia critica, conhecida como radical ou marxista (SANTOS,
2004; SOUSA & SILVA, 2011); e geografia humanista-cultural, também denominada de
psicologica ou da percepcdo (ANDRADE, 2006; CLAVAL, 1996).

Estando substancializados nas categorias de analise geografica, bem como nas
correntes do pensamento da Geografia, privilegiamos, nesta dissertagdo, a categoria territorio,
pois esse se adequa perfeitamente nos estudos das comunidades quilombolas, dando-nos
subsidios para compreendermos as dinamicas dos territorios dos quilombos atuais.

Nesse sentido, partimos da compreensao de territorio de Haesbaert (2004, p. 79), na
qual “o territério pode ser concebido a partir da imbricagdo de multiplas relagdes de poder, do
poder mais material das relagdes economicas e politicas ao poder mais simbolico das relacdes
de ordem mais estritamente cultural”. Dentro dessa concepcdo, Haesbaert destaca a dupla

conotacdo que o territorio carrega consigo, em suas palavras,



36

[...] desde sua origem, o territorio nasce com uma dupla conota¢do, material e
simbodlica, pois etimologicamente aparece tdo proximo de terra-territorium quanto de
térreo-territor (terror, terrorizar), ou seja, tem a ver com dominagdo (juridico-
politica) da terra e com a inspiraggo do terror, do medo — especialmente para aqueles
que, com esta dominagao, ficam alijados da terra, ou no “territorium” sdo impedidos
de entrar. Ao mesmo tempo, por outro lado, podemos dizer que, para aqueles que
tém o privilégio de plenamente usufrui-lo, o territorio pode inspirar a identificacdo
(positiva) e a efetiva “apropriacdo” (HAESBAERT, 2007, p. 20).

Nesse caso, segundo o referido autor, o territorio ¢ econdmico-social, politico-
administrativo, como também cultural-simbdlico, ou seja, o territorio comporta uma dimensao
para além das possiblidades econdmica e politica, imbuido também de uma dimensao
cultural-simbolica, formando um “conjunto de relagdes sdcio-espaciais, ou seja, compde
efetivamente uma territorialidade ou uma espacialidade complexa e hibrida” (HAESBAERT,
2002, p. 38). A partir dessa compreensdo, o presente autor identifica uma relagdo entre os

grupos sociais e a cultura, chamada de identidade territorial.

O territério envolve sempre, ao mesmo tempo, [...], uma dimensdo simbolica,
cultural, através de uma identidade territorial atribuida pelos grupos sociais, como
forma de “controle simboélico” sobre o espago onde vivem (sendo também, portanto,
uma forma de apropriagdo), e uma dimensdo mais concreta, de carater mais politico-
disciplinar [e politico-econdmico, deveriamos acrescentar] a apropriacdo e
ordenacdo do espaco como forma de dominio e disciplinarizagdo dos individuos
(HAESBAERT, 1997, p. 42).

Todavia, Haesbaert (1999, p. 172) nos lembra de que “toda identidade territorial ¢ uma
identidade social, definida fundamentalmente através do territoério, ou seja, dentro de uma
relagdo de apropriagdo que se da tanto no campo das ideias, quanto na realidade concreta”.

Outro ponto enfatizado por Haesbaert sobre o territério ¢ sua compreensdo de
multiplas territorialidades, sendo elas classificadas em territorios-zona, territorios-rede e
aglomerados de exclusdo (HAESBAERT, 2002). A primeira tem carater politico, na segunda
prevalece a dimensdo econdmica, e a ultima ¢ formada pelas pessoas que sdo excluidas
socioeconomicamente (HAESBAERT, 1997). Evidentemente, Haesbaert entende o territorio e
suas territorialidades sempre dentro das relagdes econdmicas, politicas e culturais, como

podemos ver no trecho a seguir.

[...] a territorialidade, além de incorporar uma dimensao mais estritamente politica,
diz respeito também as relagGes econdmicas e culturais, pois esta intimamente ligada
ao modo como as pessoas utilizam a terra, como elas proprias se organizam no
espaco e como elas ddo significado ao lugar (HAESBAERT, 2007, p, 22).

Devemos sempre analisar o territorio a partir de relacdes e praticas entre varios atores

agindo no e a partir dele. “Nesse sentido, identidade social e identidade territorial se
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relacionam, pois as identidades sociais e culturais remetem a criagdo de territorialidades e do
proprio territorio” (MANFIO & PIEROZAN, 2019, p. 147).

Entre os gedgrafos que corroboram para a compreensdo do territorio e suas multiplas
manifestagdes territoriais, destaco Marcelo Lopes de Souza. Segundo o mesmo, “o territorio é
o espago definido e delimitado por e a partir das relagdes de poder” (SOUZA, 2000, p 87).
Neste sentido, as territorialidades sdo essencialmente relagdes politicas estabelecidas nesses
territorios, sendo que essas relagdes podem se originar através de motivagdes econdmica,

estratégico-militar ou de identidade. Conforme o proprio Souza afirma.

[...] Ha uma pléiade de motivag¢des (responsaveis pela territorializagdo e o controle
sobre um espago). [...] essas motivagdes sempre estardo, de algum modo, conectadas
ao substrato espacial material e, eventualmente, também aos proprios significados
culturais atribuidos as formas espaciais, isto €, as imagens de lugar. O desejo ou a
cobiga com relagdo a um espaco podem ter relagdo com os recursos naturais da area
em questdo; podem ter a ver com o que se produz ou quem produz no espago
considerado; podem ter ligagdo com o valor estratégico-militar daquele espago
especifico; e podem se vincular, também, as ligacdes afetivas e de identidade entre
um grupo social e seu espago (ou, mais especificamente, entre um grupo e objetos
geograficos determinados, como um santuario ou simbolo “nacional”) (SOUZA,
2013, p. 88).

O entendimento de Souza de que “o territorio geralmente ¢ percebido, mesmo no
ambito do senso comum, como um espago politico” (SOUZA, 2013, p.78), ndo exclui a
dimensdo simbdlica das territorialidades, pois o proprio autor escreveu que “isso ndo quer
dizer, [...] que a cultura (o simbolismo, as teias de significados, as identidades...) ou a
economia (o trabalho, os processos de producao e circulagdo de bens) ndo sejam relevantes ou
ndo estejam contemplados” (SOUZA, 2013, p. 88). Entendemos, assim, a possibilidade de
coadunacdo entre as compreensdes de Souza e de Haesbaert sobre territorialidades, e essas
sdo sempre entendidas de forma relacional entre a economia, a politica e a cultura.

Reconhecemos, ainda, a importincia da concepcdao de territorio oferecida pelo
gedgrafo Milton Santos para a analise das territorialidades das comunidades Filus, Mariana e
Jussarinha. Neste sentido, Santos (1998, p. 17) compreende que a categoria territorio ¢
imbuida de uma dialética ndo apenas “dialética no territério”, mas “dialética do territorio”, ou
seja, o territorio pode “comportar uma dialética”. Dizer que hd uma “dialética do territorio”
implica na aceitacdo de uma totalidade espacial, pois “totalidade significa: realidade como um
todo estruturado, dialético, no qual, ou do qual um fato qualquer (classe de fatos, conjuntos de
fatos) pode vir a ser racionalmente compreendido” (KOSIK, 1976, p. 35).

Para compreendermos os processos que ocorrem nos territorios quilombolas,

precisamos também nos conscientizarmos sobre as decisdes que sdo tomadas de forma
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externa as comunidades afro-remanescentes, dentro de uma légica dialética e totalitaria.
Nestes termos, Santos (1987, p. 61) compreende o territério como um todo ao dizer que “O
territorio em que vivemos € mais que um simples conjunto de objetos, mediante os quais
trabalhamos, circulamos, moramos, mas também um dado simbolico”.

Quando ha agdes de varios agentes sociais em um mesmo territorio, podemos pensar
que essas decisdes formam as territorialidades de um determinado grupo de individuos.
Santos (1987), reconhecendo a existéncia da territorialidade e inseparabilidade entre essa e a

cultura, afirma:

Assim como cidadania e cultura formam um par integrado de significa¢Ges, assim
também cultura e territorialidade sdo, de certo modo, sindnimo. A cultura, forma de
comunicag¢do do individuo e do grupo com o universo, ¢ uma heranga, mas também
um reaprendizado das relagdes profundas entre 0 homem e o seu meio, um resultado
obtido através do proprio processo de viver. Incluindo o processo produtivo e as
préaticas sociais, a cultura ¢ o que nos da a consciéncia de pertencer a um grupo, do
qual é o cimento (SANTOS, 1987, p. 61).

A cultura e a identidade s6 sdo possiveis gragas as territorialidades desenvolvidas
pelos individuos que coletivamente fazem daquele territorio o vinculo que os une, seja pelas
acOes realizadas (presentes) ou pelas atitudes que estiveram impossibilitadas de serem
realizadas (auséncia). Deste modo, as territorialidades formam a identidade, que ¢ imbuida do

sentimento de pertencimento e das agdes politicas.

O territorio ndo ¢ apenas o conjunto dos sistemas naturais ¢ de sistemas de coisas
superpostas. O territorio tem que ser entendido como o territério usado, nao o
territorio em si. O territdrio usado ¢ o chdo mais a identidade. A identidade ¢é o
sentimento de pertencer aquilo que nos pertence. O territério ¢ o fundamento do
trabalho, o lugar da residéncia, das trocas materiais e espirituais e do exercicio da
vida (SANTOS, 1999, p. 8).

O territorio € uma categoria de analise geografica de extrema valia para estudar as
CRQs, objeto central do presente trabalho, pois tal categoria é entendida como um “campo de
forca” que “define, a0 mesmo tempo, um limite, uma alteridade”, isto ¢, a “diferenga entre
‘nds’ e os ‘outros’” (SOUZA, 2000, p. 86). No mesmo sentido, sinaliza INCRA, ao tecer o

seguinte comentario sobre a importancia do territorio para os quilombolas.

Desse modo, ¢ o territdrio que se constitui no elemento mais importante a ser
considerado na analise de um grupo étnico camponés, do seu modo de vida e da sua
identidade. Nessa perspectiva, o territorio e o grupo sdo considerados o todo,
enquanto as pessoas, as regras, as praticas, os valores ¢ as ideias vinculadas a tal
grupo sdo consideradas suas partes constituintes (INCRA, 2017, p. 7-8).
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Pela categoria territorio, ¢ possivel verificarmos nas comunidades quilombolas as
relagdes de poder que nelas se estabelecem, tanto as que sdo internas como as que t€m sua
génese externa. Semelhantemente, a territorialidade nos proporciona a analise de sua
ancestralidade, de suas historias, com seus avancos e retrocessos, tanto pessoal como coletivo.

Neste sentido, concordamos com Anjos (2006) quando diz que

[...] o territério é uma condi¢do essencial porque define o grupo humano que o
ocupa e justifica sua localizagdo em determinado espago. A terra, o terreiro, ndo
significa apenas uma dimensdo fisica, mas antes de tudo é um espago comum,
ancestral, de todos que tem os registros da histdria, da experiéncia pessoal e coletiva
do seu povo, enfim, uma instancia do trabalho concreto e das vivéncias do passado e
do presente (ANJOS, 2006, p. 49).

Os territorios das comunidades de quilombos sdo muito mais que espagos fisicos, eles
revelam resisténcia e sobrevivéncia que historicamente foram desenvolvidas, portanto eles sdo
espacos de ancestralidades, permeado pela cultura, tradicdo, religiosidade, enfim, as multiplas
facetas da existéncia. Cada agdo realizada ali corresponde a uma busca pela igualdade, pela
visibilidade, pela alteridade, com a finalidade de serem reconhecidos como cidadados deste
pais. Territorios quilombolas sdo vias de alcancar, por meio de politicas publicas, melhoria

nas condig¢des de vida.

Os territorios vao além de um espago geografico delimitado por regras politico-
administrativas e representam nosso espaco de vida. Ele ¢ um espago construido
pelas relagdes que estabelecemos e a partir das quais ¢ possivel alcangar nossos
objetivos, assim como contribuir com os objetivos dos outros (PERAFAN &
OLIVEIRA, 2013, p. 8).

Evidentemente, utilizamos nesta pesquisa a compreensdo de territorio como sendo
politico, econdmico e simbolico-cultural. Semelhantemente, reconhecemos, embasados nas

leituras de Santos, que atores externos ao territorio exercem influéncia direta sobre o ele, pois

[...] o territdrio é onde vivem, trabalham, sofrem e sonham todos os brasileiros. Ele
¢, também, o repositorio final de todas as acdes e de todas as relagdes, o lugar
geografico comum dos poucos que sempre lucram e dos muitos perdedores
renitentes, para quem o dinheiro globalizado — aqui denominado de real — ja ndo ¢
um sonho, mas um pesadelo (SANTOS, 2002, p. 48).

Sendo assim, no capitulo 2 debrugar-nos-emos sobre as manifestagdes das
territorialidades das comunidades em analise, dando énfase primeiramente aos aspectos
populacionais, habitacionais e educacionais. Posteriormente, averiguaremos as manifestacdes

culturais identitarias expressas nas comidas tipicas, dangas, religido e produgdes artesanais.
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CAPITULO 2

TERRITORIALIDADES DAS COMUNIDADES FILUS, MARIANA E JUSSARINHA
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A populacdo brasileira foi formada de nativos “indios”, europeus “colonizadores” e
africanos “escravos” (e posteriormente tantos outros grupos étnicos), de modo que somos uma
na¢do multiétnica com singularidades e particularidades. H4 uma impossibilidade analitica em
estudar o Brasil e ndo levar em consideragcdo o contingente de africanos e seus descendentes,
com sua contribui¢do na formagdo do territdrio brasileiro.

Qualquer tentativa de eliminar a contribui¢do dos africanos e dos afrodescendentes ¢
pautada no preconceito e discriminagdo étnica-racial, pois a propria populacdo brasileira
constitui 0 maior pais ndo africano de contingente negro do mundo. “O Brasil é o mais
importante pais contemporaneo com registros das referéncias do continente africano “fora” da
Africa” (ANJOS, 2014, p. 18), seu total ultrapassa o percentual de mais de cinquenta por
cento. Sobre a mobilidade populacional no primérdio da nagdo brasileira, Anjos (2014) frisa

que

[...] a historia da humanidade ndo registra outro grande evento de mobilidade e
transferéncia demografica forgada que tenha tido tamanho massacre social, nas duas
margens dos territérios envolvidos (Africa e Brasil) e no proprio Oceano Atlantico,
entre os séculos XV e XIX (ANJOS, 2014, p. 18).

A dominagdo pela qual os povos africanos passaram no decorrer dos séculos
influenciou praticamente todas as areas da existéncia e, no caso da formagéo familiar, ndo foi
diferente. A propria concepcdo de familia que permeia a sociedade contempordnea ¢
engendrada dentro do processo de dominagdo burguesa. “A familia, como a definimos hoje,
enquanto familia conjugal e espaco privado, consolida-se com o desenvolvimento da
burguesia, a partir do século XVI” (DAMIANI, 20006, p. 86-87).

Os africanos e seus familiares estavam destinados a desnaturalizacdo de sua propria
beleza, ndo apenas por alheios como também pela introjecdo que os habitantes daquele
continente fizeram, ja que os colonizadores dominaram a consciéncia desse povo. “Dai o
negro ter introjetado em sua mente conceitos, segundo os quais a beleza, a inteligéncia, sdo
brancos” (LOPES, 1988, p. 186).

No caso das mulheres, foram for¢adamente utilizadas para satisfagdo sexual dos seus
senhores e paradoxalmente acusadas de terem vida sexual depravada, consequentemente surge
“O mito de mulheres quentes atribuido, até hoje, as negras mulatas pela tradi¢do oral,
decorrente do papel que lhes era designado pela sociedade escravista” (PINSKY, 1993, p. 41).
Primeiro, os colonizadores criavam nas escravas o sonho do casamento, da pureza, da familia,
da honra, ¢ concomitantemente as destinavam para serem objetos de prazer dos seus

dominadores.
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Fica evidenciado que a dominag@o que houve com os africanos e afro-brasileiros foi
muito além de uma exploragdo econOmica. Ainda que essa tenha sido sua base, seus
tentaculos de exploragdo alcangaram as multiplas esferas da vida. No caso da vida sexual e
familiar, fora destinada a “funcdo econdmica, funcdo de reproducdo e a manutencdo da
ideologia” (REIS, 1992, p. 21). A perpetuacdo da miserabilidade s6 seria possivel se as
familias vivessem reproduzindo-se ciclicamente através da sexualidade e, consequentemente,
da procriacdo. Conforme Albuquerque e Jorge (2011, p. 103), “a sexualidade esta diretamente
relacionada a0 modo de uma sociedade funcionar, retrata género, valores, normas, tabus,
sansoes, padroes de comportamento sexual de homens e mulheres”.

No caso do Quilombo de Palmares, havia a poliandria, pratica onde uma mulher vive
com varios homens (LINDOSO, 2000; 2011). Esse comportamento ndo foi uma realidade
apenas do quilombo alagoano, mas uma constante em todo Brasil e nas Américas. Segundo
Freitas (2004, p. 141), “os palmarinos adotaram o regime do casamento poliandrico. De resto,
tal regime de casamento foi comum a todas as comunidades de negros rebeldes na América
Latina”.

No caso das comunidades quilombolas, a alta quantidade de filhos ¢ uma normalidade
quase que absoluta e isso tem como consequéncia o agravamento ou a permanéncia da
situagdo socioecondmica dos remanescentes de quilombos. “No caso do camponés que
continua tendo muitos filhos, apesar da deterioragdo da producdo camponesa, muitos de seus
filhos sdo obrigados a migrarem para sobreviver” (DAMIANI, 2006, p. 39). Dada a presente
condicdo, a necessidade de politicas publicas para romper “a miséria que passa de pais para

filhos” ¢ de suma importancia e urgéncia.

Uma sociedade pobre como a alagoana, para interromper o “fator intergeracional da
pobreza” — a miséria que passa de pais para filhos, sem que nenhum integrante da
familia consiga sair da condi¢do de penuria e ignorancia — necessita das agdes
publicas e dos programas articulados (transferéncia de renda, educagdo, saude), no
sentido de garantir condigdes de vida digna para a maioria, incorporando-a no
processo de producdo e consumo (CARVALHO, 2016, p. 129).

Assim sendo, as territorialidades de uma comunidade quilombola passam por
constantes dinamicas a depender da quantidade de filhos que cada familia tem, principalmente
com relacdo aos fatores como moradias, educagao, alimentacdo e saude. Neste sentido, dando
continuidade a presente pesquisa, trabalharemos os aspectos populacionais, habitacionais e

educacionais das comunidades em estudo.
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2.1 Aspectos populacionais, habitacionais e educacionais das comunidades em estudo

A compreensdo da populagdo de uma comunidade quilombola remete-nos a
ancestralidade afro-remanescente como indispensavel para analise da identidade e da
territorialidade, ou seja, a origem dos moradores de uma comunidade serve para identificar
sua ancestralidade étnica bem como os fatores sociais.

Com o objetivo de compreendermos a populacdo e a ancestralidade das comunidades
em estudo, iremos destacar, a partir do grafico 3, a quantidade dos moradores que t€ém filhos

nas comunidades Filus, Mariana e Jussarinha.

Grifico 3 — Os moradores que s@o pais nas comunidades pesquisadas
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

No grafico 3, consta que as comunidades de Filus e Jussarinha t€ém porcentagens
iguais, 85% sdo pais enquanto 15% ndo. Quanto & comunidade Mariana, os que tém filhos
correspondem a 75% e os que ndo t€m sdo 25%.

Comparativamente, dos participantes da presente pesquisa, os moradores da
comunidade Mariana sdo os que tém menos filhos, portanto vemos uma vantagem sobre as
outras comunidades em estudo, pois quando a quantidade de membros da familia é menor ¢ a
situacdo econdmica ¢ igual, hd uma maior possibilidade de usufruirem dos diretos sociais
basicos como a alimentacdo, escolaridade, moradia, saude, implicando, assim, em uma melhor

condigao social da comunidade.
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Vejamos, entdo, a quantidade de filhos por morador das respectivas comunidades,

iniciando pela comunidade Filus (grafico 4).

Grafico 4 — Quantidade de filho por morador da CRQ Filus
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.
No grafico 4, verifica-se a quantidade de filhos que cada participante da pesquisa tem.
Com excecdo dos 15% que ndo tém filhos, os demais variam na quantidade de filhos, que vai
de 1 (um) até 9 (nove), dando, assim, uma quantidade de 63 (sessenta e trés) filhos.
No caso da comunidade Mariana, observa-se, no grafico 5, que 25% dos seus
moradores nao tém filhos, e o nimero de filhos dos demais 75% varia, sendo o menor valor 1

(um) e 0 maximo 10 (dez).
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Grifico 5 — Quantidade de filho por morador da CRQ Mariana
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Em rela¢do a comunidade Jussarinha, apenas 15% dos seus moradores ndo tém filhos.
Os 85% que sdo progenitores variam em quantidade, desde 1 (um) filho a 11 (onze), ou seja, a

quantidade e variagdo sdo nitidas (grafico 6).

Grafico 6 — Quantidade de filho por morador da CRQ Jussarinha
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
Apos a analise dos dados expostos nos referidos graficos (4, 5 e 6), fica evidente o alto
numero de filhos que constitui as familias remanescentes de quilombos Filis, Mariana e

Jussarinha. Dentre elas, a que apresentou menor indice foi Mariana, com 54 (cinquenta e
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quatro) filhos; Jussarinha corresponde ao maior numero, com 80 (oitenta) filhos; e Filis no
intermédio com a quantidade de 63 (sessenta e trés) filhos.

Dada a quantidade de filhos que os quilombolas tém, compreendemos as
consequéncias que acarretardo, como: implicagdes na saude da mulher, os desafios no
fornecimento de educagdo para as criangas, o custo de vida como um todo. Desta forma, a
grande quantidade de filhos que nascem nas comunidades pesquisadas representa a
necessidade de politicas publicas, sobretudo com relacdo a saude.

No que diz respeito aos lugares de nascimentos dos moradores das comunidades em

estudo, destacam-se na tabela 2.

Tabela 2 — Procedéncia e tempo de residéncia na CRQ Filas

Veio de onde? Quantidade de Morador % Ha quanto tempo

Nasceram na comunidade 15 75

Rio Largo 1 5 25 anos

Sdo José da Laje 1 5 12 anos

Santana do Mundau 1 5 6 anos

Maceio 1 5 4 anos

Unido dos Palmares 1 5 3 anos
Total 20 100 ---

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme a tabela 2, dos moradores da comunidade Filts, 75% nasceram nessa
comunidade, todavia 25% dos seus moradores sdo oriundos de outras localidades, sendo 5%
de Rio Largo, 5% de Sao José da Laje, 5% de Santana do Mundau, 5% de Maceid e 5% de
Unido dos Palmares. Constatamos, ainda, que o tempo que esses moradores residem na
comunidade Filus ¢ de, respectivamente, 25 (vinte e cinco), 12 (doze), 6 (seis), 4 (quatro) e 3
(trés) anos.

O fato de 25% dos moradores de Filis serem oriundos de outra localidade afeta
diretamente todos os demais indices da pesquisa desta comunidade, pois o lugar de
nascimento ¢ a ancestralidade sdo condi¢es indissociaveis na formagdo da identidade
quilombola, ou seja, esses 25% sdo de origem ndo comunitaria.

Em relacdo a comunidade Mariana, destacamos a tabela 3.
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Tabela 3 — Procedéncia e tempo de residéncia na CRQ Mariana

Veio de onde? Quantidade de Morador % Ha quanto tempo
Nasceram na comunidade 13 65 -
Nao informado 1 5 54 anos
Nao informado 1 5 30 anos
Sdo José da Laje 1 5 25 anos
Nao informado 2 10 16 anos
Nao informado 1 5 12 anos
Brejo das Meninas 1 5 Nao informado
Total 20 100 ---

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

De acordo com a tabela 3, na comunidade Mariana, 65% dos seus moradores nasceram
e vivem nessa comunidade, porém 35% ndo tiveram seu nascimento nesse local, ou seja, em
um dado momento vieram morar na presente comunidade. Dentre esses, 5% nao informaram
o local onde nasceram, mas disseram que estdo em Mariana ha 54 (cinquenta e quatro) anos;
5% também ndo informaram de onde vieram, so disseram que faz 30 (trinta) anos que vivem
no local; enquanto 5% vieram de Sdo José da Laje ha 25 (vinte e cinco) anos; 10%
salientaram que vivem na comunidade ha 16 (dezesseis) anos; 5% ressaltaram que moram ha
12 (doze) anos; e 5% vieram do Brejo das Meninas, no entanto ndo recordam por quanto
tempo residem na comunidade.

Compreendemos que a presente comunidade ndo ¢é constituida apenas de quilombolas,
mas esses estdo inseridos em meio aos outros moradores, formando assim uma comunidade
plural etnicamente. Nesse aspecto, podemos comparar as comunidades atuais com os antigos
quilombos, pois, desde sua formacdo em territério brasileiro, sempre foram territérios de
confluéncia de vérias etnias.

No que se refere aos lugares de nascimento dos moradores da comunidade Jussarinha,

evidenciamos a tabela 4.
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Tabela 4 — Procedéncia e tempo de residéncia na CRQ Jussarinha

Veio de onde? Quantidade de Morador % Ha quanto tempo
Nasceram na comunidade 12 60 -—
Brejo Grande 1 5 50 anos
Proximidade 1 5 50 anos
Cafuxi 1 5 25 anos
Fazenda Camaratuba 1 5 17 anos
Fazenda Camaratuba 1 5 16 anos
Cafuxi 1 5 10 anos
Cajueiro 1 5 6 anos
Sitio Cocal 1 5 4 anos
Total 20 100 -

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

A tabela 4 evidencia que 60% dos moradores de Jussarinha nasceram nesse local.
Enquanto 40% sdo advindos de outras localidades e nas seguintes proporgdes: 5% Brejo
Grande ha 50 (cinquenta) anos; 5% Proximidade também ha 50 (cinquenta) anos; 10%
Cafuxi, sendo que faz 25 (vinte e cinco) e 10 (dez) anos; 10% Fazenda Camaratuba, ha 17
(dezessete) e 16 (dezesseis) anos; 5% de Cajueiro, ha 6 (seis) anos; e mais 5% do Sitio Cocal,
hé 4 (quatro) anos.

A andlise pautada nas trés tabelas (2, 3 e 4) revela que, em Filus, 25% dos seus
moradores ndo tiveram seu nascimento nessa comunidade. Em Mariana, esse total foi igual a
35%, e em Jussarinha foi ainda maior, o equivalente a 40%. Esses dados sdo importantissimos
para compreendermos a formagdo das comunidades, bem como para o autorreconhecimento
pelos presentes moradores.

Dando continuidade a nossa pesquisa, discorreremos sobre o lugar de nascimento dos
pais dos voluntarios, ou seja, apds entendermos o local de nascimento dos participantes da
pesquisa, os indagamos com relacdo aos seus pais, se sdo nativos da respectiva comunidade e

se nao, qual localidade nasceram. Quanto a origem de seus pais, destacamos no grafico 7:
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Grafico 7 — Os pais que nasceram nas comunidades em estudo
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

O grafico 7 demostra que, na comunidade Filus, 85% dos pais tiveram o nascimento
nesse local; enquanto 10% salientaram que ndo; 5% ndo souberam responder. Em Mariana,
75% disseram que seus pais nasceram na comunidade, todavia os outros 25% tiveram origem
em outras localidades. Semelhantemente, em Jussarinha 70% confirmaram que seus pais
nasceram em Jussara, enquanto 30% apontaram que ndo.

Quanto a questdo da ancestralidade dos pais daqueles que participaram da pesquisa,
alguns consideram apenas uma das partes, paterna ou materna, entretanto a menor
porcentagem encontra-se na comunidade Jussarinha e equivale a 70%. Sendo assim, grande
quantidade dos pais desta comunidade também foi moradora de outras localidades.

Com relacdo aos lugares de nascimentos dos pais que ndo nasceram nas CRQs Filus,

Mariana e Jussarinha, podem ser verificados no quadro 1.

Quadro 1 — Procedéncia dos pais dos moradores das comunidades em estudo

Comunidades Filis Mariana Jussarinha
Santana do Mundat | Serra da Barriga Campineira
Sdo José da Laje Pau Amarelo Cajueiro
Brejo dos Vieiras Pindoba
Locais de origens Nao informado Cafuxi
Nao informado Santana do Mundat
Nao informado

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.




50

Conforme o quadro 1, os pais dos moradores da comunidade Filus que ndo nasceram
na comunidade vieram de Santana do Mundatl e do municipio vizinho, Sao José da Laje. Na
comunidade Mariana, houve dois moradores que ndo souberam informar os lugares de
nascimento de seus pais, entretanto outros disseram que seus pais vieram da Serra da Barriga,
Pau Amarelo e Brejo dos Vieiras. Quanto aos moradores de Jussarinha, seus pais sdo oriundos
de varias localidades, incluindo lugares fora do municipio de sua localizagdo, Santana do
Mundad.

Aprofundando um pouco mais sobre a ancestralidade das comunidades em estudo,
vejamos se os avos dos participantes da presente pesquisa nasceram nos respectivos territorios
étnicos. No que se refere a ancestralidade dos remanescentes de Filus, Mariana e Jussarinha,

evidenciamos (grafico 8).

Grifico 8 — Os avos que nasceram nas comunidades em estudo

o,

90,0%
80,0%
70,0%
60,0%
50,0%
40,0%
30,0%
20,0%
10,0%

0,0%

Filas Mariana Jussarinha

mSim mN3do m=Nio sei

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

No grafico 8, em relagdo aos avos dos participantes da pesquisa que nasceram na
comunidade, constatamos que em Filas 90% nasceram na comunidade; 5% em outro lugar; e
mais 5% ndo souberam. Em Mariana, 65% dos avos nasceram nela; 30% em outra localidade;
e 5% nao informaram. Na comunidade Jussarinha, 60% afirmaram que sim, enquanto 40%
que nao.

Deste modo, entendemos que os avos dos integrantes da pesquisa, em sua maioria,
nasceram nas comunidades em estudo. Todavia, alguns tiveram origem em localidades

diferentes, possibilitando uma formagdo identitaria pautada na diversidade étnica e com
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capacidade de agrupar pessoas diferentes, semelhante aos mocambos da antiguidade como,
por exemplo, o de Palmares.
No que diz respeito aos locais de nascimento dos avds que ndao nasceram nas

comunidades Filus, Mariana e Jussarinha, destacamos o quadro 2.

Quadro 2 — Procedéncia dos avds dos moradores das comunidades em estudo

Comunidades Filuas Mariana Jussarinha
Santana do Mundat | Unido dos Palmares | Vigosa
Serra da Barriga Cafuxi
Santana do Mundau | Juazeiro
Locais de origens Sao José da Laje Sitio Pindoba

Nao informado Sitio Ingazeira

Nao informado Cajueiro
Sitio Camaratuba
Nao informado

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme o quadro 2, os avos que nao nasceram em Filus t€ém como lugar de origem o
proprio municipio. Em Mariana, alguns dos avds nasceram em Santana do Mundau,
entretanto outros sdo nativos de municipio proximos, incluindo um deles que nasceu na Serra
da Barriga. Quanto a Jussarinha, seus avds sdo de varias localidades, tanto de Santana do
Mundat como também municipios diferentes, inclusive um deles nasceu em Juazeiro, no
Ceara.

Em Filas'’, vivem 147 (cento e quarenta e sete) pessoas, sendo distribuidas em 32
(trinta e duas) moradias (segundo pesquisa de campo realizada em 2019, ver Apéndice B). Na
comunidade Mariana'', ha 16 (dezesseis) familias, sendo que a soma delas equivale a 70
(setenta) moradores (segundo pesquisa de campo realizada em 2019, ver Apéndice C). Quanto
a comunidade Jussarinha'?, seus moradores totalizam 83 (oitenta e trés) pessoas, os quais se
dividem em 29 (vinte e nove) moradias (segundo pesquisa de campo realizada em 2019, ver
Apéndice D).

No que diz respeito aos aspectos habitacionais das comunidades quilombolas, estes

sdo frutos de um sistema social escravista que historicamente os tem destinado a exclusdo e a

1% Sobre a quantidade de familias da comunidade Filus, o ITERAL declara ser 40 (quarenta), quando houve seu
reconhecimento como remanescente de quilombo, em 28/07/2006. Ver tabela 1.

" Sobre a quantidade de familias da comunidade Mariana, o ITERAL declara ser 35 (trinta e cinco), quando
houve seu reconhecimento como remanescente de quilombo, em 19/11/2009. Ver tabela 1.

"2 Sobre a quantidade de familias da comunidade Jussarinha, o ITERAL declara ser 34 (trinta e quatro), quando
houve seu reconhecimento como remanescente de quilombo, em 19/11/2009. Ver tabela 1.




52

miserabilidade. No Brasil, esse processo ndo ¢ algo recente, mas uma longa e ardua jornada
que se iniciou no século XVI.

Quanto as CRQs de Alagoas, suas condi¢des sdo as piores possiveis e, dos fatores que
revelam essa condi¢do, um deles € o habitacional. Sobre esse, o Governo do Estado redigiu
que “as comunidades quilombolas de Alagoas vivem em uma situacdo de vulnerabilidade,
tendo em vista as condi¢Oes precarias de suas habitagoes” (ALAGOAS, 2015, p. 29).

As habitagdes sdo, em sua maioria, casas precarias onde os quilombolas tém passado
suas vidas muitas vezes sem terem nem consciéncia da condi¢do a qual estdo confinados, nem
consciéncia da importancia de uma habitacdo digna, ja que “O territério onde desdobram e se
repetem dia a dia os gestos elementares das artes de fazer ¢ antes de tudo o espaco doméstico,
a casa da gente” (CERTEAU & GIARD, 1998, p. 203). Ainda sobre as habitag¢Ges

quilombolas alagoanas, somos informados que

[...] 84,6% da populagdo quilombola vive em domicilios construidos de alvenaria
com ou sem revestimento. No entanto, 13,1% das pessoas com cadastro ativo no
CadUnico vivem em casas de taipa, sem qualquer estrutura e submetidos, entre
outros perigos, a conviver com animais peconhentos, a exemplo de barbeiros,
aranhas e escorpides (ALAGOAS, 2015, p. 18).

No decorrer dos anos, as familias das comunidades quilombolas estdo migrando na
perspectiva de encontrar uma moradia, outros lutam para construir uma casa que lhes
proporcione uma melhor qualidade de vida, porém “Ainda em termos de infraestrutura dos
domicilios, os dados revelam um contexto muito desafiador [...]. O quadro se agrava quando
se constata que 26% da populacdo ndo possui banheiro em seus domicilios” (ALAGOAS,

2015, p. 18 e 19). Vejamos as imagens de algumas casas da CRQ Filus (figuras 1 e 2).

Figura 1 — Moradia da CRQ Filas I Figura 2 — Moradia da CRQ Fh’ls II

1

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.
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Na CRQ Filus, existem 32 (trinta ¢ duas) casas (ver apéndice B), sendo quase em sua
totalidade iguais a estas, ou seja, as habitagdes das figuras 1 e 2, ndo s@o excegdes, mais sim
uma realidade vivenciada por todos. Nessas casas ndo ha banheiro, acarretando, entre outras
complicacdes, vulnerabilidade a satide, sobretudo pelo besouro transmissor da doenga
cardiaca de chagas (ja que s@o cassas de taipas).

Essa ndo ¢ realidade apenas em uma comunidade, mas infelizmente uma constante
mais ou menos igual entre os remanescentes de quilombos. Outra comunidade em estado
critico quanto as moradias ¢ a CRQ Mariana (figuras 3 e 4), cujas casas ndo se diferenciam da

comunidade Filus.

Figura 3 — Moradia da CRQ Mariana | Figura 4 — Moradia da CRQ Mariana II

Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Mariana, ha 16 (dezesseis) casas onde vivem os quilombolas (ver
apéndice C), sendo apenas algumas de tijolos. O restante é como as que constam nas figuras 3
e 4. Essas moradias representam um grande obstaculo na garantia da satude, sobretudo porque,
no caso especifico de Mariana, as casas se localizam préximas de um lugar encharcado
durante todo o inverno, acarretando um alto indice da doenga esquistossomose.

Em se tratando da comunidade Jussarinha, existem 29 (vinte e nove) casas (ver
apéndice D), das quais metade ¢ de taipa e a outra metade foi construida sem o auxilio de
qualquer politica publica. Em Jussarinha, a condi¢do habitacional ainda esta longe de ser
adequada, mas, se compararmos com a realidade das outras duas comunidades em estudo, fica
evidente uma pequena melhoria. Vejamos, nas figuras 5 e 6, algumas das casas de taipa

presentes em Jussarinha.
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Figura 5 — Moradia da Jussarinha | Figura 6 — Moradia da CRQ Jussarinha II

lk . 3 5

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
A condigdo habitacional dessas comunidades ¢ uma evidéncia clara da situacdo
econdmico-financeira a qual os remanescentes de quilombos estdo submetidos. Entretanto, no
Estado de Alagoas, ndo ¢ uma exclusividade apenas das comunidades quilombolas, mais de
uma sociedade camponesa que vive um longo processo de exclusdo. Andrade (2010), por
exemplo, identifica situacdo analoga ao estudar outra parte do mesmo Estado. Sobre essa

condic¢do, ele diz que

[...] as casas dos moradores, dispersas pela propriedade, quase sempre sdo
construidas de taipas, cobertas de telhas ou de palha. Estdo sempre cercadas por
pequena area — o sitio —, onde o morador cultiva lavoura de subsisténcia nas horas de
folga, auxiliado pela mulher e pelos filhos menores (ANDRADE, 2010, p. 91-92).

r s

Sendo assim, ¢ nitido que, mesmo sendo uma situagdo do territorio alagoano, nas
comunidades quilombolas a situagdo agrava-se de forma acentuada, revelando uma condi¢do
de perpetuacdo historica que nunca foi superada. Ha possibilidade de analise das condigoes

sociais a partir da moradia, como nos relatam Certeau e Giard (1998) ao afirmarem que

[...] indiscreto, o habitat confessa sem disfarce o nivel de renda e as ambigdes sociais
de seus ocupantes. Tudo nele fala sempre e muito: sua situacdo na cidade, a
arquitetura do imovel, a disposi¢do das pegas, o equipamento de conforto, o estado
de manutengdo. Eis, portanto, o indicador fiel e tagarela (CERTEAU & GIARD,
1998, p. 204).

Para os remanescentes quilombolas, ainda continua a busca por moradia digna, pois
ela representa melhoria na saude, cidadania justa, enfim, uma vida mais plena e que supera as

agruras do sofrer, que lhes sdo outorgadas no decorrer da existéncia.

Os quilombos contemporaneos constituem-se de guerreiros e guerreiras, que, como
Zumbi dos Palmares, lutam por melhores condi¢des de vida e garantias de direitos
na preservacdo de suas povoagdes ¢ contra a exclusdo social. Novos bravos que,
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com outras armas, buscam uma reparagdo e a construgdo de politicas publicas que os
garanta a consolidagdo e preservagdo da sua historicidade, sustentabilidade e
sociabilidade (FARIAS, NASCIMANTO & BOTELHO, 2007, p. 88-89).

O direito a moradia ¢ o direito a vida, a existéncia e, dada a situacdo das CRQs Filus,
Mariana e Jussarinha, necessitam de ajuda de politicas voltadas para essa condi¢do, pois, sem
essa ajuda, ficam impossibilitadas de conseguirem construirem suas habitacdes. Tendo em
vista que as condi¢des socioecondmicas nas comunidades sdo extremamente baixas.

No que se refere aos aspectos educacionais, estes sdo de fundamental importancia na
medida em que influenciam todos os outros indices presentes em um determinado territorio.
Podemos afirmar que uma comunidade com a presenca de uma escola ¢ uma riqueza, e sem
ela ¢ outra totalmente deficiente.

Sobre o direito que os remanescentes quilombolas t€ém de ter acesso a educagdo, basta
relembrar que, logo apoés a segunda Guerra Mundial, tivemos a Declaracdo Universal dos
Direitos Humanos — (DUDH), a qual garante a educacdo gratuita. Vejamos, por exemplo, o

Artigo 26 desse documento.

Todo ser humano tem direito a instrugdo. A instrugdo sera gratuita, pelo menos nos
graus eclementares e fundamentais. A instru¢do elementar sera obrigatdria. A
instrugdo técnico-profissional sera acessivel a todos, bem como a instru¢do superior,
esta baseada no mérito (Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, 1948, p. 6).

No territério brasileiro, o Estado é incumbido de fornecer a educacdo, bem como suas
diretrizes para todos os seus cidaddos, ja que ¢ signatario da DUDH. Os juristas brasileiros
afirmam “que [...] pelas Leis da Constituicdo, vocé tem seus direitos humanos garantidos”
(LACOCCA, 2003, p. 11) incluindo, entre esses direitos, o fornecimento de condigdes e
acesso a educagdo. E neste sentido que a Constituigio da Repiiblica Federativa do Brasil —

(CRFB), de forma explicita, declara em seu Artigo de niimero 205 que:

A educacdo, direito de todos e dever do Estado e da familia, serd promovida e
incentivada com a colaboragdo da sociedade, visando ao pleno desenvolvimento da
pessoa, seu preparo para o exercicio da cidadania e sua qualificagdo para o trabalho
(BRASIL, 1988, p. 164).

Semelhantemente, o Estatuto da Crianga e do Adolescente — (ECA), no Artigo de
namero 58 da Lei 8.069, refor¢a o direito a educacdo e destaca que: “No processo educacional
respeitar-se-a0 os valores culturais, artisticos e historicos proprios do contexto social da
crianga e do adolescente, garantindo-se a estes a liberdade da criagdo e o acesso as fontes de

cultura” (BRASIL, 1990, p. 25).



56

Contundentemente no Brasil, a educacdo é um direito de todos os cidaddos € é uma
obrigacdo do Estado fornecé-la de forma gratuita, conforme consta na Lei de Diretrizes e Base
da Educagdo Nacional — (LDB), Capitulo III do Artigo 4°, no paragrafo 1°, a educagdo basica
¢ “obrigatoria e gratuita” (BRASIL, 1996, p. 42). A LDB ainda estabelece que a educagao
basica seja “dos 4 (quatro) aos 17 (dezessete) anos de idade”, ou seja, neste periodo o alunado
concluira a pré-escola, o ensino fundamental (fase I e II) e ensino médio, tornando-se apto
para exercer, na maior idade 18 anos (dezoito), a cidadania, além de funcdes e cargos
trabalhistas.

Sendo assim, como toda populacdo brasileira, os remanescentes de quilombos t€m
igualmente o direito a educagdo, sendo a mesma uma obrigagdo do Estado. Partindo do
exposto, iremos destacar, no grafico 9, o nivel de escolaridade dos moradores das CRQs Filus,

Mariana e Jussarinha.

Grafico 9 — Escolaridade dos moradores das comunidades em estudo
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.

Conforme o grafico 9, na comunidade Filas, 40% dos seus moradores ndo estudaram;
50% tém apenas o ensino fundamental incompleto. No entanto, eles explicaram que soO
tiveram alguns meses de aulas, em um Programa Alfabetizacdo Solidaria — (PAS). Projeto
esse destinado a corroborar com a Educacdo de Jovens e Adultos — (EJA), que contempla os
que ndo tiveram a escolarizagdo em idade normal. Isso significa que, juntando os que ndo
estudaram com aqueles que tém ensino fundamental incompleto contabiliza-se 90% de
analfabetos ou semianalfabetos. E apenas 10% estudaram no ensino médio, sendo que destes
5% ainda ndo o concluiram. Vejamos a escola da comunidade Filas (figura 7), onde ¢ ofertado

apenas o ensino fundamental I, do primeiro ao quinto ano.
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Figura 7 — Escola da CRQ Filus

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Mariana, 30% dos seus moradores ndo estudaram; 40% relataram que
tiveram a oportunidade de estudar apenas alguns meses ou anos - todavia ndo conseguiram
concluir o ensino fundamental —, alguns desses estudaram no PAS, totalizando, assim, 70% de
analfabetos ou semianalfabetos. Nessa comunidade, 30% estudaram no ensino médio,
entretanto 20% desses ndo concluiram. Conforme os presentes dados, ¢ nitida a baixa
escolaridade dos moradores de Mariana. H4 uma escola (figura 8) que oferece ensino

fundamental I, do primeiro ao quinto ano.

Figura 8 — Escola da CRQ Mariana

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
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Quanto a comunidade Jussarinha, o quadro ndo se altera muito, pois 35% nunca
estudaram; 50% ndo conseguiram o término do ensino fundamental (alguns desses estudaram
na PAS por curto periodo de tempo, ndo tendo condi¢@o de ler ou escrever), formando, assim,
85% de analfabetos ou semianalfabetos. Dos 15% que atingiram o ensino médio, apenas 5%
chegaram a concluir. H4 também em Jussarinha uma escola (figura 9) que disponibiliza aulas

para os alunos do ensino fundamental I, do primeiro ao quinto ano.

Figura 9 — Escola da CRQ Jussarinha

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Quanto a estrutura fisica das escolas de Filis, Mariana e Jussarinha, sdo bastante
precarias, portanto necessitam de melhoramento. Outro fator que se faz necessario ¢ a criagao
de leis que possibilitem, no processo ensino-aprendizagem, a criacdo de alteridade nas
relagdes étnico-raciais nessas escolas. Nesse sentido, a Lei Federal de numero 10.639 de 2003
veio para nortear a pratica docente nas escolas de ensino publico, seja ela quilombola ou nao.

A Lei 10.639 prevé a inclus@o dos temas que sao considerados de suma importancia na
luta para a promogdo da igualdade e da alteridade étnica-racial. A promulgacdo da referida lei
significa uma conquista para todos os africanos e afrodescendentes que vivem no territorio

brasileiro. No artigo 26, ¢ explicitado que,

[...] nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, oficiais e particulares,
torna-se obrigatério o ensino sobre Historia e Cultura Afro-Brasileira. § 1°O
conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluird o estudo da
Historia da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra
brasileira e o negro na formagao da sociedade nacional, resgatando a contribui¢do do
povo negro nas areas social, econdmica e politica pertinente a Historia do Brasil
(BRASIL, 2003, p. 14).
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A aplicabilidade da Lei 10.639, nas escolas brasileiras, resulta na transformacdo da
imagem do ser negro que, no decorrer da historia brasileira, foi associada a escravidao e a
miserabilidade. E neste sentido que aponta a Professora Clara Suassuna quando entende essa

Lei em seu trip¢, isso ¢, na retratacdo, no reconhecimento e na valorizacao.

Como reverter o quadro? Vejo apenas o caminho do conhecimento. A Lei 10.639/03
¢ brilhante quando aponta em sua diretriz a base da Lei: retratagdo, reconhecimento
e valorizagdo. Sem a pratica cotidiana desses trés pilares ndo havera mudancas
significativas no processo de reestruturagdo mental e ideologica do que € ser negro
no pais e esse processo levara anos até que ocorra uma real varredura dos principios
da violéncia no pais (FERNANDES, 2014, p. 102).

A oportunidade de ensinar a verdadeira historia da Africa corresponde a possibilidade
de rompermos com as ideologias eurocéntricas que tanto denigrem a imagem e o carater do
negro. E uma oportunidade de ressignificar a identidade (MARQUES & RAMIREZ, 2018),
trazendo a tona a sabedoria e criatividade dos povos africanos e seus descendentes. A Lei
10.639 abre portas para um resgate historico que dignifica aqueles que foram fundamentais na
formagdo da nagdo brasileira (MUNANGA, 2012), ndo apenas em uma dimensdo passada,
mas também na dimensdo atual, ou seja, em uma dindmica continua. Barros (2007) direciona

na perspectiva de “construir pontes”:

Com o advento da Lei Federal n°10. 639\03, sancionada em 09 de janeiro de 2003,
que inclui no curriculo oficial dos estabelecimentos de ensino basico das redes
publicas e privadas a obrigatoriedade do estudo da tematica Historia e Cultura Afro-
Brasileira, alterando a Lei de Diretrizes e Base da Educagao Nacional de 1996, o
movimento negro, com o apoio efetivo do Governo Federal, e do Governo Estadual,
ladrilhou com pedrinhas de resisténcias o caminho para que nos, profissionais da
educagdo, pudéssemos construir pontes de conhecimentos e atravessar a rua que nos
permitird reconstruir essa bela historia do povo negro. E reconta-la as nossas
meninas ¢ meninos (BARROS, 2007, p. 40).

No sentido educacional, a criacdo da Lei de nimero 10.639 ¢ uma das maiores
conquistas para o povo negro, pois, desde sua elaboragdo, ela estava “Visando a educacdo ¢ a
transformacgdo das relagdes étnico-raciais e criando pedagogias de combate ao racismo e as
discriminag¢des” (MATTOS & ABREU, 2012, p. 124).

E preciso lembra que, no caso especifico do Estado de Alagoas, foi elaborada a Lei de
nimero 6.814 de 2007", sendo ela subsidiada na Lei Federal de namero 10.639, com a

finalidade de valorizar a cultura africana e sua influéncia na formacdo da identidade afro-

3 Para um detalhamento da presente Lei do Estado de Alagoas, ver na integra em:

http://www.educacao.al.gov.br/component/jdownloads/send/80-2007/194-1ei-n-6-814-de-02-07-07. Acesso em:
04 de margo de 2019.
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alagoana. Sobre a importdncia ¢ magnitude dessa Lei estadual para o ensino alagoano,

destacamos:

O Estado de Alagoas, pioneiro na corrida de consolida¢do do processo de construcdo
de uma consciéncia de ser negro e da politica do respeito a diversidade étnico-racial,
sancionou em 02 de julho de 2007, a legislagdo estadual n° 6.814 que visa
desenvolver, difundir, estimular, valorizar, potencializar e fortalecer no curriculo das
escolas alagoanas, as perspectivas de resisténcias e mudangas para uma educag@o
ndo racista e sexista e, sim, a inser¢@o de uma politica educacional que contemple a
pedagogia da alteridade (o fortalecimento do “eu” e a convivéncia com o “outro”),
movimento que educa, sociabiliza e organiza a percep¢do do mundo, educando para
a ndo marginalizagdo da tematica negra e a superagdo da descriminagdo, na
universalizacdo efetiva dos direitos sociais, civis e constitucionais inerentes a
cidadania do Brasileiro, na terra do Deus cristdo, de Tupa, de Olorum, dos mestres
da Jurema, dos padres, pastores e dos babalorixds e yalorixds (FARIAS,
NASCIMENTO & BOTELHO, 2007, p. 60).

Para os educadores do Estado de Alagoas, as Leis Federal e Estadual criam
possibilidades de trazer para as escolas uma forma de ensinar capaz de produzir igualdade e
alteridade. Pensando nisso, em 2010 criou-se o EIR, no qual traz a tona a importancia da
historia da populagdo negra no conteudo escolar dos brasileiros. No § 1° do Artigo 11 consta
que “os conteudos referentes a histéria da populagdo negra no Brasil serdo ministrados no
ambito de todo o curriculo escolar, resgatando sua contribuicdo decisiva para o
desenvolvimento social, econdmico, politico e cultural do Pais” (BRASIL, 2010).

Atualmente, ha uma razodvel conquista juridica para substancializar a pratica docente
para que ela contemple a causa negra, ja que estes tiveram historicamente sua identidade
negada. No entanto, precisamos mais do que uma legislacdo, sd@o necessario alunos,
professores, escolas, governos e sociedade engajados na construcdo dessa nova realidade. A
parte que nos cabe, na dimensdo docente, € considerar o ensino muito mais que uma mera

legislacdo a ser seguida, pois essa legislacdo envolve relagdes e praticas sociais.

Seu desenvolvimento curricular ndo seja reduzido ao simples cumprimento legal de
uma legislagdo, invariavelmente em algumas datas do calendario escolar, mas sim, a
materialidade do seu compromisso com novas relagdes societirias e escolares
(NICODEMOS & OLIVEIRAS, 2014, p. 82).

Esse ¢ o real desafio do educador, entender a educagdo como uma acgdo capaz de
extinguir paradigmas e ideologias, pois “a ideologia ¢ um dos meios usados pelos dominantes
para exercer a dominagdo, fazendo com que esta ndo seja percebida como tal pelos
dominados” (CHAUI, 1981, p. 86). Ensinar contrariamente & dominagdo atual é lutar para
criar uma consciéncia que seja capaz de ndo contentasse com o estado presente da ordem

social.
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Neste caso uma abordagem adequada do problema contemplaria a necessidade de
mudangas sociais, e a educagdo, ao invés de ser dirigida para a integragdo, deveria
criar a consciéncia inquieta e critica, que exatamente por ser desajustada teria as
condi¢des para pensar estas mesmas transformagdes (ALVES, 1980, p. 75).

As relagdes entre politica e pratica docente ¢ foco de andlise de diversos autores,
portanto cada uma tem sua influéncia sobre a outra. Em nossa pauta esta o entender que “Na
verdade, a pedagogia neoliberal esta fazendo com que a educacdo deixe de ser um direito
universal, sendo em certos momentos, apenas acdo compensatoria” (MAGNONI JUNIOR,
2011, p. 29) e destinada apenas a algumas pessoas, seletivamente.

Nesse embate, a pedagogia da exclusdo, substancializada no sistema neoliberal, afeta
diretamente a oportunidade dos remanescentes de quilombos de estudarem, a qual ndo chega a
ser nem uma cogitagdo, sobretudo por saber que esse fato teria contornos contundentes na
estrutura politica e social brasileira. Precisamos da aplicabilidade da DUDH, da LDB, do

ECA, da CRFB e seu conjunto de Leis, todavia, para isso, ¢ preciso lutar, tendo em vista que

[...] a liberdade, que é uma conquista, ¢ ndo uma doacdo, exige uma permanente
busca. Busca permanente que s existe no ato responsavel de quem a faz. Ninguém
tem liberdade para ser livre: pelo contrario, luta por ela precisamente porque ndo
tem (FREIRE, 1987, p. 18).

Nos recintos onde se realizam aulas, ¢ urgente a necessidade de que estas sejam
ministradas para a criagdo da alteridade, ¢ que isso ndo ocorra apenas nas escolas
quilombolas, mas também nas demais espalhadas pelo Brasil. Importa-nos que os processos
educativos sejam destinados para o melhoramento da existéncia humana, e s6 alcangaremos
tal facanha por uma educagdo étnico-racial respeitosa e equilibrada. Nestes termos, segundo

Saviani (2005), o objetivo da educagdo ¢

[...] de um lado, a identifica¢do dos elementos culturais que precisam ser assimilados
pelos individuos da espécie humana para que eles se tornem humanos e, de outro
lado e concomitantemente, a descoberta das formas mais adequadas para atingir esse
objetivo (SAVIANTI, 2005, p.13).

A educacdo precisa contemplar e auxiliar na nova redefini¢do do que significa ser
negro, ¢ os livros didaticos sdo indispensaveis nesse processo, pois em alguns os
afrodescendentes ainda permanecem de forma nao apropriada. Uma educacdo que contemple

as diversidades étnico-raciais ndo pode ser coadjuvante com esses procedimentos.

Niao ser visivel nas ilustracdes do livro didatico e, por outro lado, aparecer
desempenhando papéis subalternos, pode contribuir para a crianga que pertence ao
grupo étnico/racial invisibilizado e estigmatizado desenvolver um processo de auto
rejeicdo e de rejeicdo ao seu grupo étnico/racial (SILVA, 2005, p. 25).
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E fundamental entendermos a educagdo como caminho para a produgdo da igualdade
racial e, nesse processo, repensarmos praticas docentes, politicas publicas e os materiais
didaticos. Sabendo que para isso podemos nos fundamentar nas varias Leis, desde as
internacionais até as estaduais, conforme consta na presente analise.

Para além dos aspectos populacionais, habitacionais e educacionais, iremos investigar
e analisar quais sdo os elementos em Filus, Mariana e Jussarinha, presentes ou ausentes, que
representam a criacdo e/ou recriagdo da identidade nessas comunidades, sendo esta

considerada conforme a citagdo a seguir.

A identidade, repetimos, compreende um conjunto de tragos: étnicos, linguisticos,
histéricos, socioculturais, intelectuais, miticos e religiosos. Se a nogdo da identidade
¢ inseparavel da nog¢do da unidade, ela implica também a diversidade (MUNANGA,
2012, p. 16).

A seguir, investigaremos a presenca de elementos culturais presentes nas comunidades
em estudo, os quais remontam as suas ancestralidades africanas (comidas tipicas, musica,

religido, artesanato), ou seja, sua identidade quilombola.

2.2 Os elementos da identidade quilombola presentes nos territérios em analise

Entre as materialidades que s@o uteis para o resgate da identidade, as comidas tipicas
sdo essenciais, pois elas tém trés fungdes basicas: a subsisténcia alimentar dos remanescentes,
econdmico-financeira e também como identidade-memoria. Nesse sentido, cada prato ¢
revelador das condi¢des nutricionais, do nivel salarial e dos valores apreendidos
historicamente.

Devido as dificuldades nutricionais dos quilombolas, eles aproveitaram todas as
oportunidades disponiveis para a criagdo de comidas que seriam prioritariamente substancia
alimentar. Entre essas comidas, podemos destacar o milho e a mandioca. No primeiro caso,
ele ¢ servido como milho assado, milho cozido, canjica, pamonha, angu, cuscuz, bolo, fuba,
xerém e mungunza. Semelhantemente, a mandioca ¢ consumida das seguintes formas: farinha,
bolo, tapioca, beiju, cuscuz, cozida, papa de mingau, broa, farinha nené, puré e pé de
moleque. Santana (2007) refere-se a contribuicdo africana na mesa dos brasileiros com as

seguintes palavras:

A principal influéncia alimentar dos africanos sdo as comidas misturadas na mesma
panela. Elementos alimentares importantes utilizados pelos escravos e introduzidos
na alimentagdo brasileira sdo a farinha de mandioca, o feijao preto, o toucinho, a
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pimenta malagueta, carne-seca, laranjas, bananas e canjica. Dentre os pratos
brasileiros de origem africana podemos citar o vatapa, acarajé, bobo, cuscuz entre
outros (SANTANA, 2007, p. 3).

Uma das marcas da alimentacdo quilombola era a mistura entre animais, frutas,
verduras, legumes, raizes e nozes, produzindo assim uma comida saborosa e nutricional.
Outro alimento muito utilizado na alimentagao era o mel (GOMES, 2012), que, além de servir
como alimento, era também utilizado para fins medicinais. Ao pesquisar sobre os quilombos,

Lindoso (2007) caracteriza a alimentacdo deles da seguinte forma:

A criagdo das comunidades mocambeiras, baseada nos rogados de mandioca e de
batata doce e cara, e ainda, das fracas coletas dos raros frutos silvestres sazonarios, ¢
da caca de animais selvagens como tatu, a capivara, a paca, o porco-queixada, o
gato-do-mato, o tamandud, e da pesca de rios, foi um fato social de criagdo africana,
mas que contou com a contribui¢do cultural de indios de migragdo e do branco
mestigado e pobre (LINDOSO, 2007, p. 35).

Entretanto, as comidas dos quilombolas sofreram influéncia direta dos mitos ensinados
pelos senhores de engenho e/ou fazendeiros de café de que muitas dessas misturas levariam a
morte. Josué de Castro (2005) denunciou varios desses mitos ¢ mostrou a ideologizagdo no

entorno deles.

Afirmando e fazendo crer aos negros escravos, e depois aos moradores de suas
terras, que nao se deve misturar nenhuma fruta com alcool, que melancia comida no
mato logo depois de colhida da febre, que manga com leite é veneno, que laranja s
deve ser comida de manhazinha, que fruta pouco madura da célica, que cana verde
da corrimento, os senhores e os patrdes diminuiam ao extremo as possibilidades de
que os pobres se aventurassem a tocar nas suas frutas egoisticamente poupadas para
seu exclusivo regalo (CASTRO, 2005, p. 137).

Quanto a questdo do valor econdmico do pao, equivale reconhecer o elemento
primario para adquiri-lo, ou seja, o seu prego. Como, no decorrer da vida, os afrodescendentes
foram privados de sua liberdade, bem como das mesas e banquetes dos seus senhores, estes
tiveram que usar a criatividade e se valer das plantagdes que tinham disponiveis. Sendo assim,
cada alimentagdo representava algo sagrado, digno de agradecimento, pois “O pdo € o
simbolo das duracdes da vida e do trabalho; ¢ a memoria de um maior bem-estar duramente
conquistado no decorrer das geragdes anteriores” (MAYOL, 1998, p. 133). O pao era o fruto
do trabalho, o elemento essencial a vida e muitas vezes revelador das privacdes, pois para
consumi-lo havia um prego, e algumas vezes esse valor era a vida. Ainda sobre essa questao,

Mayol (1998) escreveu o seguinte:

O que se come? Come-se, ¢ claro, aquilo que se pode “oferecer”, aquilo que
gostamos de comer: frase que denuncia uma falsa clareza e revela uma simplicidade
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totalmente enganosa. “Poder” remete aqui ao disponivel como as provisdes, ao
acessivel como o preco, ao assimilavel pela digestdo, ao permitido pela cultura, ao
valorizado pela organizacao social. “Gostar” também ¢ um termo confuso, ligado ao
jogo multiplo das atragdes e repulsas, fundado nos habitos da infancia, magnificado
pelas lembrangas, ou tomado ao avesso pela vontade adulta de livrar-se deles
(MAYOL, 1998, p. 249).

O valor econdémico do pao ndo representava apenas uma dificuldade para adquiri-lo,
mas também uma forma de conseguir recursos, ja que o alimento era também uma
possibilidade de o conquistar. Os quilombolas desde cedo trabalhavam nas plantagdes de
mandioca, contrariando a paisagem uniforme do sistema canavieiro (CASTRO, 2005), e dessa
mandioca fazia-se a farinha, elemento vital no sentido nutricional, econdmico e da identidade.

Com relacdo a farinha de mandioca, Décio de Freitas (2004), aponta:

A farinha de mandioca se tornou conhecida no Nordeste, desde o inicio da
colonizagdo, como “pdo-de-pobre”, ou seja, alimento basico dos escravos, dos
pobres livres, dos soldados, etc. Em rigor, apenas os ricos comiam pao de farinha de
trigo. Os senhores-de-engenho, no entanto, apenas tinham interesses em produzir a
farinha indispensavel a alimentacdo dos seus escravos. Imperava a monocultura da
cana; seria anti-econdmico empregar terras e escravos na producdo de mandioca e
farinha. Dai a crénica pentiria alimentar nos centros urbanos, como Olinda e Recife.
Mauricio de Nassau tentou, em vao, obrigar os proprietarios a produzirem farinha. A
coroa ndo teve melhor sucesso em seus esforgos. Nas campanhas contra Palmares, a
tropa ndo podia por-se em marcha sem o necessario suprimento de farinha
(FREITAS, 2004, p. 162).

A farinha produzida era um dos principais pratos que os afrodescendentes consumiam,
e o ato de transformar a mandioca em farinha, envolvia vérias relagdes comunitarias, ja que
ndo se fazia de forma individual. Ajudando no desenvolvimento da convivéncia entre eles, a
casa de farinha era o lugar propicio para as historias, cantos, contos, conselhos, espaco que
possibilitava que as mulheres se unissem aos homens com a mesma finalidade, sendo,

portanto, um espacgo de sobrevivéncia.

A casa de farinha, onde a mandioca é processada, permanece viva nos quilombos
sendo um simbolo do caminhar junto, um exemplo de que tanto o dia-a-dia quanto o
futuro da comunidade sempre se baseardo na sobrevivéncia desse espago (ANJOS,
2006, p. 69).

No que diz respeito as comidas tipicas como elemento da identidade, o seu sentido
ocorre desde a escolha, a saber: qual alimento comer? Qual o preparo dessa comida? E qual
uso que se faz dela? Neste aspecto, “Comer serve ndo s6 para manter a maquina biologica do
nosso corpo, mas também para concretizar um dos modos de relag@o entre pessoas e o mundo,
desenhando assim uma de suas referéncias fundamentais no espago-tempo” (MAYOL, 1998,

p. 250).
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Quando selecionamos determinados alimentos e concomitantemente descartamos
outros, estamos praticando um juizo de valor construido desde a infancia, essas aprendizagens
remetem diretamente aos nossos familiares ¢ antepassados. Essas atitudes, no decorrer dos
anos, acarretam uma singularidade daqueles que compartilham da mesma refeicdo,
distinguindo-se dos demais, ou seja, cria-se a identidade, ja que ela é fruto dessa singularidade
interna de um grupo e que, paradoxalmente, tem a capacidade de externamente ser diferente
(ORTIZ, 2006).

Para os afrodescendentes, “O pao ¢ um memorial” (MAYOL, 1998, p. 133) no mais
amplo sentido, ja que esse se encontra diretamente relacionado com suas manifestagdes
religiosas através de suas oferendas. O pdo nédo ¢é s6 o alimento do presente, mas uma forma
de perpetuar aqueles que se encontram no passado, realizando seus gostos, desejos e anseios,
trazendo assim pela memoria, materializada no alimento, a existéncia desses.

O ato de comer propriamente dito significa que as papilas gustativas, o paladar
identifica aquele alimento como contendo sabores, doce, amargo, azedo, salgado, ou se¢ja,
quando essas comidas nos chegam a boca, o organismo recorre & memoria para aceita-los ou
recusa-los. Por isso, ao tratar sobre as comidas tipicas afro-brasileiras, Barbosa (2015, p. 3)
acredita que “o paladar faz parte da identidade de um povo, expressada nas experiéncias
alimentares vivenciadas pelo colonizador e o indio, que passaram por transformacgdes e
adequacgdes de acordo com as necessidades encontradas”.

O modo de preparar uma comida e a forma como se come essa comida representam a
identidade e o nivel daquele que oferece e dos que se alimentam dela (LEVI-STRAUSS,
2011). Isso implica que o ato de comer ¢ a “primeira fungo das espécies vivas que compdem
a natureza — plantas, animais, seres humanos — significa nutrir-se para viver. Sem alimento, a
criatura morre” (ZIEGLER, 2012, p. 244), revela de forma nitida sua historia, seu nivel
econdmico, sua religiosidade, enfim, sua identidade com seus aspectos simbolicos e materiais.

Quanto a producdo de comidas tipicas, que rementem a ancestralidade africana,
vejamos, no grafico 10, se, nas comunidades de Filis, Mariana e Jussarinha, os moradores

recordam-se da existéncia dessas comidas.
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Grafico 10 — Se existia alguma comida tipica nas comunidades

90,0%
80,0%
70,0%
60,0%
50,0%
40,0%
30,0%
20,0%
10,0%

0,0%

Filas Mariana Jussarinha

ESim ENido =Naio sei

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Filts, 10% dos moradores informaram que existia alguma comida
tipica, enquanto 85% afirmaram que ndo e 5% ndo souberam informar. Na comunidade de
Mariana, a porcentagem foi a mesma, ou seja, 50% para os que disseram existir comida tipica,
assim como os que disseram que ndo havia. Quanto ao resultado em Jussarinha, 30%
afirmaram que existia comida tipica, enquanto 50% afirmaram que nio e 20% nao souberam
responder.

Nas trés comunidades, tivemos baixa quantidade de moradores que sabem sobre a
existéncia de alguma comida tipica. A comunidade na qual os moradores demonstraram mais
conhecimento sobre isso foi Mariana, mas a quantidade dos que disseram ndo existir foi igual.
Podemos, entdo, concluir que poucos se recordam da existéncia de comida tipica nas suas
respectivas comunidades. E que, se existiram, ndo fazem parte da memoria coletiva como
elemento de identificagdo. Vejamos quais as comidas que existiam e que foram citadas como

tipicas (Quadro 3).
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Quadro 3 — Comidas tipicas produzidas nas comunidades em analise

Comunidades Filus Mariana Jussarinha
Canjica Bolo de milho Arroz doce
Pamonha Canjica Banana verde
P¢é de moleque Milho Beiju
Tapioca Mungunza Bolo de mandioca
Pamonha Buchada
Canjica
Comidas tipicas Doces
Feijoada
Galinha de capoeira
Mungunza
Pamonha
Pé-de-moleque
Tapioca

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

No momento em que os participantes foram citar as comidas tipicas que existiram,
alguns deles mencionaram mais de uma comida, todas registradas no quadro 3. Em Filus, as
comidas consistiram basicamente de milho e mandioca, ou seja, os alimentos citados foram
produzidos a partir deles, milho e mandioca. A comunidade de Mariana registrou cinco pratos
diferentes, entretanto todos foram derivados do milho. Jussarinha foi a comunidade que
mostrou uma maior diversidade nas comidas tipicas, ndo apenas derivada do milho e/ou da
mandioca.

Quando perguntamos, nas trés comunidades, sobre as comidas tipicas que existem
atualmente, as respostas de Filus e Mariana foram undnimes que, na atualidade, ndo ha
qualquer comida tipica nessas comunidades. Quanto a Jussarinha, todos informaram que as
comidas citadas anteriormente continuam sendo produzidas entre seus moradores, inclusive
ha venda dessas comidas na feira municipal que se realiza semanalmente. Evidentemente,
esses alimentos servem tanto para subsisténcia da comunidade quanto como fonte de recurso,
jé que sdo vendidos.

Em relacdo as dangas, estas sdo manifestagdes nas quais encontramos vestigios da
africanidade, que sdo mistas, coreografia, versos, toques e vestimentas, dentre outras. A
musica e a danga sempre fizeram parte da vida dos africanos e, posteriormente, dos seus
descendentes. As vezes, elas faziam parte das festas, porém também estavam presentes nos
velorios, nos trabalhos, em cada momento da vida.

Cada danga que os africanos praticavam no Brasil era distinta de outras porque todas

elas tiveram origens em localidades diferentes, “as dangas africanas desenvolvidas no Brasil
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tém suas matrizes no bindmio Africa Ocidental e Africa banta” (LOPES, 2008, p. 86), sendo,
portanto, possivel a compreensdo da variedade dessas dancas e dessas musicas. Uma das
auténticas manifestagdes afro-brasileiras ¢ a capoeira, na qual vemos a diversidade
coreografica, de toques e sons, de cantos, de roupas, de ritmos, sempre pautada em uma logica

propria que mantem vinculos africanos.

Da mesma forma que o batuque, a capoeira preservou a imagem de uma prética
predominantemente escrava e africana, embora seus participantes ndo fossem
exclusivamente africanos, mas, de alguma maneira, essa manifestagdo remetia-se as
tradi¢des de seus ancestrais (MATTOS, 2012, p. 185-186).

Considerada como dangca, luta, ritual festejo ou religioso, “A capoeira pode ser vista
[...] como um espago construido por escravos e libertos, africanos e crioulos para encontros ¢
afirmacdo de apoio e solidariedade entre os membros de um mesmo grupo” (MATTOS, 2012,
p. 185). Independente do seu lugar de origem, ja que ha controvérsia se a capoeira se originou
na propria Africa ou em solo brasileiro, uma coisa ¢ fato: a criagio e pratica dessa por aqueles
que deste continente descendem. A pratica da capoeira ¢ uma clara e contundente
manifestagdo da identidade afro-brasileira.

No decorrer do periodo das formagdes dos quilombos, os aquilombados “podiam
brincar e folgar a vontade” (RAMOS, 1935, p. 54), cada quilombo era um motivo, bem como
um espago para festejar e celebrar com miusicas e dancas. Cada quilombo tinha seu ritmo, sua
danca ¢ sua musica, com semelhanca e diferenca entre outros mocambos. De certa forma,
podemos dizer que “A danga e o batuque sempre expressaram um patrimonio do grupo”
(MATTOS & ABRELU, 2012, p. 144).

Em Alagoas, por exemplo, a experiéncia mocambeira de Palmares, consciente ou
inconsciente, perpetua-se nas musicas e nas dancas que sdo expressoes afro-alagoanas, pois
“A memoria de Palmares esta presente na musica, na teatralidade, na danga e na oralidade da
pratica cultural quilombo” (MARQUES, 2016, p 88). Cada manifestagao cultural quilombola
ndo ¢ fruto de sua vaidade, mas uma maneira de manter suas raizes, relembrando seus povos,
seus deuses, enfim, maneira de atribuir sentido a propria vida.

Quanto a festa do “quilombo” em Alagoas, a mesma era “Uma festa que relembrava as
lutas e o anseio de liberdade dos negros escravos que um dia se refugiaram nas matas de
Palmares” (ARAUJO, 1964, p. 391). Tal ocorréncia foi expressiva demais para ser esquecida,
ela ainda permanece nas varias festividades dos alagoanos. A musica, com suas coreografias,

sempre foi a expressdo mais simbodlica da corporeidade de qualquer africano, com ela se
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vivenciava as mais profundas experiéncias religiosas e, assim, uma forma de viver e reviver
sua ancestralidade.

Como em Alagoas os povos bantos contribuiram mais fortemente na formac¢ao musical
do que os sudaneses, por exemplo, assim se explica “os vérios tipos de samba, em suas
formas originais; as dan¢as dramaticas ¢ em cortejo, evoluindo dos mucumbis, congadas e
maracatus até a escola de samba; a capoeira e o maculelé” (LOPES, 2008. p. 55), sendo estas
auténticas manifestagdes culturais bantas. Viana (2012) reconhece as multiplas expressdes da

africanidade ao afirmar que

[...] o jongo no Sudeste, o samba de roda no reconcavo da Bahia e o maracatu em
Recife, além das congadas, sdo exemplos de expressdes culturais dos antigos
escravos que se transformaram hoje em patrimonio imaterial e bandeira de luta por
direitos e pela igualdade racial (VIANA, 2012, p. 52).

Muitas das dangas que temos hoje sdo expressdes africanas ou contém elementos
dessas expressdes, sobretudo dos bantos, ja que suas dangas eram “em circulo, em geral
caracteriza-se pela performance, no centro da roda, de um solista, o qual escolhe o substituto
por meio de uma umbigada, real ou simulada” (LOPES, 2008, p. 86). Além das festividades,
as dangas e as musicas eram cantadas e dancadas apenas para fazer uma crianca dormir, ou
para aliviar os duros pesares dos afazeres, ou seja, elas os acompanhavam praticamente em
tudo.

Em muitas das comunidades remanescentes, a musica ¢ a danga foram elementos que
possibilitavam a unido e o convivio entre os quilombolas. Vejamos se em Filiis, Mariana e

Jussarinha (grafico 11) a musica e a danga tiveram alguma influéncia em sua organizacao.
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme demostrado no grafico 11, na comunidade Filus, 5% afirmam a existéncia

de danga, e 95% disseram nunca ter existido danca nesse local. Em Mariana, 45% deles

informaram que antigamente havia danga, entretanto 55% responderam que ndo. Em

Jussarinha, os que responderam afirmativamente foram 55%, os que disseram que ndo existia

danca correspondem a 35%, e 10% ndo souberam e/ou ndo quiseram responder.

Ainda sobre essa questdo, foi questionado quais seriam as dancas que existiam nas

respectivas comunidades. O quadro 4 apresenta as respostas dos moradores das referidas

comunidades.

Quadro 4 — Dangas que existiam nas comunidades em estudo

Comunidades

Filas

Mariana

Jussarinha

Tipos de dangas

Forro

Quadrilha

Capoeira

Danga afro

Danga de roda

Forré de sanfona

Forr6 de zabumba

Guerreiro

Pagode

Quadrilha

Samba de coco

Samba de pandeiro

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.

Elaboracao: SILVA, 2019.
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Na comunidade Filas, apenas um morador disse que existiu danga, citando uma unica
danga. Semelhantemente em Mariana, tivemos apenas uma danca mencionada, ou seja, todos
falaram o mesmo nome. J4 em Jussarinha, os 11 (onze) moradores que disseram ter existido
dangas na comunidade citaram diversas, um total de 10 (dez).

Com relagdo as dangas citadas pela comunidade Jussarinha, entendemos como tendo
relacdo com a cultura banta, é o caso, por exemplo, do samba de coco. “Eis ai a origem do
Coco alagoano, origem negra, segundo a tradi¢do, com certeza uma cria¢do da cultura angola-
conguesa” (DUARTE, 2010, p. 46). Ainda sobre a danca “quebra coco”, o mesmo autor

acrescenta:

Parece claro que o nome se relaciona com o fruto das palmeiras que em estado
nativo havia abundantemente na area do famosissimo Quilombo. Ndo é sem razdo
que se reconhece ligar-se a danga a atividade dos negros quebrando, partindo o coco,
e o verbo “quebrar” seria depois usado na linguagem familiar do coco-danca
(DUARTE, 2010, p. 46).

Outra danga que merece destaque ¢ o Guerreiro, pois “O folguedo dos Guerreiros ¢é
uma congérie de canticos, dancas e personagens de diversos outros folguedos populares,
notadamente do Reisado alagoano” (DUARTE, 2010, p. 295). Tendo como lugar de
nascimento o estado alagoano, a supracitada manifestagdo cultural esta imbricada com os
negros que viveram neste territorio.

Ainda sobre esse tema, foi perguntado para aqueles que afirmaram ter existido dangas,

e que mencionaram quais foram as dangas, se participaram dessas dancas (grafico 12).

Grifico 12 — Participantes nas dangas das comunidades
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
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Elaboracao: SILVA, 2019.

Fica evidente que havia dangas nessas comunidades. Todavia, na contemporaneidade,
as trés comunidades unanimemente responderam nao existir qualquer forma de danga.
Segundo os moradores, isso aconteceu devido ao falecimento dos moradores mais velhos,
dessa forma esse costume perdeu o sentido e ndo existe mais.

No que se refere as manifestagdes religiosas, estas constituem um dos aspectos
essenciais da vida humana e contundentemente revelador da identidade cultural. Neste
sentido, todo processo de exterminio das religides dos africanos e seus descendentes
brasileiros corresponde diretamente a negacdo da propria identidade africana e afro-brasileira.
A religido e a ciéncia foram ideologizadas para justificar o massacre de escravos africanos. A
primeira com a pseudoverdade de que estes ndo tinham almas, portanto seria a vontade de
Deus a escraviddo, tendo em vista que esses escravos nao seriam humanos; e a ciéncia
contribuiu com a ideologia da “inferioridade dos menos evoluidos”, classificando-os como
“raca inferior”, justificando assim o colonialismo.

O cristianismo catolico influenciou de forma direta a utilizacdo de africanos como
escravos, a igreja tratava essa questdo ndao apenas como uma via econdmica, mas também
como uma conquista sacra, em que o Deus Supremo vencia e subjugava os outros deuses e
seus seguidores. Ribeiro ¢ Visentine (2010) relacionam essas praticas com a Bula Papal, nas

seguintes palavras:

Os navegantes aplicavam o direito dado pela Bula Papal de dominar e conquistar
para a cristandade todas as terras descobertas ou por descobrir através dos mares ao
oriente das Tordesilhas. A bula estabelecia, a bem da verdade, o monopoélio de
Portugal e legitimava qualquer tipo de agdo (RIBEIRO & VISENTINE, 2010, p.
22).

Ainda no continente africano, eles recebiam uma quantidade de sal em sua boca, era
um ato simbolico que indicava a dominacdo de um cristdo, aquele que as escrituras afirmavam

14
ser o “sal da terra .

Ja nas viagens dentro dos chamados Navios Negreiros, “para
materializar a solicitagdo da Igreja e, através da humilhagdo, reduzir o homem negro a sua
nova condi¢cdo — de escravo — ele era, durante a viagem, marcado a ferro no ombro, na coxa

ou no peito” (PINSKY, 1993, p. 27).

4 Mateus 5: 13 — Vs sois o sal da terra; mas se o sal se tornar insipido, com que se ha de restaurar o sabor? Para
nada mais presta, sendo para ser langado fora, e ser pisado pelos homens.

A interpretaco foi tdo absurda, ja que ela ndo faz qualquer indicac@o para tal fato, mas pelo contrario, indica que
quando o cristdo ‘perde seu sabor’ (pelas praticas ndo ensinadas pelo proprio Cristo), ‘para nada mais presta’.
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Nao praticando anacronismo, mas tendo plena consciéncia de que a religido e a ciéncia
foram utilizadas ideologicamente para legalizar todo processo do colonialismo, que inclui ndo
apenas africanos e sua prole, como também indios e seus descendentes (esses ultimos foram
escravizados na fase inicial, porém, posteriormente, seu objeto primario eram os africanos,

ainda que mantivesse razoavel quantidade de indios).

Tem-se a impressao de que o negro e o indio foram vitimas de uma conspiragdo bem
planejada durante todos esses séculos, onde foram elaboradas doutrinas com falsa
base biblica e filosofica, bem como tentativas de comprovagdo de teorias com uma
falsa base cientifica, que ndo resistiram ao tempo (SANT’ANA, 2005, p. 49).

Quando em territorio brasileiro, os africanos eram “domesticados” pela burguesia
colonialista, tratados como animais, sendo que para tal fato “a burguesia colonialista ¢
ajudada em seu trabalho de tranquilizagdo das massas pela inevitavel religido” (FANON,
1968, p. 51). Isso implica que a religido atuou tanto no inicio da escraviddo como nas relagdes
continuas dos escravizados.

Na tragica experiéncia da escravidao no Brasil, a propria igreja catdlica “[...] explorou
esse tipo de trabalho nas suas ordens, conventos e paroquias” (MOURA, 2003, p. 9). Isso é
ratificado por outro escritor pela seguinte fala “[...] a propria Igreja Catdlica tinha, em suas
propriedades, grande nimero de escravos” (MONTENEGRO, 1989, p. 5). Eles eram
utilizados para pedir auxilio com a imagem de algum santo, sendo que este era o padroeiro do
senhor de engenho e, apds passar por todas as casas da regido, retornava para as pardquias
com todos os donativos colhidos. Na formacao do territorio brasileiro, a igreja catolica (ja que
o Brasil era colonia de exploracdo de Portugal, pais cristdo-catdlico da Europa) foi mais
proeminente na subalternizacdo das religides africanas. Isso ndo significa que o

protestantismo ndo tenha desenvolvido didlogos com a africanidade, ja que

[...] na realidade ndo ha diferencas substantivas entre a conduta de idedlogos e
religiosos catdlicos e protestantes na defesa de conceitos que fortalecessem o
racismo no passado, propiciando a sua presenca hoje, ainda forte, no imaginario
popular (SANT’ANA, 2005, p. 48).

Fica evidente que a religiosidade africana encontrou grande dificuldade para manter-se
neste pais, ndo apenas por causa do processo de escraviddo dos seus praticantes como também
pelo combate direto e ostensivo para com os seus rituais. Tirar as manifestagdes religiosas era
o equivalente a subtrair a propria identidade, uma maneira de exterminar sua historia e

desnortear o sentido da vida.
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Na andlise das religiosidades dos africanos que vieram para o Brasil, sdo comumente
estudados os trés principais grupos, sendo eles, em primeiro, os nagds do grupo linguistico
ioruba. Em segundo, Daomé, também chamados de minas ou fons, do grupo linguistico jeje.
E o terceiro sdo os bantos, que t€m sua constituicdo linguistica banta. Sobre esses grupos,

destacamos:

As etnias trazidas para o Brasil, provenientes de diferentes regides de Africa, com
diversas linguas e culturas, sdo: Os nagds — provenientes da Nigéria, do Benin e do
Togo, de lingua ioruba. Os fons ou minas — provenientes do antigo Daomé, atual
Benin, de lingua jeje. Os bantos — provenientes de varios paises — Angola, Congo,
Mogambique, Zimbabue, etc. — de lingua banta (THEODORA, 2005, p. 83-84).

O escritor Artur Ramos estudou as religiosidades africanas dividindo-as em dois
grandes grupos: os sudaneses e os bantos. No primeiro caso, foram trazidos primeiramente
para a “Bahia, de 14 espalhando-se pelas plantagcdes do reconcavo e secundariamente por
outros pontos do Brasil. Desses negros sudaneses, os mais importantes foram os ‘iorubas’,
‘nagos’ e os ‘jejes’” (RAMOS, 2001, p. 26). Quanto ao segundo, isto €, aos bantos, eles
chegaram inicialmente em “Pernambuco (estendendo-se a Alagoas), Rio de Janeiro
(estendendo-se a Minas ¢ Sao Paulo) e Maranhdo (estendendo-se ao litoral paraense), focos
primitivos de onde irradiaram posteriormente” (RAMOS, 2001, p. 27).

Os iorubas, jejes e bantas' trouxeram modos e estilos de cultuar distintos entre si e
essas multiplas maneiras de concepcdes religiosas sdo vistas geograficamente em Estados
diferentes e tendo origens em lugares diversificados da Africa. Os Iorubas, no Brasil, foram
responsaveis pelas manifestacdes do candomblé da Bahia, com seus inlimeros rituais em
adoracdo aos orixas nos seus templos, chamados de terreiros, pelos lalorixa/Babalorixa
(sacerdote e sacerdotisa).

Os Jejes expressam suas manifestacdes religiosas e ritualisticas em tornos dos Vodus,
seus sacerdotes ou sacerdotisas sdo chamados de Doté ou Doné. Seus terreiros de candomblé
encontram-se principalmente no Estado do Maranharao, conhecidos como Casa do Tambor da

Mina. Sobre o candomblé ioruba e jeje, Nei Lopes (2008) relata que

[...] o Brasil recebeu as primeiras concepgdes filosoficas e doutrinarias, bem como
as praticas que vieram a se tornar a espinha dorsal da maioria dos cultos e religides
populares praticadas no pais. E o caso das varias modalidades de candomblé, da
mina manauense, [...] (LOPES, 2008, p. 54).

'3 Faremos utilizagdo dos nomes dos grupos linguisticos para nos referir aos grupos religiosos, ou seja, loruba
significando os Nagds, os Jejes correspondendo aos Fons/Minas, Banta equivalente as religiosidades Banto.
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Quanto as expressividades da manifestacdo religiosa banta, que tém sua €nfase em
Pernambuco e Alagoas, caracterizam-se pelo culto aos ancestrais e pelo animismo,
(OLIVEIRA, 2012). A concepcdo animista banta representa a maneira como €sses povos
compreendiam e se relacionavam com a natureza, implicando, assim, uma visdo holistica e
espiritual da materialidade e da imaterialidade.

Robert Daibert (2015) encontrou na religiosidade banta uma hierarquia dos seres
espirituais, sendo que eles correspondiam ao Deus Supremo, Arquipatriarcas, Espirito da
natureza, Ancestrais, Antepassados e os vivos que eram seus representantes.

O Ser Supremo era comum a “todos os povos que compartilhavam a cosmovisdo
banto, acreditavam em um deus Unico, supremo e criador, chamado de Kalunga, Zambi, Lessa
ou Mvidie,” (DAIBERT, 2015, p. 11), esse Ser Supremo era o criador e mantenedor do cosmo
(MUNANGA, 1996; MALANDRINO, 2010). Abaixo dele, encontravam-se o0s
Arquipatriarcas, eles foram os “fundadores dos primeiros cldas humanos e dos grupos
primitivos que receberam a vida diretamente de Deus” (DAIBERT, 2015, p. 11). Logo
abaixo, tém os Espiritos da natureza, que atuavam e eram representados pela agua, ar, terra
etc. (GIROTO, 1999). Ja os ancestrais correspondem aqueles que deixaram uma heranga para
a comunidade por terem ligagdes diretas com os espiritos da natureza (LOPES, 1988). Quanto
aos antepassados, s6 eram considerados como tal depois de varios requisitos. Segundo

Daibert,

[...] para que o espirito de uma pessoa falecida se tornasse um antepassado era
preciso considerar a forma como ele morreu e a conduta que teve em vida. Era
preciso ter deixado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido até a velhice,
ndo ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia. Além disso, o antepassado
deveria se manifestar em algum vivo por meio da possessdo, enviando mensagens
aos seus familiares com os quais passava a desenvolver uma relagdo de muita
proximidade (DAIBERT, 2015, p. 12).

Por fim, temos a participagdo dos vivos, esses eram parte integrante dessa escala. Caso
ndo realizassem sua fun¢do, que era conjunta com os outros, a existéncia de todos estaria
ameacgada. Os vivos eram o equivalente a heranga e presenca de todos os seres espirituais, as
“bibliotecas vivas” (ALTUNA, 1985, p. 171).

Devido as préaticas religiosas dos iorubas, jejes e bantos terem sido discriminadas,
perseguidas, menosprezadas na tentativa de exterminio, passaram a aglutinarem-se uma nas
outras de forma que se tornou trabalho arduo distinguir nomes, praticas e objetos de cada uma
dessas vertentes. Para além dessa unido, as matrizes africanas hibridaram-se com as

religiosidades indigenas e catdlicas, transformando-se, assim, num sincretismo exclusivo
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brasileiro: a umbanda. Fonseca Junior (2000) descreve a unido entre as religiosidades africana

e catdlica como estratégia de perpetuacio.

Era preciso manter os rituais de uma forma que ndo despertasse diivida nos senhores
brancos. Assim, ¢ que na calada da noite faziam o “assentamento da divindade
africana”, enterrando uma pedra, cercada de ritualistica necessaria, e colocava por
cima o santo da igreja catdlica, aquele que mais se assemelhasse ao orixa de sua
terra. Assim, pois, Ogum recebeu, em cima de seu “assentamento”, a imagem de Sao
Jorge, Oxala recebeu o nome de Cristo, Obaluaye, recebeu o nome de Sdo Lézaro, e
assim por diante. O feitor ou inquiridor quando vinha fiscalizar o local, encontrava-
os cantando em seus dialetos para Ogun, Oxald, Obaluaye, porém, ndo vendo os
“assentados” que estava por debaixo das imagens catolicas, pensava que os escravos
estavam cultuando a Sdo Lézaro, a Cristo e a Sdo Jorge, os quais poderiam ter outros
nomes nos seus dialetos, porém para eles, feitores, eram os mesmos santos catdlicos.
Estava criado, portanto, o Sincretismo Catolico-Fetichista, que, posteriormente veio
a ser a razio da UMBANDA (FONSECA JUNIOR, 2000, p. 21).

Na génese da umbanda, manifestagdo sincrética e brasileira por exceléncia, encontra-
se unanime, além das religiosidades africanas, o catolicismo bem como as praticas dos indios
nativos com suas variadas entidades e concepgdes religiosas (Culto da Jurema, Tupa,
Catimbd, Espiritos de Caboclos ¢ tantos outros) (BIRMAN, 1983). Para além dessas jungdes,
tivemos também a participagdo do espiritismo kardecista, mas ¢ com o catolicismo, que o

candomblé se mescla mais profundamente, inclusive com os Santos deste e suas Entidades.

IANSA = Santa Bérbara, IBEJI = Sio Cosme e Sdo Damido, [IEMAJA = Nossa
Senhora da Conceigio, NANA = Sant’Ana, OBA = Joana D’arc, Santa Catarina,
OBALUAE = Sdo Lazaro, OGUM = Sdo Jorge, OSSAIM = S@o Francisco de Assis,
OXALA = Nosso Sr. do Bomfim, Espirito Santo, OXOSSIM, Santo Ant6nio,
OXUM = Nossa Senhora das Dores, OXUMARE = Sio Bartolomeu, XANGO =
Sdo Jeronimo, Sdo Jodo (LOPES, 2008, p. 107).

E contundente que as manifestagdes africanas, tanto religiosas como culturais, estdo
nesta dindmica sincrética, e esse fato representa um desafio para a presente sociedade, pois ha
necessidade de reconhecermos e darmos o devido espago a quem lhe é devido (BOFF, 2003).
A umbanda ndo representa o fim das religiosidades ioruba, jeje e banta, mas uma maneira de
inserir-se nas transformagdes que o territdrio brasileiro tem passado, o equivalente a uma

estratégia para sua propria existéncia.

Na realidade, o africano nunca aceitou os santos Catdlicos para si. Na
impossibilidade de cultuar seu proprio Deus abertamente, disfargou-o em santos
catdlicos pra fugir a sanha da persegui¢ao dos inquisidores e feitores de engenhos.
Os curiosos e sucessores que, ndo sabendo a razdo daqueles santos catdlicos nos
locais de culto africano, pensaram que os mesmos eram de cultos africanos. Dai, o
sincretismo catodlico-fetichista conhecido por Umbanda (FONSECA JUNIOR, 2000,
p- 22).
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Para os africanos e seus descendentes, o sincretismo que ocorreu no Brasil ndo
representa a negacdo de suas praticas, pois estd vinculada a espiritualidade e a memoria.
Religido refere-se a capacidade que o individuo tem de atribuir sobrenaturalidade aos objetos
que sdo comuns de sua vivéncia (ALVES, 1981), um jogo da memoria em que divinizamos o
mundo em nossa volta para que ocorra nos nossos corpos a sacralizagdo que nos traz forga
para a existéncia (ALVES, 1985). Nesse aspecto, a “simbiose”, utilizando uma expressdo de
Artur Ramos, que o candomblé tem passado representa uma nova fase para a religiosidade de

matriz africana.

Na realidade, as religides e cultos do negro e do mestico brasileiro contemporaneo,
embora se lhes reconhega a origem africana, sdo a resultante de uma mescla curiosa,
onde varias formas miticas entraram em contato, umas se fundindo a outras, as mais
adiantadas absorvendo as mais atrasadas, originando uma verdadeira simbiose ou
sincretismo religioso (RAMOS, 2001, p. 114).

No que se refere a experiéncia alagoana com a religiosidade africana, ¢ contundente a
sua presencga, tendo em vista o grande ntimero de africanos aqui e a vinda também de outras
partes do pais, sobretudo por causa do quilombo dos Palmares. Tivemos a manifestacdo de
iorubas, jejes e bantas, principalmente desse ultimo, pois sua influéncia pode ser vista de
forma irrefutavel na linguistica dos iorubas e jejes, ¢ em toda a sociedade (LOPES, 2008).

A presenca dos orixds em Alagoas faz parte do imagindrio, da cultura e da poesia
(MACEDO, 2001), abrangendo varios aspectos da vida deste Estado. No entanto, o registro,
ocorrido em 1912, marcou profundamente a religiosidade de matriz africana. Esse fato consta

nos registros historicos da seguinte forma:

Durante o movimento politico de 1912, populares exaltados invadiram as casas de
xangd e num verdadeiro furor iconoclasta rebataram e arrebentaram os idolos,
depredaram os centros das sessdes, prenderam e surraram os pais ¢ as maes de
santos e quase que extinguiram o culto. Dizemos quase porque ainda hoje esses ritos
sdo celebrados, embora muito reservadamente (BRANDAO, 1988, p. 23).

Depois da quebra dos terreiros de xangd, “Os cultos afro-alagoanos, por causa das
constantes perseguicdes, comecaram a ser executados de forma “silenciosa” — apenas com
palmas e “rezas” aos santos — pois os “toques” ficaram por muito tempo proibido” (PEREIRA
ROGERIO, 2006, p. 43). Posterior a esse ano, 1912, continuaram a existir préticas religiosas
afro-alagoanas, todavia ficaram conhecidas como “xangd rezado baixo”, ja que precisavam

ser o mais secretas possivel. Outras escritoras fazem o seguinte relato do ocorrido:
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Em Maceid, o primeiro “toque” ou terreiro que constituiria a identidade de uma
“nacdo africana” seria o de Tia Marcelina, um terreiro da nagdo Nagd. Era uma ex-
escrava africana de Janga, Angola, descendentes do Quilombo dos Palmares e da
familia real africana. Ela tinha o saber, o carisma e a voz dos Orixas, sendo
comtemplada com a coroa de Dadd, homenagem outorgada pelos oraculos do
continente africano, posto mais alto da hierarquia religiosa africana no Brasil e que
significava na liturgia africana, “irmao mais novo do Xangd”. O seu terreiro (casa do
toque) estava situado num pequeno sitio atras do Espago Cultural da UFAL, hoje
denominada Rua Sete de Setembro, no lado direito o Riacho Salgadinho, nas
proximidades da Rua Aroeira, onde j& funcionou o Cartdrio de 13* Vara Criminal de
Maceio (FARIAS, NASCIMENTO & BOTELHO, 2007, p. 78).

r

A intolerancia religiosa para com os africanos e sua prole ¢ nitida no estado de
Alagoas, o “quebra de xangd” representa esse fato. Até mesmo depois do ano de 1912,
“muitos pais ¢ mae-de-santo mudaram-se para outros estados, como Pernambuco, Bahia, Rio
de Janeiro, fato que causou o ‘desaparecimento’ dos ‘toques’ na cidade” (PEREIRA
ROGERIO, 2006, p. 43).

Esse e tantos outros fatos influenciam na identidade religiosa dos alagoanos, sobretudo
nas comunidades quilombolas que existem neste territério. Vejamos no grafico 13 como se

identificam religiosamente as CRQs Filus, Mariana e Jussarinha.

Grafico 13 — Religiosidade das comunidades em estudo
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Filis, 80% das pessoas responderam que s3o catolicos, 10%
consideram-se evangélicos, e 10% intitularam-se sem religido. Em Mariana, 90% tém
orientagdo religiosa catdlica, e 10%, por ndo terem pratica nem comungarem dos ensinos
religiosos, responderam que ndo tém religido. Sobre Jussarinha, consta que 100% dos

participantes da pesquisa sdo seguidores do catolicismo.
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Na comunidade de Filus, ndo hd remanescéncia das religides africanas. Em Mariana,
ja teve membro quilombola que “curava as pessoas” e ‘“rezava pelos doentes”, tinha
benzedeira (inclusive o nome da comunidade € por causa de uma mulher, Mariana, que benzia
0 povo), todavia hoje ndo existe nada relacionado. Em Jussarinha, existe uma “benzedeira que
reza pelo povo” e hd uma celebracdo no Dia de Todos os Santos, esses dois fatos podem ser
entendidos como evidéncias de vestigio do sincretismo umbandista.

Observemos de forma explicita que ha uma predominéncia da religiosidade cat6lica
nas referidas comunidades, contrariamente ndo temos nem uma manifestacao religiosa de
matriz africana. Talvez a explicacdo se relacione as varias perseguicoes e a subalternizacdo as
quais as comunidades de Filus, Mariana e Jussarinha sdo destinadas neste Estado. Outro ponto
¢ a permanéncia da identidade destes quilombolas frente aos “ndo religiosos”, bem como ao
surgimento de membros evangélicos (apenas dois foram constatados entre todos os
pesquisados) nas comunidades. Enfim, a luta pela alteridade religiosa continua.

Quanto as comemoragdes, destacamos que este ¢ um dos aspectos da materializacdo
da identidade, notadamente a festividade que tem data fixa, ou seja, as datas comemorativas
sdo manifestagdes explicitas dos valores simbdlicos de uma comunidade quilombola. Muitas
delas tém valores e vestigios da memoria dos seus antepassados, outras revelam as inovagdes
e transformagdes que ocorreram naquele determinado territorio.

Precisamos ter consciéncia da importancia das festividades, ja que estas sdo modos de
guardar a heranca historica dos remanescentes (VANSINA, 2010). Pensando no que significa
as festividades para os quilombolas, nessa etapa da presente pesquisa, verificamos se Filus,
Mariana e Jussarinha tém essas festividades, bem como a relagdo étnica-social para a
visibilidade destes remanescentes na inter-relacdo com outras comunidades quilombolas.

Vejamos no grafico 14 se ha datas comemorativas nas referidas comunidades.
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Grifico 14 — A existéncia de data comemorativa para as comunidades
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De acordo com o grafico 14, observamos que, em Filus, 15% afirmaram que tém
comemoracdes, entretanto elas ocorrem de forma particular, como aniversario ou em datas
como dia da crianga, ou seja, ndo sdo comemoragdes relacionadas a tematica quilombola. E
85% disseram ndo haver datas comemorativas na supracitada comunidade. No caso de
Mariana, 100% disseram que ndo havia qualquer indicio de datas comemorativas. E, em
Jussarinha, tem-se 0 mesmo quantitativo de Filus, ou seja, 15% responderam sim, ¢ 85% néo.
Todavia, uma moradora mencionou a existéncia da data 1° de novembro como tendo uma
celebracéo.

A pratica comemorativa realizada em Jussarinha no Dia de Todos os Santos, dia 1°
(primeiro) de novembro, pode ter intrinseca relacdo com as manifestacdes religiosas africanas,
pois as praticas da religiosidade Banta, além de sofrerem um sincretismo, tornam-se peculiar
pelo fato de “cultuar espiritos dos antepassados e deuses dos lares” (RAMOS, 2001, p. 104),
diferente do que ocorre com os povos Sudaneses que nos trouxeram o candomblé, por

exemplo. Na contemporaneidade, ¢ preciso analisar estas praticas remanescentes.

A sobrevivéncia dos cultos de procedéncia banta existe como vimos, mas de dificil
identificagdo, tdo amalgamados se acham com elementos do fetichismo jeje-nago,
do espiritismo, do catolicismo. Com efeito, a religido dos negros e mesticos
brasileiros, ¢ resultante, como temos afirmados repetidas vezes, de um vasto
sincretismo (RAMOS, 2001, p. 113).

O dia 1° de novembro é uma celebracdo catolica (todos os santos) e ¢ a data que

antecede o dia dos finados (antepassados mortos). Sendo assim, percebemos a relacio entre o
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catolicismo e as praticas Banto, classificado como sincretismo umbandista (FONSECA
JUNIOR, 2000; BIRMAN, 1983). Vejamos esta celebragdo da comunidade Jussarinha na
figura 10.

Figura 10 — Celebragdo no Dia de Todos os Santos na CRQ Jussarinha

Além da festividade da propria comunidade, sdo de suma importincia para o
desenvolvimento comunitario os encontros com outras comunidades, pois esses fortalecem os
vinculos ¢ favorecem o desenvolvimento compartilhado das experiéncias de todos os
remanescentes de forma coletiva e unificada. Os encontros com outras comunidades sdo
essenciais, ndo apenas para se inteirarem das transformagdes do movimento negro como
também para possibilitar visibilidade, pois até entdo temos ‘“um ‘Brasil invisivel’
secularmente, ou seja, povos e territorios que existiram e se mantém sobreviventes, mas de
uma maneira marginal, ndo oficial na sua plenitude” (ANJOS, 2006, p. 52).

Levando em consideracdo o valor desses encontros, a promogao de visibilidade étnica-
racial, verifiquemos se os moradores das comunidades em analise participam dos encontros

com outros remanescentes de quilombo (grafico 15).
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Grifico 15 — Participacdo em encontro com outras CRQs
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Em Filus, 60% dos quilombolas confirmaram ja terem participado de encontro com
outras comunidades. E 40% nunca foram em nenhum desses encontros. Quanto a comunidade
Mariana, o nimero dos participantes ¢ ainda menor, o equivalente a 45%, e 55% deles jamais
foram a essas reunides. Na Jussarinha, comunidade que comparativamente teve mais
moradores envolvidos nesses encontros, 75% participaram dessas reunides, € 25% ndo, ou
seja, nunca se envolveram com o movimento intercomunitario.

Conforme o grafico 15, as comunidades em estudo, em sua totalidade, ndo estdo
envolvidas nos intercambios intercomunitarios, ocasionando, assim, uma fragilidade quanto a
solidificacdo e consciéncia da identidade desenvolvida internamente, bem como externamente
pelos mesmos, ja que esses encontros sdo essenciais na formagao de consciéncia social.

Para o movimento negro, a data de 20 (vinte) de novembro, Dia da Consciéncia Negra,
significa 0 maior simbolo da luta em prol da dignidade, da cidadania ¢ na formacdo da
identidade dos negros neste pais. Acerca deste dia, consultamos se as comunidades de Filus,

Mariana e Jussarinha celebram essa data (grafico 16).
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Grafico 16 — Comemoragao no Dia da Consciéncia Negra para as comunidades
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Filus, 80% afirmaram que comemoram o dia da Consciéncia Negra, €
20% disseram que nunca realizaram tal comemora¢do. Em Mariana, o total de 55% das
pessoas confirma que celebra o dia 20 de novembro, e 45% responderam que ndo. Quanto a
Jussarinha, 75% dos quilombolas responderam afirmativamente sobre a existéncia de
comemoracdo na data em questdo, e 25% disseram nao haver quaisquer comemoragdes nesta
data. Concluimos, entdo, que nem todos os moradores das comunidades em estudo
participaram das comemoracdes realizadas no dia 20 de novembro, prejudicando, de certo
modo, no processo de consolidagdo da identidade étnico-racial dos afrodescendentes.

No grafico 16, foi-nos respondido sobre a existéncia de comemoracgdo, porém
precisamos saber se aqueles que afirmaram a existéncia da festividade nesta data participam

dela e em qual localidade se realiza essa comemoragdo (tabela 5).

Tabela 5 — Celebragoes das comunidades no Dia da Consciéncia Negra

Comunidades Porcentagem dos moradores que Locais das
Quilombolas participam da comemoracao do comemoracoes
dia 20 de Novembro
Filus 45% Serra da Barriga
35% Comunidade Filus
Mariana 55% Serra da Barriga
Jussarinha 55% Serra da Barriga
10% Comunidade Jussarinha
5% Santana do Mundau
5% Comunidade Filus

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
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Elaboracao: SILVA, 2019.

De acordo com a tabela 5, notamos que todos aqueles que comemoram o Dia da
Consciéncia Negra da comunidade Mariana o fazem na Serra da Barriga, em seguida 55% dos
moradores de Jussarinha, e 45% dos remanescentes de Filus também o comemoram na Serra
da Barriga. Sendo assim, esse local se configura como espago de resisténcia e de consolidagao
dos direitos sociais que foram usurpados durante os quatro séculos de escraviddo brasileira.

Vejamos, nas figuras 11 e 12, algumas fotografias da Serra da Barriga.

Figura 11 — Serra da Barriga I

Figura 12 — Serra da Barriga II

R

Fonte: Pesquisa Diréfa, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

E explicita a necessidade de que as comunidades quilombolas em analise participem
mais dos encontros com as demais comunidades, sobretudo na data que recordamos a morte
de Zumbi dos Palmares, 20 de novembro, conhecida como o Dia da Consciéncia Negra. Esta
data representa a perpetuidade da negritude, com suas demandas sociais por direitos e
dignidade para que esse grupo venha alcangar a tdo sonhada democracia racial.

No que se refere as obras artesanais, essas representam uma das caracteristicas das
comunidades remanescentes, pelas quais manifestam seu saber, pois servem como elemento
que materializa a identidade. Dependendo de qual objeto € produzido, pode ser utilitario ou
ornamentario, ¢ ainda gera renda quando comercializado.

Sendo assim, indagamos sobre a producdo de artesanato nas comunidades Filus,

Mariana e Jussarinha (grafico 17).
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Grafico 17 — Se ha producdo artesanal nas comunidades
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme o grafico 17, no qual a comunidade Filis afirma ndo dispor de qualquer
produgdo artesanal, 95% disseram ndo existir, € 5% ndo souberam informar. Em Mariana,
100% informaram que ndo tém nenhuma producdo de artesanato. Quanto a Jussarinha, por sua
vez, 95% informaram a presenca de varias produgdes artesanais, e 5% responderam nio.

Salientamos que Filus e Mariana ndo tém nem tiveram qualquer forma de producdo
artesanal. Dentre as trés comunidades, apenas Jussarinha tinha ¢ mantém as produgdes de
artesanato. Sendo assim, visualizemos, no quadro 5, as produgdes artesanais realizadas na

comunidade Jussarinha.

Quadro 5 — Objetos produzidos artesanalmente na CRQ Jussarinha
Artesanatos produzidos na comunidade quilombola Jussarinha

Abano

Bolsa

Calgado da fibra da bananeira
Esteira
Guardanapo
Jogo-americano
Porta-retratos
Rede de pesca
Sabao
Sabonete
Tapete

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
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Os objetos produzidos artesanalmente na Jussarinha remetem-nos ao conhecimento
africano, pois “essa heranc¢a ainda nao se perdeu e reside na memoria da ultima geragdo de
grandes depositérios, de quem se pode dizer sio a memoria viva da Africa” (HAMPATE BA,
2010, p. 167). Esse saber que € imaterial concretiza-se pela pratica, ou seja, “transformando o
saber — patriménio imaterial — em patriménio material através do fazer, criando elementos
identitarios e de pertenga comuns a toda comunidade” (ARAUJO, 2014, p. 92).

Compreendemos, assim, que as produgdes artesanais da comunidade Jussarinha
representam um elemento caracteristico da identidade quilombola, quando através do saber —
patrimoénio imaterial — materializam pelo fazer — patriménio material —, os remanescentes
formam sua identidade, pois essa “¢ uma fonte de significados e experiéncias de um povo,
construida com base em atributos culturais, ¢ que se constituem como referencial para os
proprios individuos de uma comunidade” (CASTELLS, 1999, p. 22). Neste sentido,
corroboramos com as perspectivas apontadas por Teixeira et al. (2011) quando descreve o
artesanato como elemento de identidade cultural de um grupo.

O artesanato é uma possibilidade de resgate da ancestralidade porque ¢ uma produgéo
realizada através do saber-fazer passado de geracdo em geragdo. Portanto, todas as pecas
artesanais da comunidade Jussarinha sdo memorias histéricas de seus familiares que, em
médio prazo, remontam ao inicio das sociedades mocambeiras brasileiras e, em longo prazo,
resgatam a origem africana desses quilombos contemporineos. Atualmente, a producdo do
artesanato da referida comunidade reflete relagdes estabelecidas entre seus membros, pois a
fabricacdo ¢ realizada conjuntamente, fortalecendo, assim, os vinculos da comunidade e entre
os quilombolas e seu territorio porque a matéria prima ¢ retirada da propria comunidade.

O artesanato em Jussarinha tem a bananeira como elemento basilar para sua producio,
pois sdo as fibras dela que servem para a producdo dos variados objetos, como podemos

observar nas figuras 13 e 14.

Figura 14 — Fibras da bananeira
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.

r

Para os remanescentes de quilombos, a produgdo de artesanato ¢ elemento de
identidade: “O artesanato traduz a identidade de um povo. E traduzir a diversidade de um pais
continental como o nosso ¢ uma atividade nobre” (BARRETTO, 2016, p. 16). Mas também
deve ser entendido como uma maneira de adquirir recursos financeiros e, como tal, precisa de
apoio para que tenha o devido valor, “Por isso mesmo, o artesanato necessita de apoio de
instituicdes para que possa conquistar a posi¢do de destaque que merece na cultura ¢ na
economia” (BARRETTO, 2016, p. 16).

Na producdo artesanal, vemos, de forma nitida, a criatividade dos quilombolas,
formando assim uma rica diversidade, pois “A produgdo artesanal, presente em todo nosso
territorio, é reconhecida como uma expressao importante de identidade local, e de diversidade
cultural, que enriquece o nosso patrimonio simbolico e artistico” (PAULA, 2016, p. 19).
Vejamos, nas figuras 15, 16, 17 e 18, algumas das obras artesanais que sdo criadas em

Jussarinha.

Figura 15 — Producdo artesanal da fibra da bananeira

Figura 16 — Jogo-americano

¥ . L]

Fonte: Pesquisa iret 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.
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Para além da produc@o, é preciso levar em considerag@o a comercializagdo dos objetos
que sdo produzidos na comunidade, completando, desse modo, todo o processo. “Além disso,
representa uma atividade econdmica relevante, que gera quantidade expressiva de ocupacdes,
seja na producdo, seja na comercializagao” (PAULA, 2016, p. 19). Vemos a importancia das
produgdes artesanais quando levamos em conta a quantidade de pessoas envolvidas na
produgdo e na venda desses produtos.

Outro elemento essencial na producdo artesanal dos quilombolas de Jussarinha ¢ o
pipiri, planta encontrada na comunidade que serve na criacdo de artesanato utilitario e
ornamentario, como podemos observar nas figuras 19 e 20. As esteiras foram produzidas com

0 piriri.

Figura 19 — Pipiri para produgdo de esteira na Jussarinha  Figura 20 — Esteiras produzidas

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Evidentemente, entre as trés comunidades em estudo, apenas a Jussarinha realiza a
criacdo de objetos artesanais. Entretanto, ainda precisa de reconhecimento ¢ de espago para
comercializar os seus produtos, pois s6 assim possibilitara o desenvolvimento da comunidade.
A falta de apoio e o descaso tém levado muitas vezes ao desanimo na produgdo do referido
artesanato, por isso precisamos enaltecer a bravura e audacia que os presentes quilombolas
tém feito no sentido de continuar produzindo seu artesanato, algo que faz parte de sua
identidade.

No decorrer do capitulo 3, iremos refletir sobre os desafios e perspectivas das
comunidades em estudo, tendo por base a compreensdao conceitual do que significa
identidade, sobretudo a identidade étnica-racial dos afro-remanescentes, levando sempre em

consideragdo as multiplas dimensdes da escala geografica.
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CAPITULO 3

REFLETINDO SOBRE O CONCEITO DE IDENTIDADE QUILOMBOLA
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Com os novos processos historicos, a compreensdo sobre identidade tem-se
modificado em uma volatilidade jamais vista antes, fazendo-nos questionar sua importancia e
inclusive a sua existéncia. Estamos no fim da identificacdo ou nas multiplas? Seria absurdo
se, no mundo em crise, a mesma permanecesse intacta, j4 que esta tem carater politico e
dinamico, capaz de influenciar no norteamento da vida e da existéncia.

Com as mudancas que temos vivenciado no periodo historico atual, a compreensao
sobre identidade também tem acompanhado essas transformagdes, implicando, portanto, em
um conceito que se constroi, se destroi e se reconstroi novamente, em uma dialética social.
Entendemos por identidade as particularidades do individuo, todavia € no grupo que ela se
afirma, tanto pelo processo de assemelhar-se como pela propria distingdo. Concordamos com

Haesbaert que a identidade ¢, antes de tudo, uma relagdo de poder, portanto, territorialidade.

As relagdes de poder sdo, assim, imanentes a todas as demais: econdmicas,
epistemoldgicas, culturais, de género, [...]. Nesse sentido é que o poder, para muito
além da figura do Estado — e de suas territorialidades —, envolve esferas, como a
cultural e a econdomica (HAESBAERT, 2014, p. 44).

A evocagdo da identificagdo remete aos varios aspectos da vida, entre eles, aos
psiquicos-individuais, a sexualidade, a étnica-racial, a consciéncia global de um determinado
fenomeno, dentre outros. Importa-nos a dimensdo espaco-temporal que a identidade possui.
Hall (2011) nos propde a compreensdo da identidade por meio de trés diferentes sujeitos, em
que o primeiro corresponde ao “sujeito do iluminismo, baseado numa concepcdo da pessoa
humana como um individuo totalmente centrado, unificado” (HALL, 2011, p. 10). O segundo
¢ o “sujeito sociologico, ndo era autdnomo e autossuficiente, mas era formado na relacdo com
outras pessoas importantes para ele” (HALL, 2011, p. 11); e o terceiro ele chamou de “sujeito
pos-moderno, nao tendo uma identidade fixa, essencialmente ou permanente” (HALL, 2011,
p.- 12).

Para Hall (2011), a identidade passou de um entendimento humanista fixo para uma
relagdo social e posteriormente adquiriu uma dimensao de volatilidade, sendo que este tltimo
corresponde ao periodo da globalizagdo. Entretanto, duas ideias sobre identidade
permanecem, a de pertencimento e a de constru¢do. Ainda sobre o caracter da identidade na

contemporaneidade, destacamos:

Uma vez que a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito ¢ interpelado
ou representado, a identificagdo ndo é automatica, mas pode ser ganha ou perdida.
Ela tornou-se politizada. Esse processo €, as vezes, descrito como constituindo uma
mudanga de uma politica de identidade (de classe) para uma politica de diferenga
(HALL, 2011, p. 22).
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Existe uma impossibilidade de constru¢do da identidade sem a dimenséo espacial, pois
essa ¢ o tentdculo de sustentagdo daquela. A identidade de um grupo equivale a igualdade
entre os seus participantes. Neste sentido, Campos diz que (2007, p. 37) “a identidade esta
sendo designada como um complexo relacional que liga o sujeito a um quadro continuo de
referéncias, este ultimo construido pela intersecg¢do de sua historia individual com a do grupo
em que vive”.

Os membros desse grupo evidentemente distinguem-se de outras coletividades sociais,
ou seja, ha uma indubitavel inseparabilidade entre identidade e a dimensdo espacial. Sobre a

concepgao territorial da identidade, somos informados que

[...] dentro de uma relagdo de apropriagdo que se da tanto no campo das ideias
quanto no da realidade concreta, o espago geografico constituindo assim parte
fundamental dos processos de identificagdo. [...] De forma muito genérica podemos
afirmar que ndo ha territorio sem algum tipo de identificacdo e valora¢do simbdlica
(positiva ou negativa) do espago pelos seus habitantes (HAESBAERT, 1999, p.
172).

Quanto a realidade territorio-espacial, ha uma ineréncia quanto ao movimento, ou seja,
o espaco ¢ dinamico, e como tal tem passado por constantes modificagdes, sobretudo por
causa das técnicas, criando uma nova possibilidade, a de que “os lugares permanecem fixos; ¢
neles que temos ‘raizes’. Entretanto, o espaco pode ser ‘cruzado’ num piscar de olhos”
(HALL, 2011, p. 73). As dinamicas, que acontecem no territorio, influenciam seus membros
nesse processo de identificacdo, principalmente na atualidade, pois “as ‘identidades’ flutuam
no ar, algumas de nossa propria escolha, mas outras inflamadas e langadas pelas pessoas em
nossa volta, e ¢ preciso estar em alerta constante para defender as primeiras em relacdo as
ultimas” (BAUMAN, 2005, p. 19).

Compreendemos, assim, que a identidade tem passado por modificacdes,
acompanhando todas as transformagdes que ocorrem no tempo-espaco, sobretudo na
contemporaneidade, na qual a mesma ¢ caracterizada por ser flexivel e concomitantemente

ausente de qualquer solidez.

Tornamo-nos consciente de que o “pertencimento” e a “identidade” ndo tém a
solidez de uma rocha, ndo sdo garantidos para toda vida, sdo bastante negociaveis e
revogaveis, e de que as decisdes que o individuo toma, os caminhos que percorre, a
maneira como age — ¢ a determinagdo de se manter firme a tudo isso — sdo fatores
cruciais tanto para o “pertencimento” quanto para a “identidade” (BAUMAN, 2005,

p- 17).
Quando ndo reconhecemos as dinamicas temporais e espaciais que a identidade tem

passado, passamos a classificar os outros de forma preconceituosa, com padrdes e conceitos
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retrogrados que ndo mais os representam. “Em nossa época liquida-moderna, em que o
individuo livremente flutuante, desimpedido, ¢ o herdéi popular, ‘estar fixo’ — ser
‘identificado’ de modo inflexivel e sem alternativa — ¢ algo cada vez mais malvisto”
(BAUMAN, 2005, p. 35). No caso dos territérios quilombolas, & preciso pensad-los como
atores sociais, sujeitos em um constante dinamismo, dentro de uma légica globalizante em

que todos estdo imersos.

Quando discutimos identidade quilombola, territério e identidade aparecem
intimamente imbricados, a construgdo do territério produz uma identidade e a
identidade produz o territério, este processo ¢ produto de agdes coletivas, reciprocas,
de sujeitos sociais. A territorializagdo também ¢é constru¢do, movimento, no tempo e
no espaco. Sao relagdes entre os sujeitos com sua natureza. Essa relagdo ¢ registrada
pela memoéria individual e coletiva, fruto e condi¢do de saberes e conhecimentos
(MALCHER, 2006, p. 67).

Para os remanescentes de quilombos, seu territorio equivale a continuacdo dos valores
que foram construidos historicamente, sendo que estes remetem a cultura em aspectos da
materialidade (economica), e da simbologia (identidade), havendo uma imbricagdo desses
fatores, por isso podemos considerar identidades territoriais (HAESBAERT, 2014). Em
realidade, “a manifestagcdo da territorialidade nas comunidades funciona como um meio de
identificacdo, defesa e sustentacdo socioecondmica e cultural” (FREITAS, 2015, p. 33).

Nesses territorios, a identidade individual passou a ganhar conotagdo coletiva, ndo

existindo o ser unitdrio e isolado, mas conjunto e dinamico no espaco em que todos estdo

inseridos.

A situag@o ambiental sempre foi bésica para essa construgdo. Além disso, a
identidade coletiva passou a dar sentido a vida das pessoas: o pertencimento a
comunidade tornou-se o elemento definidor da pessoa. Nao existia a ideia de
individuo: o ser humano era parte da comunidade ou ndo era ninguém. Por isso,
quando ocorria a escravizagdo, o escravo passava a ser considerado um estrangeiro,
alguém sem vinculos com a comunidade (SOUZA, 2014, p. 22).

Semelhantemente, precisamos reconhecer a dimensdo temporal da identidade.
“Quanto ao impacto da globalizacao sobre a identidade € que o tempo e o espago sdo também
as coordenadas basicas de todos os sistemas de representagdao” (HALL, 2011, p. 70). O tnico
tempo que temos € o hoje, pois € de onde estamos criamos a nossa identidade, respondendo de
onde viemos. Em relag@o aos remanescentes de quilombos, esses formam suas identidades por
causa de suas origens em comum, seus pais vieram do continente africano, mantém

caracteristicas semelhantes, cor da pele, condi¢do econdmica, entre outras.
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A relagdo tempo/espaco ¢ fundamental para o desenvolvimento de uma
territorialidade plena, fato preponderante para alcancar a identidade espacial.
Enquanto a territorialidade diz respeito, em particular, ao individuo e lugar
apropriado, a identidade espacial, para ser factivel e reconhecida pelos demais
grupos sociais, tem a necessidade de primeiro ser construida no interior do préprio
grupo, dentro de um espirito de solidariedade, e, ainda, uma relagdo forte com o
meio ecoldgico e as infraestruturas ¢ com os membros de sua “comunidade”
(CAMPOS, 2007, p. 37).

Como a identidade ndo ¢ algo que nos ¢ dado, mas construido, essa pode também ser
destruida, e toda diaspora africana corresponde, em primeiro lugar, a eliminac¢ao da identidade
dos povos africanos. Na experiéncia brasileira, houve uma superposi¢do étnica-racial
eurocéntrica, sobre muita das praticas africanas ou “afro-brasileiras” (SOUZA, 2006, p. 7), ja
que neste territorio elas sofreram modificagdes, se perpetuaram. Dado o processo de
eliminacdo dos elementos que remetia as origens desses povos, nas escolas, nos livros, nos
cinemas, a identidade africana tornou-se o equivalente a inferiorizagdo do individuo, de forma

que Silva (2010) vé o resgate dessa identidade da seguinte maneira:

Portanto, o processo de constituicdo da identidade étnica-racial do/a jovem negro/a
consiste quase em um desafio individual, uma vez que as referéncias sociais,
culturais, financeiras e simbolicas, [...] parecem contribuir de forma limitada para
uma experiéncia de valorizagdo da identidade negra (SILVA, 2010, p. 112-113).

Ao tratar sobre identidade afro-brasileira, ndo se objetiva um enobrecimento em
detrimento das demais etnias, mas o reconhecimento da existéncia e importancia que ela tem
na formagdo e nas transformagdes do territorio brasileiro. Outro ponto em que os autores que
estudam a identidade afro-brasileira recebem muitas criticas dos demais é com relacdo a
“pureza” da identidade, todavia ninguém reconhece tanto quanto esses que, em primeiro
lugar, houve um “caldeirdo transétnico africano” (GOMES, 2006, p. 173) e, em segundo, que
as culturas africanas estdo tdo imbricadas com as culturas em que elas foram inseridas, por
isso que, no caso brasileiro, ela ¢ chamada de afro-brasileira. Esse reconhecimento é, segundo

Lopes, (1988) o caminho para a diversidade étnica-racial.

Pais onde convivem varias culturas, no Brasil, os africanos deixaram fortes tragos de
sua identidade na religido, na historia, nas tradigdes, no modo de ver o mundo e de
agir perante ele, nas formas de arte, nas técnicas de trabalho, fabricacdo e utilizagdo
de objetos, no modo de falar, na medicina caseira e em muitos aspectos. Esses
tragos, recriados pelos afro-brasileiros de uma forma inconsciente, sdo hoje — no
nosso entender — a chave para o reencontro do Brasil consigo mesmo (LOPES,
1988, p. 181).

A formagdo da identidade estd relacionada ao pertencimento a um espago

(ECHEVERRI, 2009). Nesse caso podemos falar em “identidade espacial dos quilombolas”
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(CAMPOS, 2007, p. 37), pois sem o territorio africano, local de origens, no territdrio
brasileiro, os africanos e seus descendentes tentam reencontrar o significado de suas vidas.
Neste sentido, pensar a identidade dos quilombolas ¢ pensar sua cidadania, visto que ela
remete diretamente a igualdade. Com relacdo ao lugar destinado aos negros na sociedade

brasileira, destacamos:

Ser negro no Brasil €&, pois, com frequéncia, ser objeto de um olhar enviesado. A
chamada boa sociedade parece considerar que hd um lugar predeterminado, 14 em
baixo, para os negros, € assim tranquilamente se comporta. Logo, tanto ¢ incomodo
haver permanecido na base da pirdmide social quanto haver “subido na vida”
(SANTOS, 2002, p. 161).

Dentro desse contexto, a busca pela cidadania quilombola ultrapassa as fronteiras
étnicas e nos faz refletir sobre a sociedade como um todo, ou seja, traz um real diagnostico da
identidade brasileira, ja que esta foi estereotipada. “A propria identidade de Brasil faz
prevalecer como conteido um portugué€s ndo muito inteligente, um indigena preguicoso ¢ um
africano carregado de atraso. Esses foram os esteredtipos fornecidos para a identidade do
pais” (LIMA et al, 2012, p. 47). Precisamos ressignificar a nossa identidade como pais,
sobretudo para os mais excluidos, entre esses, os quilombolas.

A partir do exposto, veremos qual a compreensdo dos quilombolas residentes nas
comunidades Filus, Mariana e Jussarinha sobre identidade e se eles se identificam como

quilombolas.

3.1 Formacao da identidade em Filis, Mariana e Jussarinha

Para um individuo se reconhecer como remanescente de quilombo, ¢ necessario mais
que uma definicdo teodrica, pois, depois da autodefini¢do, passara por preconceitos e
discriminacdo, ¢ essas ocorréncias afetardo diretamente a maneira de viver bem com sua
definicdo de remanescente quilombola. Compreendemos, assim, que os niveis de educacio,
econdmico, social e cultural sdo definidores no processo de pertencimento ou negagdo do
pertencimento étnico-racial.

Em nossa pesquisa empirica, indagamos os moradores das trés comunidades, Filus,
Mariana ¢ Jussarinha, se eles realmente se identificam como remanescentes de quilombos.

Vejamos as respostas que nos ofereceram através do grafico 18.
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Grifico 18 — Identificagdo como quilombola nas comunidades
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.

De acordo com o grafico 18, 90% dos moradores de Filus disseram que se identificam
como quilombolas, e 10% deles se entendem como quem vive com eles, todavia ndo se
interpretam como tal. A comunidade Mariana registou uma divisdo igual quanto a
identificacdo quilombola, isto ¢, 50% consideram-se quilombolas enquanto a mesma
porcentagem se vé como moradores do mesmo sitio, mas ndo como quilombola. Ja em
Jussarinha, 95% dos moradores relataram que se identificam como remanescentes de
quilombo, ¢ 5% ndo se veem assim. Fica evidente que em Jussarinha o reconhecimento
quanto a identidade quilombola superou as demais, ¢ a comunidade de Mariana teve o
percentual comparativamente mais baixo.

Conforme o grafico 18, os moradores das comunidades quilombolas fazem nitida
separagdo entre aqueles que t€m ancestralidade africana daqueles que sdo apenas moradores
das respectivas comunidades. Para uma pessoa ser considerada remanescente de quilombo,
segundo as proprias comunidades, ¢ necessario ter nascido nela e ser filho de um quilombola.
Assim sendo, todos os pesquisados que ndo se enquadram nesses critérios disseram ndo ser
quilombola, por exemplo, os 50% dos moradores de Mariana que ndo possuem a identidade
quilombola, tendo em vista que Mariana ¢ um sitio onde vive uma grande quantidade de
moradores, entre esses, os quilombolas.

A definicdo do ser quilombola equivale a um desafio, e tal dificuldade ¢ fruto de

estere6tipos produzidos durante os quase quatro séculos de escraviddo. Para Santos (1997),
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todo esse processo interiorizou no proprio negro a nogdo de inferioridade, seja individual ou

coletiva, tendo em vista que:

[...] por cerca de trés séculos e meio, o negro foi escravizado: de 1534 a 1888. Esse
periodo tdo longo estigmatizou o negro como subpessoa. A verdade ¢ que o negro
foi colocado como alguém incapacitado para a plena cidadania. Por outro lado, o
negro foi compelido a crer, efetivamente, nisso. Temos, a partir dai a contramdo
citada em nosso estudo: a identidade — mais certo seria dizer a ndo-identidade — do
ndo-branco brasileiro. Ser negro nao ¢ algo convidativo em um pais embranquecido
ideologicamente. Para a juventude negra, tais aspectos sdo ainda mais sensiveis do
que para os mais velhos (SANTOS, 1997, p. 217).

Todavia, ¢ a compreensdo sobre identidade e cultura que nos possibilita a modificagdo

r

da realidade histdrica, sobretudo pelo fato de que a cultura é “um processo de aprendizagem, ¢
transmitida ao conjunto de seus membros” (LAPLANTINE, 2003, p. 96), ou seja, a sociedade
atual tem a oportunidade de utilizar o conhecimento histdrico sobre o racismo como
trampolim na criacdo de uma nova cultura, a da alteridade. E a definigdo do ser quilombola é
um caminho para a génese da cultura da igualdade, sendo ela um “produto coletivo da vida
humana” (SANTOS, 2005, p. 46). Nesse sentido, Tenorio (2014) reconhece a importancia dos

excluidos da sociedade alagoana na sua formacao cultural com as seguintes palavras:

A identidade alagoana esta ligada a valores sociais e culturais da maioria da
populagdo, ndo s6 da elite branca, de ascendéncia europeia, mas igualmente, e mais
que tudo, dos seus pobres, negros ¢ indios que sdo, sem divida, atores e fazedores
da nossa cultura (TENORIO, 2014, p. 12).

A inclusdo dos povos menos favorecidos como afrodescendentes, entre outros, na
formacao da cultura sempre foi um desafio, sobretudo porque “na propria base da construcao
da nossa identidade como nagdo, esta o mito de uma comunidade inter-racial” (SOUZA,
1997, p. 30). E como disséssemos que somos multiculturais, ¢ que aqui ndo existe racismo
nem discriminagdo racial, entretanto, a realidade ¢ extremamente marcada pelos preconceitos
étnico-raciais, por isso chamamos de mito a democracia racial.

A conceituacdo do ser quilombola passa pela valorizagdo e reconhecimento de quem
somos, isto é, a compreensdo dos fatos histdricos, desmistificando os estereotipos sobre a
Africa e seus descendentes. A conscientizagio geografica no sentido de fornecer um
diagnodstico preciso sobre a situagdo atual desta populagdo, mas, sobretudo, das politicas
publicas, pois sdo estas que impulsionardo uma transformacao, tendo em vista que no presente
os quilombolas encontram-se em estado de vulnerabilidade. A identidade perpassa pela
dimensdo econdmica, mas ndo podemos reduzi-la apenas a esse fator, pois envolve outros

valores, principalmente a ocorréncia de “alinhamento afetivo”.
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Mas o que ¢ ser negro ou branco, quando se entende que identidade enquanto um
estar situado é toda ela uma questdo de pertencimento e de um querer-estar-junto-a,
significando este estar junto o pertencer a um agrupamento, [...] 0 sentir-se negro —
para além da cor da pele — pode significar um alinhamento afetivo, uma
incorporagdo de valores e de situagdes nas quais o sujeito (ou os sujeitos) se
coloca(m) a partir das linhagens de pertencimento e de afinidade eletiva, as quais,
linhagens e afinidades podem estar sendo articuladas e agenciadas desde a luta pela
terra — caso das comunidades quilombola rurais — ou entdo, no alinhamento festivo
identitario [...]. (BEZERRA, 2014, p. 75-76).

A definigdo do ser negro ndo deve ter sua origem no outro, ela precisa partir do
individuo, ou seja, esta ¢ uma autodefinicdo, construida através da relacdo coletiva no
territorio (HAESBAERT, 2014; SANTOS, 1999; SOUZA, 2000). Quando outrem classifica
um individuo de negro, o faz pelo juizo de valor, e esse infelizmente ¢ pautado no pré-
conceito, ¢ uma maneira de perpetuar a sociedade em seu letargico processo de
inalterabilidade, pois essa “heranga colonialista sofreu pequenos ajustes ao longo do século
XX, mas se mantém na esséncia” (ANJOS, 2014a, p. 344). O fato de alguém se declarar
negro, principalmente quilombola, implica na consciéncia de quem ele ¢, sendo este o
elemento basilar que possibilita lutar para alterar a realidade social e cultural, e ndo apenas do
individuo, mas coletiva, ja que esses sdo destinados pela presente sociedade a exclusdo, como

nos escreveu Araujo (2006):

O ndo ser ¢ uma forma de existir sem ser e, portanto, ¢ uma condi¢do definidora,
definidora do outro. E o estar dentro de forma marginal, é o pertencer estando fora
(pela exclusao e pela desigualdade), sendo alagoano e ndo sendo, a0 mesmo tempo
(ARAUJO, 2006, p. 95).

Essa dialética do ser, e a0 mesmo tempo nao ser, dos quilombolas das comunidades de
Filus, Mariana e Jussarinha, revela-nos como eles definem o que ¢ ser quilombola. Essa
resposta implicara na maneira como eles mesmos se autodefinem dentro da dindmica social de
exclusdo que estdo vivendo. Vejamos na tabela 6 as respostas dos moradores da comunidade

Filus sobre esta questao.
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Tabela 6 — Definicdo do que ¢ ser quilombola para os moradores da CRQ Filus

Definicao do que é ser quilombola para os sujeitos da pesquisa (%)
E viver em comunidade 5
Um povo que sairam da Serra da Barriga formado pelos negros 5
Nao tem o que fazer. Todos sdo de casa. Todos sdo familia 5
Os pais ndo passam para as criangas a identidade quilombola 5
E ter condi¢io de manter a existéncia 5
Acho bom ser quilombola, sinto orgulho de ser quilombola. 5
Chegaram aqui sem nada, meus pais e avo, e comec¢aram do zero, e
ele ndo tinha esse negdcio de quilombola nao.

Uma familia grande que nés faz parte 5

Gosto de ser quilombola 30

Nao sei 35
Total 100

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

As respostas dos moradores de Filis correspondem a condi¢do vivida por todos na
comunidade. Estas foram praticamente voltadas a convivéncia, a partir da qual se remeteram a
familia e ao sentimento de participar dela. Apenas um morador remeteu, em sua definicdo de
quilombola, como sendo “um povo que sairam da Serra da Barriga”, utilizando-se da memoria
historica para substancializar sua origem, mostrando, assim, sua relacdo de existéncia com
uma realidade mais ampla, a sociedade mocambeira. Semelhantemente, observamos o alto
indice daqueles que ndo sabem o significado do que é ser quilombola, necessidade
preponderante na busca pelos direitos sociais e constru¢do da conscientizagdo étnico-racial.

Ainda pautado na complexa e dificil situagdo dos quilombolas, evidenciamos em

Mariana quais as definicdes dos moradores sobre o que ¢ ser quilombola (tabela 7).

Tabela 7 — Defini¢do do que € ser quilombola para os moradores da CRQ Mariana

Definicao do que é ser quilombola para os sujeitos da pesquisa (%)
E uma grande raca que forma mais da metade da populagdo do 5
Brasil

Sdo pessoas humilde que precisa de ajuda para ser melhor 5

E bom, porque é divertido 5
Gosto muito 5
Uma coisa importante e de muito valor 5
Nao sei 75

Total 100

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
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De acordo com a tabela 7, os moradores de Mariana salientaram, nas suas defini¢Ges, a
importancia de ser quilombola, a necessidade que esses t€ém e o sentimento que os alimentam
através do convivio comunitario. Entretanto, um deles mencionou que os quilombolas sdo
“mais da metade da populacdo do Brasil”’, reconhecendo o grande contingente de
afrodescendentes que existem no nosso pais. Todavia, reconhecemos que as respostas sdo
condicionadas a sua situagdo educacional e social, ou seja, ausente de uma definicdo
robustecida e elaborada.

Dando continuidade a nossa pesquisa, destacamos as respostas da comunidade

Jussarinha quanto a defini¢ao do que ¢ ser quilombola (tabela 8).

Tabela 8 — Defini¢do do que ¢ ser quilombola para os moradores da CRQ Jussarinha

Defini¢do do que é ser quilombola para os sujeitos da pesquisa (%)
E um projeto do governo para ajudar a comunidade 5
E um povo que descendia dos escravos e foram foragidos e deles 5
sairam as comunidades de hoje. Esse povo sabe de remédio de
planta natural e que sabe benzer o povo
E o ser negro 05
Um povo grande que precisa ter unido para fechar uma estrada, uma 10
rua ou atras de um negdcio
E 0 povo negro que vivia como escravo antigamente 10
E fazer parte de uma familia unida que partilha a vida 10
Ser uma pessoa normal 15
E um orgulho 20
Nao sei 20

Total 100

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme a tabela 8, nessa comunidade duas das respostas trouxeram um elemento
novo, “um povo que descendia dos escravos” e “o povo negro que vivia como escravo
antigamente”, frases que nos remontam ao lamentavel periodo da historia brasileira que durou
quase quatro séculos, a escravidao. Quanto aos demais, remeteram-se ao convivio, trazendo a
necessidade da unido entre eles, e os demais salientaram a sensacao e satisfacdo da vivéncia.

As trés comunidades ndo apresentaram grandes variagdes quanto a conceituagdo do
que ¢ ser quilombola, porém observamos a alta quantidade de moradores que disseram nao
saber definir. Na comunidade Filus foram 35%, em Mariana compreendeu 75% e em
Jussarinha correspondeu a 20%, demostrando uma necessidade de se investir em politicas

publicas para conscientizagdo ¢ cidadania dos remanescentes de quilombos.
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Dando continuidade a nossa pesquisa, analisamos quais sdo os principais desafios
sociais e econdmicos encontrados nas comunidades de Filus, Mariana e Jussarinha, pois as
territorialidades expressam-se tanto no campo simbdlico-identidade como no campo material-

politico.

3.2 Desafios e perspectivas das comunidades em estudo

As comunidades Filiis, Mariana e Jussarinha, desde sua formacao, tém passado por
varios desafios. Alguns deles ja foram superados, uns tendem a se perpetuarem e outros novos
tém surgido durante o decorrer dos anos. Entretanto, na atualidade, “o olhar dominante
continua a definir critérios e niveis de existéncia” (ARAUJO, 2006, p. 95). Entre os desafios
que estes povos tém vivenciado, Ribeiro (1995) destaca a “conquista de um lugar” como

sendo seu principal.

Entretanto, a luta mais ardua do negro africano e de seus descendentes brasileiros
foi, e ¢, a conquista de um lugar e de um papel de participante legitimo na sociedade
nacional. Nela se viu incorporado a for¢a. Ajudou a construi-la e, neste esfor¢o
desfez, mas ao fim, sO nela sabia viver, em razdo de sua total desafricanizagdo
(RIBEIRO, 1995, p. 220).

O desafio da conquista espacial dos quilombolas representa a formag¢do de uma
verdadeira cidadania que seja suficientemente sélida ao ponto de possibilitar a convivéncia
com as diferentes manifestacdes culturais e étnicas. Neste aspecto, o territorio ¢ a auténtica
expressdo da cidadania de um grupo afro-remanescente, portanto indissociavel das praticas

culturais e capaz de criar respeito e liberdade, como nos escreveu Santos:

[...] € no territorio tal como ele atualmente é, que a cidadania se da tal como ela ¢é
hoje, isto ¢, incompleta. Mudangas no uso e na gestdo do territério se impdem, se
queremos ciar um novo tipo de cidadania, uma cidadania que se nos oferega como
respeito a cultura e como busca da liberdade (SANTOS, 1987, p. 6).

As necessidades dos quilombolas atuais sdo muitas vezes ignoradas, tratadas como se
ndo existissem. Contudo, apregoa-se a ideologia da democracia racial com a finalidade de
expor que neste pais hd igualdade entre todos. Mesmo nos centros académicos, realiza-se
pesquisa em torno da situacdo historica dos afrodescendentes, porém pouco se investiga sobre
a sua condi¢do na contemporaneidade. Com relacdo aos desafios que este grupo tem

enfrentado, tanto no passado com na atualidade, Fanon (1968) ressalta que
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[...] durante o periodo colonial convidava-se o povo a lutar contra a opressio.
Depois da liberdade nacional, é ele convidado a lutar contra a miséria, o
analfabetismo, o subdesenvolvimento. A luta, afirmam todos, continua. O povo
verifica que a vida ¢ um combate sem fim (FANON, 1968, p. 73).

E o lugar das possibilidades, mas também ¢ revelador das condi¢des presentes, sejam
elas agradaveis ou ndo. Alguns dos problemas enfrentados pelos afrodescendentes sdo os
preconceitos e esteredtipos, em todo decorrer da histéria, bem como em todos os espacos
deste pais. Seja no cinema, na escola, na rua, onde estiver um descendente africano,
provavelmente ocorra alguma manifestagdo de preconceito para com ele.

A escolha dos modelos europeus para representar a nagdo brasileira produziu uma
subalterniza¢do dos papéis de outras nagdes na formacdo do nosso territorio nacional, entre
essas estdo os africanos e posteriormente seus descendentes. Com a colonizagdo europeia,
houve a ideologizacdo da religido, do conhecimento, da beleza etc., produzindo uma
superposi¢do eurocéntrica em detrimento das outras culturas. Sergio Buarque de Holanda

(1995) descreve as influéncias eurocéntricas na sociedade brasileira.

A tentativa de implantagdo da cultura europeia em extenso territorio, dotado de
condi¢des naturais, se ndo adversas, largamente estranhas a sua tradicdo milenar, ¢,
nas origens da sociedade brasileira, o fato dominante e mais rico em consequéncias.
Trazendo de paises distantes nossas formas de convivio, nossas instituigdes, nossas
ideias, e timbrando em manter tudo isso em ambiente muitas vezes desfavoravel e
hostil, somos ainda hoje uns desterrados em nossa terra (HOLANDA, 1995, p. 31).

Como o Brasil foi, desde a sua formagdo, uma miscigenagdo de povos variados, a
eurocentricidade tem acarretado consequéncias nefastas, pois “Nem o contato e a mistura com
ragas indigenas ou adventicias fizeram-nos tdo diferentes dos nossos avos de Além-mar como
as vezes gostariamos de sé-lo” (HOLANDA, 1995, p. 40). Carregamos, assim, concepgoes
extremantes distorcidas da situagdo cotidiana que os nossos conterraneos e nds mesmos
estamos imersos, por isso precisamos urgentemente romper com os estereotipos, preconceitos
e discriminacdes que nos foram dados por via europeia e, concomitantemente, criarmos nossa
nagdo sem os velhos e inadequados modelos que nunca nos serviram (FANON, 1968).

Dos modelos incompativeis com a alteridade estd a resolucdo de divergéncias por
meio da violéncia. Em nosso cotidiano, a violéncia ganhou espago e posi¢do em praticamente
todos os aspectos, produzindo assim uma normalidade na evocacdo desta, inclusive sendo
usada de forma institucionalizada (MESQUITA NETO, 1999). Lamentavelmente, essa
situagdo brasileira acentua-se veementemente no Estado de Alagoas, ja que nesse Estado a

cultura da violéncia é massificada cotidianamente, inclusive pelos meios de comunicagio.
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A reproducdo diaria de imagens da violéncia pela imprensa produz efeitos de
“evidéncia do senso comum”, reforcadas pelo “efeito de repeticdo”, que tém
contribuido para banalizar a violéncia no Estado de Alagoas, apagando as bases da
formag8o socio-historica que constituem o fundamento ultimo de todas essas
praticas de violéncia institucionalizada (VASCONCELOS, 2014, p. 102).

Em uma sociedade marcada pela violéncia, todas as demais indiferengas sdo menores,
ja que a violéncia sdo as indiferencas levadas ao extremo. Em Alagoas, houve varias
tentativas de destruir Palmares, conseguindo depois de quase um século; posteriormente, teve
0 Quebra de Xangd, no qual a religiosidade de matriz africana quase foi destruida, e ainda
permanecem os preconceitos € as multiplas maneiras de racismo. Mesmo com a violéncia
sendo uma constante, os negros sdo vitimados em maior quantidade, ou seja, hd uma
seletividade destes para a morte, mas também para o sistema carcerario (DO BEM, 2006).

Nessa condigdo, apresentamos a ideia do aforismo que diz:

“Em Alagoas ndo ha balas perdidas, porque aqui as balas tém um enderego certo”
transformou-se numa assertiva emblematica para caracterizar a especificidade da
violéncia em Alagoas, e termina por revelar certa cultura de violéncia que expressa
em crimes por encomenda, ou crimes de pistolagem que sdo divulgados em alto e
bom som pelos meios de comunicagdo de massa (VASCONCELOS, 2014, p. 102).

A caracterizagdo distinta da violéncia em Alagoas sdo os tentaculos que esta atingiu,
ndo estando apenas na sociedade, mas principalmente entre os poderes constituidos, pois sdo
alguns politicos com o aparato do estado que espalham a cultura da violéncia em todas as
partes. Como consequéncia, vivemos em uma sociedade do siléncio, onde uma vez ou outra
nos deparamos com os vestigios dos grupos de exterminio, cemitérios secretos e a
massificacdo da violéncia pelos meios de comunicacdo (MAJELLA, 2006). Todo esse cenario
¢ explicado, segundo Vasconcelos (2014), por uma relagdo entre trés fatores, os quais

compreendem:

A violéncia politica representa uma articulagdo do “trinémio violéncia-poder-
cultura” que compde o imaginario dos chefes politicos locais, sendo o que justifica

os episoddios de violéncia e homicidios praticados pelas oligarquias alagoanas
(VASCONCELOS, 2014, p. 102).

Evidentemente, as comunidades quilombolas de Alagoas estdo neste bojo de violéncia,
sofrendo muitas vezes pressoes e ameacas. A populacdo negra tem ainda que conviver com a
discriminacgdo racial, que ¢ uma forma de preconceito com relagdo a sua origem étnica e a cor

da sua pele (SANTOS, 1985). A nossa sociedade é profundamente marcada pelo racismo.

O racismo, portanto ndo ¢ uma escolha, nem uma opinido, ¢ mais do que isso: ¢ uma
ideologia. E como ideologia, penetra profundamente no nosso dia a dia naquilo que
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somos e, sobretudo, no que fazemos. E o comportamento social que estd mais
carregado de crueldade (OLIVEIRA & BRITO, 2011, p. 85).

A ideologizagdo racista estd conjunturalmente unida com a ideologizacdo da
inferioridade de género, conforme Oliveira e Brito (2011, p. 88) salientaram: “A violéncia
racial estd imbricada na violéncia de género; elas interagem nas atitudes de desumanizagio
do/a outro/a”. Viver em uma sociedade violenta e racista, quando a sua pele € negra e vocé ¢
uma mulher, sdo condi¢cdes agravantes para a cidadania ¢ dignidade. Precisamos romper com
todas essas perspectivas de indiferenga e produzirmos a cultura da igualdade e da alteridade.
Para esses fins, temos o auxilio da memoria. Segundo Le Goff, “a memoria coletiva é ndo
somente uma conquista, ¢ também um instrumento ¢ um objeto de poder” (1990, p. 250).

No caso especifico das comunidades estudadas, verificamos se seus moradores tém

passado por essas tragicas experiéncias no grafico 19.

Grafico 19 — Preconceitos sofridos pelos moradores das comunidades em estudo
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.

Segundo os moradores das referidas comunidades, 15% dos moradores de Filus
registraram tal acontecimento, enquanto 85% ndo passaram por essa experiéncia. Em
Mariana, 35% sofreram alguma forma de preconceito, e 65% afirmaram que ndo. Em
Jussarinha, 15% sofreram preconceito e 85% apontaram que nao.

De acordo com os dados apresentados, os moradores das comunidades pesquisadas,
em sua maioria, ndo sofrem preconceito €tnico-racial, entretanto essa informagao corresponde

mais precisamente a uma maneira de nao recordar essas experiéncias, pois um dos elementos
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que faz com que esses quilombolas percebam a diferenca entre as respectivas comunidades e
o restante do municipio, em seu entorno, s2o as varias formas de discriminacdo sofrida.

Compreendemos, assim, que devido ao processo historico de discriminagdo e
subalternizagdo que as presentes comunidades t€m vivido, sobretudo o medo de agravamento
dessa situacdo, os quilombolas seguem intimidados para descreverem os preconceitos
sofridos. A auséncia de relatos relacionados a discriminag@o étnico-racial revela-nos que
praticas semelhantes ainda fazem parte da experiéncia pessoal de cada remanescente
quilombola.

Quando as comunidades em estudo afirmam que, em sua maioria, ndo t€m sofrido
preconceito, colocam em questdo a propria identidade quilombola, entretanto precisamos
considerar esse fato como um subterfiigio da memoria que se almeja esquecer.

Quanto aos relatos dos preconceitos sofridos pelos quilombolas das trés comunidades,
compreende-se, em primeiro lugar, a negagdo da ocorréncia; e, em segundo, mesmo entre 0s
que disseram ter passado pela experiéncia, relataram de forma sucinta e cautelosa, passando a
clara percepcao de que tais ocorréncias ndo deveriam ser relembradas. Olhemos, no quadro 6,

os sintéticos relatos.

Quadro 6 — Relatos dos preconceitos que os moradores das comunidades sofreram

remanescentes de
Filts, Mariana ¢
Jussarinha

albinos. E os
negros sofrem tanto
que negam sua
identidade
quilombola

principalmente por ser
gorda

Comunidades Filus Mariana Jussarinha
Relatos narrados | Quem mais sofre Sofro preconceito por O povo sempre
pelos preconceito sdo os | causa do corpo, chamou de filha da

peste

Sempre nd6s somos
chamados de “raga de
mundica”. Sempre muito
mal visto

Todo mundo
chama a gente de
“mundica” e
principalmente por
eu se homossexual

Nos aqui somos chamados
de raga de “mundica” e de
negro

Sofri preconceito e teve
muita briga por causa da
terra

As pessoas sempre diz que
a gente ndo tem valor

Sofremos muito por ser
mal visto

A maior verdade
da gente aqui é
essa. As varias
formas de
preconceitos que
vai desde as
palavras feias até a
morte, que ja
aconteceu com
familiar por causa
da terra da
comunidade

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
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Elaboracao: SILVA, 2019.

No quadro 6, estdo presentes todos os relatos dos moradores das trés referidas
comunidades. Evidentemente, o que predomina nesses relatos ¢ a lei do siléncio, pois a
maioria dos que sofrem discriminacdo racial nem diz que passa por isso, € os que dizem ter
passado por essas experiéncias ndo contam como ocorreram, preferem nao recordarem.

Todavia, os relatos contidos no quadro 6 demostram a monstruosidade na qual os
quilombolas estdo imersos, que vai desde o preconceito por causa da cor da pele até os
constrangimentos e ameacas envolvendo suas terras. Outro ponto enfatizado é que ndo sao
apenas os quilombolas que passam por essas experiéncias, mas também os outros moradores
da comunidade, apesar de ser de forma menos acentuada.

Compreendendo as multiplas formas de vulnerabilidade nas quais os moradores de
Filus, Mariana e Jussarinha estdo submersos, cabe-nos os indagar sobre a perspectiva de
permanecerem vivendo na mesma comunidade ou se eles tém vontade de sair desses
territorios e viver em outra localidade.

Tendo em vista a pesquisa in loco, apresentamos alguns dados acerca das respectivas
comunidades concernentes a vontade de deixar suas comunidades para viver em outra

localidade (grafico 20).

Grafico 20 — Os moradores que tém vontade de sair da comunidade em que vivem
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Em Filts, 15% dos seus moradores informaram a vontade de sair desta comunidade,

85% nao tém esse desejo. Quanto a comunidade Mariana, 45% afirmaram que querem sair, e
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55% nao pretendem. Em relagdo a Jussarinha, 30% apontaram que tém vontade de sair, e 70%
querem permanecer na comunidade.

Fica evidente que os moradores das comunidades pesquisadas, em sua maioria, ndo
alimentam a vontade de deixar a comunidade para morar em outro lugar. Entretanto, 15% em
Filus, 45% em Mariana ¢ 30% em Jussarinha tém vontade de sair das respectivas
comunidades.

Sendo assim, destacamos, na tabela 9, os lugares para onde os moradores de Filus

gostariam de mudar-se e 0os motivos para a mudanga.

Tabela 9 — Localidades que os moradores da CRQ Filiis mudariam e motivos

(%) Lugares Motivos
5 Maceio Buscar de emprego
5 Sao Paulo Familiar e relacionamento
5 Nao informado Familiar e relacionamento

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

De acordo com a tabela 9, os moradores que gostariam de mudar-se de Filis iriam
para Maceio ou para Sdo Paulo, sendo que o primeiro seria com a finalidade de empregar-se e
o segundo para voltar a conviver com seus familiares, pois este considera a convivéncia entre
os mesmos muito dificil. Ainda conforme a mesma tabela, 5% ndo informaram o local para
onde gostariam de mudar-se, porém apontaram problemas familiares e de relacionamentos
como responsaveis por essa eventual mudanga.

A tabela 10 mostra os lugares que os moradores de Mariana desejam habitar e quais os

motivos que os levaram a essa decisao.

Tabela 10 — Localidades que os moradores da CRQ Mariana mudariam e motivos

(%) Lugar Motivos
5 Maceio Buscar de emprego
5 Mato Grosso Familiar e relacionamento
5 Minas Gerais Buscar de emprego
5 Sao Paulo Buscar de emprego
5 Unido dos Palmares Familiar e relacionamento
20 Nao informado Buscar de emprego

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme a tabela 10, os lugares onde os moradores de Mariana viveriam seriam

Macei6, Mato Grosso, Minas Gerais, Sdo Paulo e Unido dos Palmares. Os motivos apontados
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correspondem a procura por emprego € aos problemas de relacionamentos que estes tém
vivido na comunidade supracitada. E 20% ndo tém um local definido para onde ir, mas
gostariam de viver em outro lugar que oferecesse oportunidade de trabalho.

Quanto a comunidade Jussarinha, a tabela 11 apresenta os lugares para onde os

moradores desejam mudar-se.

Tabela 11 — Localidades que os moradores da CRQ Jussarinha mudariam e motivos

(%) Lugar Motivos
5 Mato Grosso ou Sao Paulo Buscar de emprego
5 Recife ou Sao Paulo Buscar de emprego
20 Nao informado Nao informado

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

De acordo com a tabela 11, denota-se que os lugares escolhidos para uma eventual
saida da comunidade Jussarinha foram Mato Grosso ou Sdo Paulo, Recife ou Sao Paulo,
sendo que os motivos correspondem a procura de emprego. Os outros 20% ndo souberam ou
ndo quiseram informar os lugares para onde desejam ir, bem como seus respectivos motivos.

Diante das analises das trés tabelas (9, 10 e 11), notamos que, apesar dos lugares
escolhidos pelas trés comunidades, isto ¢, aqueles que informaram que t€ém vontade de deixar
a sua respectiva comunidade, serem diferentes, os motivos que levaram a essa decisdo sdo
semelhantes. Todos mencionaram os problemas familiares, aqueles relacionados ao convivio
e aos relacionamentos ou a auséncia de oportunidade de conseguirem trabalho nas
comunidades em que vivem ou nas proximidades.

A falta de emprego ocasiona o processo de migragdo entre os quilombolas. Aqueles
que migram, carregam consigo a sua situacdo de exclusdo, analfabetismo e vulnerabilidade,
levando-os a separagdo entre os familiares e, consequentemente, agravando a situagdo da
construcao da identidade desses quilombolas.

Dando continuidade, iremos averiguar se os moradores de Filus, Mariana e Jussarinha
consideram que sua comunidade apresenta diferenga em relagdo ao municipio. Sobre a

percepcao que distingue essas comunidades, destacamos o grafico 21.
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Grafico 21 — Percepgdo da diferenca entre as comunidades e o municipio
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Substancializado no grafico 21, entendemos que 35% dos moradores da comunidade
Filus afirmaram que ha diferencas entre a comunidade e o municipio; outros 65% apontaram
que ndo. Em Mariana, 35% sinalizaram que sim, entretanto 50% disseram que ndo e 15% nao
informaram. Na comunidade Jussarinha, 55% disseram que sim, 30% responderam que ndo e
15% ndo informaram.

A percepcao das diferencas que distinguem a comunidade de seu entorno ¢ um dos
topicos basilares que serve na formacdo da identidade de um grupo étnico afro-brasileiro. No
caso das comunidades pesquisadas, nem todos os quilombolas conseguiram perceber os
elementos distintivos, apenas 35% em Filas, 35% em Mariana e 55% em Jussarinha.

E a diferenca entre a comunidade e seu entorno que caracteriza uma comunidade
remanescente de quilombo, ou seja, tanto a comunidade internamente como os individuos
externos ao territorio quilombola sdo conscientes da diferenca que os distingue do restante do
municipio. Todavia, nas comunidades em estudo, constatou-se que nem todos tém a
percepgdo de elementos caracteristicos nas suas respectivas comunidades.

Essa constatagdo evidencia a auséncia de consciéncia étnico-racial das comunidades
de Filas, Mariana e Jussarinha. Entendemos, assim, a importancia dos encontros com outras
comunidades e da participagdo desses grupos étnicos na busca de diretos sociais do
movimento negro. Semelhantemente, reconhecemos a afirmativa dos quilombolas de que néo

ha diferenca entre sua comunidade e seu entorno como uma forma de buscar a igualdade,
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expressando, dessa forma, um sonho de ser parte da sociedade sem sofrer qualquer
discriminacdo.

Em Filus, 35% consideram que a comunidade tem peculiaridades que as demais
localidades ndo tém, todavia precisamos identificar quais sdo as diferencas percebidas pelos

moradores. Sobre essas, destacamos o quadro 7.

Quadro 7 — Diferencas identificadas entre a CRQ Filas e o municipio
Diferencas entre o municipio e Filiis, apontadas pelos moradores da comunidade
Pelo fato de ser quilombola
Dificil de acesso, estrada
Em tudo
Por ser o unico lugar onde tem albino e quilombola
Estrutura
Muito devagar
Nao sei

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme os moradores de Filus, o fato de a comunidade “ser quilombola” e “por ser
0 Unico lugar onde tem albinos” ja os distinguem do municipio de Santana do Mundat.
Dentre as diferencas, tivemos também a dificuldade de acesso, pois a estrada que lhe da
acesso ¢ ruim. Compreendemos, assim, que a cor da pele continua sendo um dos elementos de
identificacdo e que, no caso de Filus, os albinos sdo um dos fatos distintivos, pois além de ser
uma doenca de pouca ocorréncia, ainda os caracterizam pelo contraste com a pele negra.

Na comunidade Mariana, 35% dos moradores compreendem que tém diferengas que

os distinguem do municipio. Sobre a identificacdo dessas, o quadro 8 sinaliza:

Quadro 8 — Diferengas identificadas entre a CRQ Mariana e o municipio

Diferencas entre o municipio e Mariana, apontadas pelos moradores da comunidade

Por ter os quilombolas

Por ndo ter ajuda em nada

Porque ndo tem nem um projeto

Por ser muitos da mesma familia, vive sem unido

Muitas coisas

Nao seil

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.
Conforme o quadro 8, os moradores de Mariana acreditam que sua comunidade se
caracteriza distintamente “por ter os quilombolas”, sendo eles “da mesma familia, e “vive sem

unido”. Outros apontaram que os desafios econdomicos sdo mais fortes. Compreendemos,
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assim, que os elementos distintivos, identificados pelos remanescentes pesquisados, estdo
diretamente relacionados as experiéncias vividas de cada um, ou seja, eles ndo apontaram uma
manifestagdo cultural como a danga ou uma manifestagdo religiosa.

Na comunidade Jussarinha, os moradores que tém consciéncia da diferenca entre ela e

o municipio correspondem a 55%. As diferengas citadas estdo no quadro 9.

Quadro 9 — Diferencas identificadas entre a CRQ Jussarinha e o0 municipio
Diferencas entre o municipio e Jussarinha, apontadas pelos moradores da comunidade
Mais atrasada, fraca de recurso
Por todos ser da mesma familia
Aqui é mais calmo, quieto
E diferente por ser quilombola e por nio ter recurso
E dificil a vivéncia familiar
Por receber a cesta basica e por ser reconhecida como quilombola
Nao sei

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Percebemos, no quadro 9, que os moradores de Jussarinha apontaram que o fato de
serem quilombolas ja os distingue das demais localidades do municipio. Evidentemente, as
diferengas mencionadas entre a referida comunidade e o municipio estdo relacionadas ao
modo de vida estabelecida internamente, suas dificuldades, sobretudo de relacionamento, ja
que todos sdo familiares.

Assim sendo, as comunidades Filis, Mariana e Jussarinha apresentaram basicamente
as mesmas diferengas como sendo elementos que distinguem as respectivas comunidades do
restante do municipio, ¢ os fatores citados referem-se sempre aqueles voltados ao convivio
entre moradores.

Como essas comunidades tiveram suas certificagdes outorgada pela FCP relativamente
recente, certificado de reconhecimento como CRQ, vejamos nas comunidades em estudo se
esse fato provocou alguma modificacdo entre eles, alterando suas territorialidades. Neste

sentido, destacamos o grafico 22.
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Grafico 22 — Mudangas nas comunidades apos certificagdo
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Conforme o grafico 22, 35% dos moradores de Filus identificaram que depois que
receberam a certificacdo como remanescente de quilombo houve mudangas, porém 60%
sinalizaram que ndo e 5% ndo souberam informar. Em Mariana, 60% responderam que sim,
30% que ndo e 10% ndo responderam. Os moradores de Jussarinha, 50% sinalizaram que sim,
40% que nao e 10% nao informaram.

Indubitavelmente, a certificagdo de autorreconhecimento que as comunidades
quilombolas recebem da FCP representa o inicio da conquista dos direitos sociais e da
consolida¢do da identidade, entretanto nem todos os participantes da pesquisa tém essa
percepgdo. Aqueles que afirmaram terem visto alguma diferenca depois da certificagdo
equivalem a 35% em Filus, 60% em Mariana e 50% em Jussarinha, demostrando que as
certificagdes ja surtiram efeitos positivos nas reparagdes étnico-raciais.

Referente as mudangas que ocorreram na comunidade Filus depois que foi certificada

como remanescente de quilombos, destacamos o quadro 10.

Quadro 10 — Melhoria na comunidade Filus depois de reconhecida como CRQ
Melhoria na comunidade Filiis apés seu reconhecimento com remanescente

Por ter mais reconhecimento e ter agua (uma cacimba)

A convivéncia

Nao tinha agua, hoje tem

Recebemos cesta basica

Algumas coisas chegaram

Recebemos ajuda da FCP e de ONGs

Estamos mais conhecidos, recebemos ajuda e melhorou mais
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Subsidiado no quadro 10, entendemos que a principal mudanga ocorrida depois que
Filus teve seu reconhecimento como quilombola foi a visibilidade, chamada por eles como
“mais conhecidos”. Entre as melhorias, podemos ainda destacar a cesta basica que receberam
da Fundagao Palmares.

Apesar das melhorias citadas serem insuficientes para reparar a situagdo social das
comunidades em pauta, inquestionavelmente comecaram a passar por um processo de
visibilidade que paulatinamente vem agregando algum melhoramento. Sem esse
reconhecimento, a situacdo da comunidade estaria ainda mais agravada socialmente.

Os moradores da comunidade Mariana apontaram quais as mudancas que ocorreram
na sua comunidade depois de ser reconhecida com remanescente de quilombo. Neste sentido,

destacamos o quadro 11.

Quadro 11 — Melhoria na comunidade Mariana depois de reconhecida como CRQ

Melhoria na comunidade Mariana apds seu reconhecimento com remanescente

Ficou mais reconhecida

Mudou a visdo sobre a comunidade

Teve reconhecimento e recebeu ajuda

E conhecida por mais gente

Houve recebimento de feira e ficou mais conhecida

Pela cesta basica e por ser mais reconhecida

Porque ganha cesta basica

Porque tivemos o recebimento de ajuda

Aqui € mais animado

Porque antes era Sitio Ginipapo hoje ¢ Mariana

N3ao informado

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Embasado no quadro 11, entendemos que as mudangas que ocorrem na comunidade
Mariana referem-se a visibilidade e ao recebimento da cesta basica outorgada pela Fundagdo
Palmares, como consta em uma das suas falas: “Pela cesta basica e por ser mais reconhecida”.

Conforme o quadro 11, praticamente todos apontaram que houve um processo de
visibilidade — ficaram mais conhecidos — e consequentemente passaram a buscar melhorias
para sanar as condi¢des sociais e identitarias, consolidando os vinculos internos, tdo
essenciais na perpetuagdo de uma comunidade remanescente.

A comunidade Jussarinha passou por mudancas depois que foi reconhecida como

remanescente de quilombo. Sendo assim, destacamos o quadro 12.
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Quadro 12 — Melhoria na comunidade Jussarinha depois de reconhecida como CRQ

Melhoria na comunidade Jussarinha apds seu reconhecimento com remanescente

E mais vista por outros, ganhou mais direito e reconhecimento pra lutar por direitos

E diferente pelo maior reconhecimento

Por ter recebido ajuda com cesta basica da FCP

Mudou o trabalho e a moradia da gente aqui

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Consoante o quadro 12, Jussarinha vem passando por mudancas depois que foi
reconhecida como remanescente de quilombo. Essas mudangas correspondem,
principalmente, aos aspectos do reconhecimento e da visibilidade.

Sendo assim, compreendemos o papel significativo que a FCP exerce sobre essas
comunidades, trazendo visibilidade aos remanescentes, muitas vezes marginalizados. Outro
ponto a ser destacado ¢ a ajuda com a cesta basica recebida pelos mais carentes, ¢ de suma
importancia para os eles.

Nestes territorios étnicos, os desafios tém se tornando uma constante, entretanto
alguns deles tém sido superados e outros novos surgem, juntando-se aos que os acompanham
desde sua formacao territorial. Identificar esses desafios ¢ a possibilidade de criamos politicas
assistenciais para a sua resolucdo, principalmente aqueles que os proprios remanescentes
consideram como sendo prioridade, que lhes causam maior sofrimento ou porque tém uma
duragdo temporal mais longa.

A caracteristica principal que identifica a contemporaneidade ¢ indubitavelmente a
contradigdo, esta pode ser percebida nos mais variados aspectos da vida, sobretudo no que diz
respeito a alimentagdo, pois, a0 mesmo tempo em que se produz e desperdi¢ca-se uma grande
quantidade de alimento, outros passam fome. O mercado, com suas propagandas, leva o
individuo a viver a necessidade ideoldgica dos seus produtos. Desse modo, os seus
consumidores ndo o consomem como produto, mas como ideologizagao.

O mercado atual cria, em primeiro lugar, a necessidade e posteriormente o produto.
Desta maneira, o consumidor vive uma eterna irrealizacdo, pois o objeto consumido nao
consegue satisfazer sua vontade de consumir. Para o socidlogo Bauman, o proprio

consumidor se metamorfoseia em produto.

O objetivo crucial, talvez decisivo, do consumo na sociedade de consumidores
(mesmo que raras vezes declarado com tantas palavras e ainda com menos
frequéncia debatido em publico) ndo ¢ a satisfacdo de necessidades, desejos e
vontades, mas a comodificacdo ou a recomodificacdo do consumidor: elevar a
condic@o dos consumidores a de mercadorias vendaveis (BAUMAN, 2008, p. 76).
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O capitalismo, na fase atual, tem realizado a maior faganha que o comércio ja obteve,
isso ndo ¢ a criacdo do produto nem a comercializagdo dele, mas sim a transformagdo em que
“os membros da sociedade de consumidores sdo eles proprios mercadoria de consumo, ¢ € a
qualidade de ser uma mercadoria de consumo que os torna membros auténticos dessa
sociedade de consumo” (BAUMAN, 2008, p. 76). Esse capitalismo dominante conseguiu,
gragas a globalizag@o, gerar a “cultura de hiperconsumo”, isso porque “a esfera mercantil
tornou-se uma esfera onipresente, tentacular, ilimitada” (LIPOVETSKY & SERROY, 2011,
p- 57).

Dentro dessa logica de consumo e, concomitantemente, de exclusdo, em que estamos
impossibilitados de satisfacdo, seja na presenga ou auséncia dos objetos mercantilizados do
capital, existimos, segundo Mészaros (2007, p. 45) como ‘“carcaca do tempo”, ja que o
capitalismo ndo alterou substancialmente a dominagao sofrida em periodos anteriores. Sobre a

perpetuacdo da condigdo historica, destacamos:

A extragdo lucrativa de trabalho excedente como mais-valia, caracteristica da ordem
do capital, ndo alterou a substancia da antiquissima relagdo exploratoria, mas apenas
a sua modalidade: por tornar estruturalmente dominante a expropriagdo
economicamente for¢ada de trabalho excedente, reduzindo os seres humanos — a

[

servico da mais-valia que se acumula cada vez mais — “a carcaga do tempo”
(MESZAROS, 2007, p. 45).

Entre os mais atingidos nesse processo de dominacao do capital estdo os quilombolas.
Esses vivem cumulativamente diversas fases historicas, pelo fato de o capitalismo existir de
forma desigual e combinada (HOBSBAWM & DOBB, 1977). Essa perpetuacao da exclusdo
que os afrodescendentes se encontram inseridos contraria o discurso politico e social que o
Brasil sempre fez questdo de expressar. Anthony Marx (1997) entende que uma das maneiras
para a resolucdo da situagdo atual dos remanescentes de quilombos s3o as politicas
assistenciais que o governo precisa constantemente assumir. O referido autor expressa essa

ideia a seguir.

O Brasil precisa fazer da imagem que sempre vendeu de mobilidade racial e social
uma realidade. Em parte, isso pode ser realizado por meio de esforcos que ndo
especificam a raca, dado que a larga propor¢do dos pobres sdo negros e, portanto,
qualquer esfor¢co de uma politica social de reducdo de pobreza vai fazer progredir
essa populagdo (MARX, 1997, p. 166).

No caso das comunidades remanescentes localizadas em Alagoas, elas necessitam que
a politica governamental as contemple de forma explicitamente mais proxima (CARVALHO,

2016) para que tenham condicdo de se desenvolver com recursos econdémicos proprios.
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Quanto ao auxilio, vejamos no grafico 23 se, nas comunidades de Filus, Mariana e
Jussarinha, ha recebimento, seja de instituicdo governamental, pessoa fisica ou de alguma

organizagdo filantropica.

Grafico 23 — Auxilio recebido nas comunidades pesquisadas
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Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.

Em Filus, 60% dos seus moradores recebem auxilio, mas 40% deles ndao recebem. Em
Mariana, 65% ja receberam alguma ajuda, entretanto 35% ndo. Em Jussarinha, 75%
receberam auxilio, enquanto 25% nunca receberam.

O recebimento do auxilio que as comunidades citaram refere-se a uma cesta basica
outorgada pela FCP com o objetivo de ajudar na subsisténcia dos quilombolas. Ainda segundo
os moradores, a grande dificuldade ¢ levar essas cestas para as comunidades, ja que as
comunidades sdo distantes e de dificil acesso. Além disso, os quilombolas de Filiis, Mariana e
Jussarinha disseram que o recebimento ¢ esporadico.

Quanto aos desafios dos quilombolas, ninguém melhor do que eles para apontar quais
sd0. Nesta fase, registramos todos os problemas por eles mencionados. Vejamos quais os

desafios da comunidade Filus (tabela 12).
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Tabela 12 — Os principais desafios dos moradores da CRQ Filus

Quantidade de vezes o desafio foi citado Desafios mencionados

11 Falta um posto de saude com atendimento
médico e protetor solar para os albinos

06 Falta de emprego

05 Estrada que ¢ de dificil acesso (agrava-se no
inverno)

04 A 4gua ndo ¢ suficiente para consumo e
agricultura

01 Dificuldade de tudo

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

Na comunidade Mariana, seus moradores descrevem quais sdo o0s principais

obstaculos que permanecem na vida deles (Tabela 13).

Tabela 13 — Os principais desafios dos moradores da CRQ Mariana

Quantidade de vezes o desafio foi citado Desafios mencionados

10 Falta posto de saude com atendimento médico

05 Falta agua para a comunidade

03 Falta casa de tijolos para os moradores

02 E dificil conseguir emprego

01 Falta uma escola com aula a noite

01 Dificuldade de tudo. Falta de alimento dentro
de casa e amizade falsa

01 A estrada que € ruim

01 Falta telefone, porque aqui ndo da area

01 Aqui ndo tem nem uma igreja para a
comunidade

04 Nao sei

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

A comunidade Jussarinha também aponta suas dificuldades, sobretudo aquelas que

mais incomodam, conforme encontramos na tabela 14.
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Tabela 14 — Os principais desafios dos moradores da CRQ Jussarinha

Quantidade de vezes o desafio foi citado Desafios mencionados
07 Falta posto de saude com atendimento médico
07 A estrada ¢ de dificil acesso
04 Agua que nio tem nas casas
03 Falta de emprego
02 A terra que € pouca para trabalhar
01 Os vizinhos que ndo sdo unidos
01 Ta bom
01 Nao sei
01 O marido ta viajando
01 Precisamos uma ajuda na alimentagdo
01 A escola precisa de uma reforma

Fonte: Pesquisa Direta, 2019.
Elaboracao: SILVA, 2019.

As trés tabelas 12, 13 e 14 evidenciam os mais variados tipos de desafios das trés
comunidades remanescentes em estudo. Sendo assim, iremos analisar, dentre todos os
problemas que eles enfrentam, aquele considerado pelas trés respectivas comunidades como
sendo seu principal desafio atual, a falta de acesso aos servicos médicos.

Nas trés comunidades em estudo, ndo existe um posto de saude que disponibilize
atendimento basico, ou seja, para usufruir de qualquer atendimento médico precisara deslocar-
se para a cidade de Santana do Mundat. Neste aspecto, os servigos de saude fornecidos pelo
municipio ndo consideram nem a existéncia da populacdo nestes territorios. A triste situagao

dos quilombolas atuais é semelhante a descri¢do de Santos, que diz:

Olhando-se o mapa do pais, ¢ facil constatar extensas areas vazias de hospitais,
posto de saude, escolas secundarias e primarias, informagdes geral e especializada,
enfim, areas desprovidas de servigos essenciais a vida social e a vida individual. [...].
E como se as pessoas nem 14 estivessem (SANTOS, 1987, p. 43).

Em relacdo ao acesso aos servicos médicos, para os remanescentes, um posto de satde
com atendimento médico ¢ um sonho, muitas vezes inatingivel, tendo em vista que essas
comunidades se localizam na zona rural e os moradores ndo alimentam desejos mais nobres
do que o acesso a agua, alimentos e servigos médicos basicos. “A pobreza do povo,
especialmente da populagdo rural e, em consequéncia, o seu atraso civico e intelectual
constituirdo sério obstaculo as inten¢des mais nobres” (LEAL, 1976, p. 258).

Desde a formagdo da nagdo brasileira, o atendimento médico era privilégio da elite,
sendo esporadicamente ou nunca destinado a classe trabalhadora. Esta se caracterizava pela

“franqueza desamparada e desiludida dos seres quase sub-humanos que arrastam a existéncia
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no trato das suas propriedades” (LEAL, 1976, p. 56). Os quilombolas eram destinados a
execucdo dos trabalhos bragais sem que tivessem qualquer cuidado com a saude, sendo
apenas objeto de lucro para seu senhor. Esse quadro se agravava ainda mais ja que essa
populacdo era “Completamente analfabeta, ou quase, sem assisténcia médica” (LEAL, 1976,
p. 25). Tratando do coronelismo, Vitor Nunes Leal (1976) menciona os médicos e advogados
como familiares ou parceiros dos coronéis, portanto desenvolvendo funcdo seletiva e

corroborativa deste processo de dominacao.

A maior difusdo do ensino superior no Brasil espalhou por toda parte médicos e
advogados, cuja ilustragdo relativa, se reunida a qualidades de comando e dedicacéo,
os habilita a chefia. Mas esses mesmos doutores, ou sdo parentes, ou afins, ou
aliados politicos dos “coroné¢is” (LEAL, 1976, p. 21-22).

Até mesmo onde as bases agrarias feudais foram superadas, o acesso aos cuidados
com a saude tende a se constituir em privilégios para poucos, pois “O modo de producdo
capitalista engendrou uma sociedade desigual, que em alguns paises chegaram a niveis
elevadissimos de concentracdo de riqueza” (RIBEIRO, 2012, p. 414). A oportunidade de
cuidar da saude esta diretamente relacionada com as condigdes econdmicas e sociais, seja pela
medicina preventiva ou pela medicina paliativa. Para Paul Singer (2012), ha uma
incompatibilidade entre os direitos sociais e o capitalismo, sobretudo na fase atual, que é o

neoliberalismo. Assim, o presente autor escreveu:

O neoliberalismo é umbilicalmente contrario ao estado de bem-estar. Porque seus
valores individualistas sdo incompativeis com a propria nogdo de direitos sociais, ou
seja, direitos que ndo sdo do homem como cidaddo, mas de categorias sociais, e que
se destinam a desfazer o veredicto dos mercados, amparando os perdedores com
recursos publicos, captados em grande medida por impostos que gravam os
ganhadores (SINGER, 2012, p. 254).

Quanto mais uma nagdo submerge-se na logica do neoliberalismo, mais nitida sera a
lacuna entre as classes sociais. “Esta tremenda desigualdade economica ¢ a causa fundamental
de inumeros outros tracos de desigualdade entre grupos humanos, outrora atribuidos a fatores
raciais e climaticos” (CASTRO, 1968, p. 14). A satde ¢ inquestionavelmente um dos
principais fatores que separa a populacdo economicamente elevada da massa populacional dos
excluidos. Para dispor de uma boa saude, a alimentacdo é o elemento primordial. Sem esta,
estamos impossibilitados de avangarmos nessa questdo. Castro (1968) via a auséncia de
alimentos como a mais cruel das miserabilidades e causadora das demais agruras da existéncia

humana.
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Em matéria de producdo, de saude, de educagdo, de indice de consumo, em todos os
fatores se evidencia a precariedade das regides subdesenvolvidas. Mas a
caracteristica mais marcante, o trago mais negro ¢ mais constante da conjuntura
econdmica e social destas regides subdesenvolvidas ¢ a fome cronica e generalizada
(CASTRO, 1968, p. 15).

Uma alimentacdo balanceada ¢ fundamental para satide, a falta dela acarreta desordens
organicas nos mais variados 6rgdos ocasionando inumeras doengas, provocando inclusive a
morte. Outro integrante definidor da satde ¢ a dgua, sem a mesma a vida ¢ impossivel e,
dependendo do estado em que se encontra, pode provocar uma gama de doencas bem como
levar a obito.

A condig@o higiénico-sanitaria brasileira ¢ ameagadora para as populagdes de baixa
renda, ja que se encontram em estado de vulnerabilidade. No caso brasileiro, esse fator ¢é
ainda mais complexo, ja que algumas pesquisas constataram que “As condigdes sanitarias
gerais como medidas pela esperanca de vida e mortalidade infantil parecem ser piores no
Brasil do que em outros paises que tém uma renda por habitante semelhante” (DOWBOR,
1985, p. 90).

Nas comunidades rurais, entre elas quilombolas, ha um alto indice de
esquistossomose, inclusive o gedgrafo Manoel Correia de Andrade, ao estudar uma
determinada area do Estado de Alagoas, relatou a necessidade de “combater a
esquistossomose € o tracoma que vitimam grande parte da populagdo, em consequéncia,
acreditamos das inferiores condi¢des higiénicas regionais” (ANDRADE, 2010, p. 94).

Nas comunidades quilombolas de Filus e Mariana, entre seus quadros de doencas, esta
a esquistossomose. Principalmente na segunda comunidade, tem um agravante, pois parte dela
se localiza a margem de uma regido alagada, seus moradores diariamente precisam atravessar

essa area. Vejamos as cacimbas dessas duas comunidades (ver figuras 21 e 22).

Figura 21 — Cacimba da CRQ Filus

Figura 22 — Cacimba da CRQ Mariana

ote: Pequisa Direta, 2019.
Elaboracgao: SILVA, 2019.
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Outra doenca presente nas comunidades em analise ¢ a doenga de Chagas
(tripanossomiase), também conhecida popularmente como barbeiro. Esse, quando
contaminado “pelo Trypanosoma cruzi, o agente da doenca de Chagas, chupa o sangue de sua
vitima. Ao mesmo tempo defeca sobre a pele da pessoa que, ao cocar-se, conduz ao sangue as
fezes infectadas” (PATARRA, 1982, p. 85). A ocorréncia dessa doencga esta relacionada com
as moradias, ja4 que essas sdo, em sua maioria, de taipa, e este transmissor “se aloja nas
fendas, nas falhas das paredes dessas construcdes rudimentares e comeca a se alimentar de
sangue humano” (PATARRA, 1982, p. 84-85), levando alguns a dbito.

As doengas presentes nas referidas comunidades sdo, em sua maioria, se ndo todas,
devido a situagdo socioecondmica, a saber: a esquistossomose por causa da agua; a doenca de
Chagas por causa do tipo de material da casa; doengas respiratorias por causa da fumaca
ocasionada pela queima de lixo; problemas na coluna por causa do trabalho na agricultura. A
melhoria das condigdes sociais ¢ habitacionais ajudaria muitas vidas (PATARRA, 1982, p.
82) e reduziria grande parte dos gastos com a satide dessa populacdo. Concordamos, assim,
com Vilela e Almeida (2001) quando afirmam que as doengas sdo consequéncias da dinamica

social.

E sabido que o processo saude-doenga niio pode representar um campo separado da
dindmica social. Pelo contrario, tem um carater peculiar que inclui a
multidimensionalidade e, portanto, a multidisciplinaridade. O processo ndo pode ser
considerado como algo em si, mais em uma relagdo em que se tem desde o biologico
até o cultural (VILELA & ALMEIDA, 2011, p. 48).

Nessa relacdo entre o bioldgico e o social, ha uma necessidade urgente para combater
essas enfermidades, através de acdes, muitas vezes simples, como fazer “Uso adequado da
agua de boa qualidade, instalagdo de fossas sanitaria” “[...] combate as moscas, tratando-se o
lixo e os excrementos dos animais, além de cuidar-se da higiene doméstica” (PATARRA,
1982, p. 80). Pequenas atitudes poderdo, em longo prazo, surtir efeitos inimagindveis na saude
dessas comunidades.

No caso especifico da comunidade Jussarinha, temos o diagndstico ja confirmado de
doencas psiquicas, sendo elas consequéncia dos casamentos consanguineos, pois em
Jussarinha sempre houve a pratica de casamento entre parentes. Outra doenga rara pode ser
encontrada na comunidade Filus, o albinismo, ja que nela ha 9'® (nove) moradores que sdo

portadores dessa rarissima enfermidade. Quanto a causa desse alto indice, 9 dentre o total de

16 A distribuigdo dos albinos por residéncia encontra-se no Apéndice B. E, com relagdo a quantidade, os 9 (nove)
que foram citados sdo os que permanecem Vivos, ja que outros desenvolveram cancer de pele, em decorréncia do
albinismo, e, mesmo submetendo-se as cirurgias, chegaram a 6bito.
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147 moradores, esta também diz respeito aos casamentos entre familiares, ainda comum entre

os remanescentes de Filus. Na literatura especializada, o albinismo ¢ descrito como:

O albinismo, a auséncia de pigmento na pele, nos cabelos e nos olhos, resulta de um
bloqueio mutacional na conversdo de tirosina para o pigmento escuro melanina. Um
tipo de albino ¢ causado pela auséncia de tirosinase, a enzima que catalisa a primeira
etapa na sintese de melanina a partir de tirosina. Outros tipos de albinismo resultam
de bloqueios em etapas subsequentes na conversdo de tirosina em melanina. O
albinismo ¢ herdado como wuma caracteristica autossomica recessiva. Os
heterozigotos geralmente tém niveis normais de pigmentagdo. Portanto, dois albinos
que tém mutagdes em genes diferentes produzirdo filhos com pigmentagdo normal
(SNUSTAD & SIMMONS, 2010, p. 363).

Pelo fato de a comunidade Filas estar localizada na parte rural do municipio e seu
trabalho ser na agricultura familiar, os albinos estdo constantemente expostos ao sol, tendo
agravamento no seu quadro clinico, sendo necessario a submissdo deles a procedimentos
cirirgicos. O proprio governo do Estado constatou que a “comunidade de Filis, em Santana
do Mundau, sofre com a elevada incidéncia de cancer de pele em sua populacdo”, e 0 mesmo
relatorio aponta que “A rotina de trabalho no campo, atrelada a falta de protetor solar,
agravam a situacdo” (ALAGOAS, 2015, p. 20). Devido a auséncia da pigmentacao, a pele e
outros orgdos apresentam dificuldade para desenvolverem suas fungdes dentro da

normalidade. O albinismo oculocutdneo provoca complicagdes na pele € em outros membros.

O albinismo oculocutdneo (OCA) ¢ um disturbio autossdmico recessivo devido a
uma deficiéncia da enzima tirosinase, que ¢ necessaria para a formagdo de melanina
a partir da tirosinase. Nas pessoas com OCA ha uma falta de pigmentagdo na pele,
cabelos, iris e fundo de olho. A falta de pigmento no olho resulta em pouca acuidade
visual e movimento ocular pendular descontrolado tipico (nistagmo) (TURNPENNY
& ELLARD, 2009, p. 162-163).

Com todas essas complicagdes na satde, os quilombolas necessitam de mais
assisténcia médica, por isso eles apontaram a questdo saude como o maior desafio enfrentado
na atualidade. Como todos sé sdo atendidos pelo Sistema Unico de Satde — (SUS), eles sdo
contemplados pelo Programa de Satde da Familia — (PSF), todavia ndo hé, em nenhuma das
trés comunidades em estudo, uma Unidade Basica de Saude — (UBS) com atendimento
médico e odontoldgico. Todos os moradores precisam deslocar-se para fora da respectiva
comunidade para serem atendidos em uma UBS distante do lugar em que vivem. Em suas
residéncias, os quilombolas s6 t€m a visita do Agente Comunitario de Saude — (ACS), que
lhes fornece informacgdes sobre as datas das consultas médicas e odontologicas nas UBS ou no
Centro de Especialidades Odontologicas — (CEQ), onde o paciente pode ser atendido pela
Equipe de Satde Bucal — (ESB), entre outros.
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Quando pensamos os desafios e as perspectivas dos quilombos atuais, precisamos
considerar suas lutas para receber a titulagdo de suas terras. Como ndo ha raizes sem solo,
também ndo ha identidade quilombola sem territério, a propria existéncia da comunidade
denota a vida comum em um territério, portanto imprescindivel para as vidas dos
quilombolas.

Semelhantemente, compreendemos que a luta pelas terras quilombolas € historica,
levando em consideragdo que desde a formacdo dos primeiros quilombos brasileiros a disputa
pela terra esteve presente, sobretudo, na tentativa de exterminio do quilombo dos palmares.
“A partir de 1677, porém a campanha tomou o carater de luta pela posse das terras dos
Palmares — consideradas, unanimemente, as melhores de téda a capitania de Pernambuco”
(CARNEIRO, 1958, p. 37). Outro autor que corrobora com o exposto ¢ Décio de Freitas, ao

afirmar que:

[...] o que ha, por traz do parecer, é uma luta pelas terras: de um lado, os potentados
que haviam obtido titulos antes da destruicdo de palmares; de outro lado, os
paulistas e todos que haviam participado da campanha final. Essa luta durou muitos
anos e se resolveu em favor dos potentados da zona da mata (FREITAS, 2004, p.
135).

Quando os africanos ou seus descendentes organizaram-se em mocambos, a posse
daquela terra, por parte dos senhores de engenhos, estava ameacada. Por causa disso, a
destrui¢do do acampamento quilombola também era uma questdo de conquista territorial.
Como a terra até entdo ndo era comprada, mas doada, a formagdo mocambeira representava
uma administragdo defeituosa por parte daquele senhor de engenho que recebera por¢do de
determinada capitania, todavia a reconquista da terra era um sinal de credibilidade e
confianca. Entendemos porque houve grande empenho na destrui¢ao do reduto palmarino, por

exemplo.

Sucede que, uma vez vencidos e desalojados, os palmarinos podiam ser os titulares
das terras “povoa-las”, cumprindo dessa forma a exigéncia legal. Para evitar isso,
recorre 0 parecer ao argumento da “conquista”. Noutras palavras, o territorio
palmarino teria sido conquistado pela coroa através de guerra contra um inimigo.
Em consequéncia, ficavam as terras palmarinas pertencendo & coroa, podendo ela
atribui-las a quem bem entendesse (FREITAS, 2004, p. 135).

Ainda no sistema escravocrata, o processo de doagdo de terra fora proibido em 1850
pela lei de numero 601, que veio a ser conhecida como a Lei da Terra (DO BEM, 2006). Anos
depois, em 1888, quando ¢ posto termo a escraviddo, os quilombolas ndo possuiam terra nem

podiam recebé-la, tal ocorréncia ja era vetada pela lei que tinha sido promulgada 38 (trinta e
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oito) anos antes (FARIAS, NASCIMENTO & BOTELHO, 2007). Deixados a propria sorte,
sem nenhuma condi¢do de se manterem, os que foram escravos até entdo permaneciam
estruturalmente em situagdo inalterada, como se fossem descartes de um sistema que ndo mais
estava em curso, conforme nos escreveu Fernandes (1959, p. 123): “Por fim, como ficar
indiferente ao drama humano intrinseco, a aboli¢do, que largou a massa de ex-escravos, dos
libertos e dos ingénuos a propria sorte, como se eles fossem um simples bagaco do antigo
sistema de producdo?”.

Dada a auséncia da posse da terra, mesmo no transcorrer dos anos, a condi¢do dos
quilombolas mantém-se sem muitas alteragdes. Entretanto, concordamos com Santos quando
ele afirma que teriamos uma nagdo totalmente diferente se, concomitantemente a abolicdo,

tivéssemos uma reforma agraria. Nas palavras do autor:

O Brasil seria um outro pais hoje, caso a Aboligdo se tivesse feito acompanhar por
uma adequada reforma agraria, em que as familias dos ex-escravos tivessem
recebido pequenas propriedades agricolas aptas a producdo. Tais familias, como se
sabe, detinham entdo secular experiéncia rural (SANTOS, 1997, p. 215).

No Brasil, toda a luta pela reforma agraria precisa levar em consideragdo a questdo
quilombola, pois esse povo, tendo executado func¢des nas terras, sdo excluidos de possui-las,
consequentemente ha multiplas vulnerabilidades. O acesso a terra, juntamente com as
condicOes para trabalhar, ¢ uma divida histérica que a nagdo brasileira tem para com os
remanescentes de quilombos. Gomes (2012) entende a posse da terra para as atuais

comunidades quilombolas como uma reparagéo.

E fundamental incluir no debate sobre a questdo agraria no Brasil a questdo étnica,
especialmente as experiéncias do cativeiro — como os quilombos/mocambos e
formas de protestos de ocupacdo de terra — e aquelas do pos-emancipagdo, com as
comunidades remanescentes e outras tantas “terras de negros” (GOMES, 2012, p.
463).

No Brasil, a posse dos territorios quilombolas ¢ garantida pelo ADCT, em seu artigo
68, que reza: “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando
suas terras € reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir os titulos
respectivos” (BRASIL, 1988, p. 228). Evidentemente, os remanescentes de quilombos tém

uma base juridica plausivel para pleitearem suas terras.

O artigo 68 da Constituigdo garante aos remanescentes das comunidades de
quilombos o direito a propriedade das terras que ocupam. O reconhecimento da
propriedade definitiva e a regulamentacdo fundiaria sdo, portanto, atribuicdo do
Estado, que deve emitir os respectivos titulos (LIMA et al, 2012, p. 25).
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Na contemporaneidade, os remanescentes de quilombos tém respaldo juridico para o
acesso a terra, ¢ o caso do IER de 2010 no seu artigo 31, mas principalmente o Artigo 68 do
ADCT. Foi a partir da constituicio de 1988 que as comunidades quilombolas passaram
paulatinamente a serem contempladas pela legislagdo brasileira. Na compreensdo do jurista
Dimas: “A possibilidade que temos de discutir pela primeira vez na historia direitos
constitucionais dos negros no Brasil ¢ rara, ¢ uma oportunidade que ndo pode ser
desperdicada” (SILVA, 1996, p. 26), e o procurador Aurélio acrescenta “Por isso mesmo, 0s
projetos de leis apresentados até o momento, visando regulamentacdo do art. 68 do ADCT,
devem ser entendidos, todos eles, como preocupagdes iniciais para uma ampla e continua
discussdo sobre a tematica” (VEIGA RIOS, 1996, p. 77).

Mesmo havendo respaldo juridico, as comunidades remanescentes passam por
inumeros problemas e impedimentos que resultam na nao obteng@o de seus territorios. Cabe-
nos lembrar de que, ap6s o recebimento da certificacdo de autodefini¢do emitida pela FCP, as
comunidades precisam protocolar um pedido ao INCRA para obten¢do da posse de suas
terras.

Segundo a Comissdo Pré-indio de Sdo Paulo — (CPISP), que ha mais de uma década
monitora as titulagdes das terras quilombolas em todo territério nacional, no Brasil temos
apenas 168 (cento sessenta e oito) comunidades que possuem a titulagdo de suas terras.
Vejamos no mapa 2 a distribuicdo dos quilombos que obtiveram suas terras ¢ das

comunidades que instauraram seu pedido junto ao INCRA.
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Mapa 2 — Posse das terras quilombolas no Brasil

Terras Quilombolas: tituladas e em processo no Incra
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Substancializado no mapa de numero 2, elaborado pela CPISP, ha apenas uma CRQ
no Estado de Alagoas que possui a titulagdo de sua terra. Outras dezessete comunidades
fizeram seus pedidos no INCRA, todavia ainda ndo tiveram resultado definitivo, estdo em
processo.

E neste processo que se realizam estudos historicos, antropolégicos e geograficos com
a finalidade de identificar sua ancestralidade étnica, bem como delimitagdo e documentagao
dos limites territoriais da comunidade através de cartas e mapas. O INCRA também faz,
quando necessario, a compra e desapropriacdo dos territorios para que a posse da terra seja de
forma plena e totalitaria.

A partir de entdo, havera a elaboracdo do Relatorio Técnico de Identificagdo e
Delimitacdo — (RTID) da comunidade solicitante. Todo o processo de conquista da terra ¢
realizado em cinco fases, que s3o: Identificacdo — Reconhecimento — Delimitagdo —
Demarcagdo e Titulagdo.

Quanto as comunidades pesquisadas, elas ndo possuem a terra de forma coletiva, pois
ndo fizeram a solicitagdo ao INCRA. Todavia, mesmo sem a elaboragdo do RTID, ha
inquestionavelmente uma ramificagdo étnico-racial que une as comunidades em estudo ao
Quilombo dos Palmares, como nos explicita o pesquisador Zezito de Aralijo, no seguinte

comentario sobre Filus, Mariana e Jussarinha:

Eles descendem do grupo étnico ambundu ou quimbundo, porque foram estes
grupos que foram para a Serra da Barriga e para aquela regido, na época da
colonizagdo. Provavelmente, eles sdo descendentes desses grupos étnicos, ambundu
ou quimbundo, mas no meu entendimento sdo muito mais ambundus que falava a
lingua quimbundo. A lingua que eles falavam era o quimbundo. [..]. As
comunidades de Munquém, de Jussarinha e Mariana, elas ficavam localizadas onde
era o antigo Mucambo de Sucubira, ali era o quilombo. Depois da Serra dos
Macacos, Santana do Mundai era o mucambo mais importante que as pessoas
desconhecem. Acho que merece até comegar a celebrar também neste quilombo que
ficava ali na propria comunidade Jussara, na serra da Jussara. O quilombo ficava
situado ali. [...] Era naquele ambiente da Jussara, a serra da Jussarinha, que ficava os
treinamentos militares, era 14 (Informagdo Verbal).17

Substancializados na informagdo verbal anterior, compreendemos a formacdo das
comunidades em estudo como parte integrativa do proprio quilombo dos Palmares, inclusive
desenvolvendo funcdo estratégica e militar para a perpetuagdo da sociedade mocambeira

mencionada. Semelhantemente, vemos a origem étnica desses remanescentes atuais, incluindo

YEntrevista concedida por: ARAUJO, Zezito de. Entrevista. Realizada na Secretaria Especial de Politicas de
Promocdo da Igualdade Racial — SEPPIR — Macei6. Entrevistador: José Roberto Dantas da Silva. Em 24 de
Setembro de 2019. Arquivo.mp3 (51 min e 21 s).
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seu grupo linguistico originario, servindo assim para tracarmos suas raizes historicas e sua
identidade afro-remanescente.

Nas comunidades de Filiis, Mariana e Jussarinha, os quilombolas dividem a terra entre
si, que ¢ posteriormente repartida para seus descendentes, mas sempre de forma
individualizada. Devido aos latifundiarios circunvizinhos irem adentrando paulatinamente as
comunidades, essas vém perdendo fracdes do seu territorio, principalmente quando a situacdo
financeira ou de satde se agrava, sem qualquer alternativa, eles acabam vendendo sua
pequena parte de terra para os grandes proprietarios circunvizinhos.

Como as comunidades sdo pequenas em sua extensdo, (vejamos pelos mapas 3,4 e 5
as delimitagdes dos territorios das comunidades em estudo), alguns deles sdo obrigados a
migrarem, seja por tempo parcial, para trabalhar ou por tempo definitivo, para morar em outro
lugar. Mesmo assim, a terra ndo ¢ suficiente para os que residem nas referidas comunidades
trabalharem nela. Para Filis, Mariana e Jussarinha, a questdo territorial estd imbricada com
diversos outros desafios, como migragao, falta de emprego, alimentacdo, disputas externas e

internas, constituindo, assim, um desafio-chave.
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Mapa 3 — Territério da Comunidade Quilombola Filus
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Mapa 4 — Territério da Comunidade Quilombola Mariana
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Mapa 5 — Territorio da Comunidade Quilombola Jussarinha
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A elaboragdo dos mapas 3, 4, e 5, contendo area e perimetro dos territorios das
comunidades Filus, Mariana e Jussarinha, tem como fonte de referéncia as informagdes que os
lideres comunitarios forneceram, portanto ndo representa uma informagdo oficial nem desta
derivada, ja que nem o INCRA, nem o ITERAL delimitaram as dimensdes territoriais das
comunidades em estudo.

Podemos pensar as perspectivas das comunidades Filis, Mariana e Jussarinha
primeiramente em uma dimensdo interna, pautada na consciéncia e na unido dos moradores.
Sem esse relacionamento integrativo e objetivo, havera uma divergéncia de interesses e,
consequentemente, impedird as conquistas para a comunidade. Outro nivel no qual
reconhecemos a necessidade de enfrentamento é no circunvizinho, pois é em seu entorno que
os respectivos quilombolas sofrem discriminacdo, e os proprietarios de terras tendem a
comprar as pequenas porg¢des de terra pertencente a comunidade.

Como a execucdo do SUS ¢ por via municipal, todos os fatores relacionados a saude
destas comunidades também passam obrigatoriamente pela administragdo publica municipal,
ou seja, essas comunidades sofrem influéncia direta da gestdo realizada municipalmente. Nao
apenas o fator saude, mas também educagdo, assisténcia social, transporte e varios outros sao
fatores determinantes na consolidagao e integracdo das perspectivas futuras dos quilombolas.

Semelhantemente, reconhecemos a influéncia que a administragdo Estadual exerce
sobre estas comunidades, pois, na elaboracdo de qualquer politica publica que contemple os
mais vulneraveis, indubitavelmente os quilombolas sdo contemplados. Todavia, ¢ em nivel
Nacional que as perspectivas passam por maior incerteza, sobretudo com a implantacdo da
nova politica neoliberal. Dentro desse cenario de transi¢do, as liderangas das comunidades
ndo sabem qual é seu espaco, inclusive temem a exclusdo e o retrocesso das conquistas
juridicas e das secretarias ja estabelecidas junto ao governo.

Nesta perspectiva, a fase atual corresponde a um periodo de incertezas nas diversas
escalas de administragdo publica para os remanescentes de quilombo, principalmente em nivel
nacional, quando se cogita a retirada de programas assistenciais e a anula¢do das garantidas

jurisdi¢des adquiridas penosamente.
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CONSIDERACOES FINAIS

Pelo caminho trilhado, podemos extrair algumas ligdes, sendo que a primeira delas ¢ a
consciéncia de que o trajeto percorrido até aqui ndo representa um ponto final em
absolutamente nada, pois tempo e espaco sdo absolutamente dinamicos, com capacidade de
produzir um eterno devir. No decorrer da historia, os africanos passaram a ser considerados
pessoas inferiores, desterritorializadas, que foram trazidas para o Brasil como escravos,
viveram as piores condi¢des e, mesmo depois da abolicdo da escraviddo, o lugar que lhes
designaram foi o ostracismo e a marginalizagao.

Todo esse processo consiste em uma tentativa de eliminagdo da identidade dos
africanos e, posteriormente, dos seus descentes. Foi-nos transmitido, por exemplo, que o
continente africano € o espaco da ignorancia, pobreza e doengas incuraveis, € 0s negros que
ndo mais se encontram nesse continente ainda sfo vetados de inteligéncia e de beleza.
Evidentemente, a identidade dos afro-brasileiros é constituida de uma nao-identidade, ja que
sdo desprovidos de suas raizes. Todavia ha de se reconhecer que, na contemporaneidade, os
afro-brasileiros estdo ressignificando a definigdo da identidade negra, a qual deixa de ser uma
imposicdo do outro e comeca a ser uma autodefinicdo, um reconhecimento pautado na
alteridade.

Nessa perspectiva, vemos avangos em duas dimensdes: a primeira delas se refere as
conquistas do MNU junto aos poderes constituidos, que tiveram inicio a partir do ADCT em
seu artigo 68, em 1988, até chegarmos a criagdo do EIR, em 2010. Cada projeto de Lei
representa um sonho, uma conquista, ainda que paliativa, entretanto nunca ocorrida antes. A
segunda dimensao ¢ a individual. A cada dia, os remanescentes de quilombos e, por extensao,
os negros brasileiros, estdo se autoidentificando como negro. Isso significa a superagdo dos
estere6tipos, o trampolim para continuarmos trilhando, ainda que em passos lentos, novos
caminhos.

Esse quadro mostra que os lugares destinados ao negro, desde sua inser¢do na
sociedade brasileira, estdo mudando, por isso a sociedade passa constantemente por
convulsdes sociais. A situacdo atual ¢ de crise generalizada, pois, se por um lado os negros
pleiteiam por um espaco que ¢ seu por direito, a elite brasileira comega a sentir medo de
perder posi¢des que foram historicamente usurpadas pelos seus familiares. Assim, constitui-se
a crise, um modelo que ndo mais funciona junto com uma solugdo que ainda ndo veio. O

Brasil, hoje, tem condi¢des de aprender com os devaneios historicos e criar novos horizontes
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pautados na alteridade e na igualdade étnico-racial, melhorando, assim, o progresso da nagdo
como um todo e ndo apenas desse grupo étnico.

Entretanto, durante a realizacdo desta pesquisa, as comunidades estudadas estdo
estarrecidas perante a incerteza quanto ao futuro dos direitos penosamente conquistados, ja
que a administragdo nacional atual consiste em um governo neoliberal que prioriza em sua
agenda o livre comércio, muitas vezes em detrimento dos direitos sociais.

Quanto ao Estado de Alagoas, seu progresso ¢ ainda mais lento, sobretudo por manter
sua base agraria, comandada por uma pequena quantidade de latifundiarios que
concomitantemente regem as decisdes politicas. Todavia, a atuacdo das Universidades e o
acesso as tecnologias, principalmente a internet, estdo lentamente criando uma nova
possibilidade. A crise nas usinas suco-alcooleira tem proporcionado uma agricultura familiar
com uma variedade de produgdes, entre essas, destacamos a producdo de laranja-lima no
municipio alagoano de Santana do Mundau, alternativa a descentralizacdo da economia
agucareira.

Neste contexto, percebemos que as familias quilombolas estdo dentro de uma
dindmica para além de suas proprias comunidades. Um dos grandes desafios superados nas
comunidades Filts, Mariana e Jussarinha, de Santana do Mundat, foram os certificados de
reconhecimento como remanescentes de quilombos. Apds esse reconhecimento, esta havendo
lentamente uma maior visibilidade, portanto melhoria. Antes, essas comunidades viviam no
ostracismo, isoladas da sociedade, sem qualquer perspectiva de retrocesso das suas
vulnerabilidades. E a partir do processo de certificagdo que as comunidades comegam a
interpretar-se como realmente sdo, quilombolas, possibilitando um diagnostico dos seus
desafios.

Face do exposto, temos condicdo de apontar que o maior desafio para as trés
comunidades ¢ o acesso a satide, ja que elas nao t€ém UBS, tendo como agravante o albinismo
(na comunidade Filus) e as doencas mentais (na comunidade Jussarinha). Conjuntamente,
Filus, Mariana e Jussarinha sofrem com a esquistossomose, doenca de chagas ¢ dores nas
costas (problema de coluna). A primeira se relaciona com o aceso a agua, que nao ¢ limpa,
nem tratada; a segunda tem ligagdo direta com as suas moradias, sdo de taipa, em meio ao
espaco rural; e a terceira, com os trabalhos executados desde a infancia na agricultura, sem
nenhum cuidado com a saude. Seus moradores viviam trabalhando nas usinas de agucar para
sobreviver e atualmente continuam executando trabalhos bragais na agricultura.

Percebemos, ainda, que seus casamentos se caracterizam por serem consanguineos,

inclusive ocasionando algumas doengas e, por terem grande quantidade de filhos, dificultando
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ainda mais o atendimento das necessidades basicas dessas familias. Analfabetos ou
semianalfabetos vivem sem plena consciéncia da estrutura social na qual estdo imersos,
dificultando, assim, sua formacdo identitaria como quilombolas, agravado pelo processo de
migragdo, consequéncia da pouca terra para cultivar suas lavouras e da pressdo exercida pelos
coronéis circunvizinhos as comunidades.

Comprovamos, também, que na comunidade Jussarinha existe a producdo de
artesanato derivado da fibra da bananeira e do pipiri, os dois encontram-se no proprio
territorio de Jussarinha. A criag@o de bolsa, calgado, marca-texto, jogo-americano, esteira e as
demais pegas servem para produzir visibilidade, bem como auxiliar na renda das familias da
comunidade, ou seja, precisamos pensar na criagdo ¢ na comercializagdo desses produtos.
Uma das caréncias ¢ um selo que os identifique para que todos os produtos vendidos estejam
com a marca da produgdo de Jussarinha.

Entendemos as politicas publicas como a unica solucdo das condig¢des
socioeconomicas diagnosticadas, pelo menos a priori, a fim de que, posteriormente, as
comunidades consigam se desenvolver mais tranquilamente. Algumas agdes para melhoria
das comunidades sdo constru¢des de casas de tijolos com banheiro, eliminado, assim, as
moradias de taipa, proporcionando o minimo de dignidade e ajudando no aspecto da saude.
Outra agdo ¢ melhorar as escolas quilombolas, sobretudo a qualidade do ensino, para que o
processo ensino-aprendizagem contemple a causa dos proprios remanescentes. Acompanhado
dessas mudangas nas escolas quilombolas, aplicar a Lei 10.639, que contempla o ensino afro-
brasileiro nas outras escolas do municipio, pois sdo em outras escolas que os alunos
quilombolas vao estudar quando ingressam no ensino fundamental II e no ensino médio.

Outra forma de melhoria ¢ a constru¢do de um posto de saude nas presentes
comunidades, possibilitando o atendimento médico e odontologico para os moradores em sua
propria comunidade. Toda equipe de satide daria assisténcia nos tratamentos e nas
prevengdes, como o cuidado com a 4gua, controle de natalidade (orientagdo e distribui¢do de
contraceptivos), distribuicdo de protetores solar para os albinos, higienizagdo e cuidados com
a alimentacdo, enfim, cuidados essenciais para a satde.

Percebemos a necessidade da FCP, por meio do IIQ, de disponibilizar
sistematicamente a cesta basica, ainda que seja necessario selecionar os mais necessitados. A
cesta basica, embora compreenda um pequeno auxilio, significa muito para aqueles que a
recebem, tendo em vista que, nas visitas de campo, foi mencionada praticamente em todas as

residéncias a necessidade dos alimentos distribuidos.
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Outra ag¢do que o IIQ pode contribuir com os quilombolas ¢ na promog¢do de
encontros e eventos entre outras comunidades com a finalidade de fortalecimento dos
vinculos das irmandades quilombolas e, consequentemente, formar uma identidade mais
solidificada e auténtica. No Dia da Consciéncia Negra (20 de novembro), por exemplo, varios
moradores das presentes comunidades sdo privados de qualquer comemoragdo, pois muitos
ndo tém como deslocar-se para a Serra da Barriga, necessitando da disponibilizacdo de
transporte.

Por outro lado, vemos o descaso com que a politica municipal trata as comunidades
Filus, Mariana e Jussarinha, tendo em vista que as estradas que lhes ddo acesso sdo as piores
possiveis. Acentua-se o descaso com relagdo a primeira mencionada, localizada mais distante
da cidade, vive praticamente isolada, sendo possivel seu acesso apenas durante o periodo de
verdo e com muita dificuldade. O poder publico municipal pode ainda destinar os produtos
agricolas das comunidades localizadas em seu municipio para a merenda escolar, fortalecendo
a renda familiar. Se suas plantacdes tivessem destino certo de comercializagdo, evitar-se-ia
vendé-los aos atravessadores, que lucram muito mais que os agricultores.

Comparativamente, as trés comunidades comungam de muitas semelhangas, porém
Jussarinha apresenta algumas desenvolturas, entre elas localiza-se proximo a cidade de
Santana do Mundati, tem menos casas de taipa, todos t€ém agua em suas residéncias, realizam
a pratica criativa de artesanato utilitario e ornamentario. Possui o maior poder aquisitivo, ja
que em quase todas as casas recebem uma aposentadoria, tem uma lideranga mais atuante,
portanto, € a mais visivel e militante.

Quanto a fidedignidade da presente pesquisa, afirmamos que foram seguidas todas as
precaugdes e cautelas para ndo chegarmos a alguma conclusdo que ndo correspondesse com a
realidade vivida dos quilombolas. Para este fim, foram utilizadas todas as informacdes
fornecidas pelos participantes da pesquisa de acordo com os critérios éticos. Por fim,
declaramos que este trabalho equivale a um grito esperancoso e otimista de que as
territorialidades poderdo criar uma identidade auténtica e pautada na alteridade para os

afrodescendentes, em especial para as comunidades de Filis, Mariana e Jussarinha.
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APENDICE A: Questionario para aplicagdo nas CRQs.

Questionario para aplicagdo: Territorialidades das Comunidades Quilombolas Filus, Mariana

e Jussarinha Localizadas no Municipio de Santana do Mundau/AL (Data: _/ / ).

Masculino (Homem) ( ) Feminino (Mulher) ( )

Nome:

Identidade:

Comunidade: () Filus () Jussarinha ( ) Mariana
Estado civil: Idade:

1. Qual é sua escolaridade? (colocar na linha o ano exato)
a) ( ) Nao estudei.

b) ( ) Ensino Fundamental incompleto (1° ao 9° ano):
¢) () Ensino Fundamental completo.

d) ( ) Ensino médio incompleto (1° ao 3°):
e) () Ensino médio completo.

2. Vocé tem filho?
a) () Sim. Quantos?
b) ( ) Nao.

3. Ha quanto tempo vocé mora nesta Comunidade?
a) () Sempre morei.

b) ( ) Moro ha: anos:

¢) Veio de onde?

4. Seus avos eram desta Comunidade?
a) () Sim.

b) ( ) Néo. Era de onde?
¢) ( ) Néo sei.

5. E seus pais eram desta Comunidade?
a) () Sim.

b) ( ) Néo. Era de onde?
¢) ( ) Néo sei.

6. Voce se identifica como quilombola?
a) () Sim.

b) ( ) Nao.

¢) ( ) Nao sei.

7. Qual sua manifestacio religiosa?
a) () Catdlica.

b) ( ) Evangélica (protestante).

¢) ( ) De matriz africana.

d) ( ) Sem religido.
e) () Outras. Qual?
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8. Existiu ou existe alguma danc¢a realizada na comunidade?
a) () Sim. Qual?
b) ( ) Nao.

¢) ( ) Nao sei.

9. Se sim, vocé participa dela?
a) () Sim.
b) ( ) Nao.

10. Houve ou ha na comunidade alguma comida tipica?
a) () Sim. Qual?
b) ( ) Nao.

¢) ( ) Néo sei.

11. HA alguma producio artesanal na comunidade?
a) () Sim.

b) ( ) Nao.

¢) ( ) Nao sei.

12. Se sim, essa producao é?

a) () Produg@o com barro como panelas (utilitaria ou ornamental), estatuas, etc.
b) ( ) Produgdo a partir da madeira como imagens, moveis domésticos, etc.

¢) ( ) Bordado.

d) ( ) Croché.

e) () trico.

f) () Filé.

g) () Xilogravuras (desenhos).

h) () Outros. Qual?

13. Vocé participa de algum encontro com outras comunidades?
a) () Sim. Qual.
b) ( ) Nao.

14. H4 alguma data comemorativa (especial) para a comunidade?
a) () Sim.
b) ( ) Nao.

15. No dia 20 de novembro, dia da consciéncia negra, vocé faz alguma comemoracio?
a) ( ) Sim. Onde ¢ como?
b) ( ) Nao.

16. Vocé recebeu algum auxilio (ajuda) por ser quilombola (ou morar na comunidade)?
a) () Sim.
b) ( ) Nao.

17. Ja sofreu algum preconceito por ser quilombola (ou morar na comunidade)?
a) ( ) Sim. Poderia contar?
b) ( ) Nao.

18. Vocé acha que esta Comunidade é diferente do restante do municipio?
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a) ( ) Sim. Em qué?
b) ( ) Nao.
¢) ( ) Nao sei.

19. Houve alguma mudanca depois que a comunidade foi reconhecida como quilombola?
a) () Sim. O qué?
b) ( ) Nao.

¢) ( ) Néo sei.

20. Vocé tem vontade de sair desta comunidade?
a) () Sim.
b) ( ) Néo.

21. Ainda sobre a pergunta anterior, se sim.
a) Para onde?
b) E por qué?

22. Quais os maiores desafios que vocé enfrenta?

23. Para vocé, o que é ser quilombola?
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APENDICE B: Quantidade de casas, moradores e albinos da CRQ Filus.

Comunidade Remanescente de Quilombo Filus \

Casas Moradores Albinos
1? 04 02
28 05 01
32 06 01
42 09 01
52 05 01
6* 02 01
7? 06 01
8 05 01
9* 05
10* 06
112 03
12% 04
132 06
14* 07
15% 01
16* 07
17* 05
18* 03
19* 04
20* 01
217 09
222 04
23% 06
24* 01
25% 02
26* 08
27* 06
28* 02
29% 02
30* 06
312 02
322 05

TOTAL TOTAL TOTAL
32 147 09
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APENDICE C: Quantidade de casas, moradores e os nomes dos respectivos chefes de familia

da CRQ Mariana.

Comunidade Remanescente de Quilombo Mariana |

Casas Moradores Chefe de Familia

1? 02 Antdnio
28 01 Cicera
3@ 05 Cicera
42 08 Das Neves
5% 05 Flavia
6? 03 Geovania
77 08 Gilvan
8 03 Gilvania
9? 07 José dos Santos
10* 04 Liliane
11# 05 Mauro
122 04 Quitéria
132 04 Rogério
142 04 Rozilda
152 03 Valdelir
16* 04 Veronica

TOTAL TOTAL
16 70
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APENDICE D: Quantidade de casas, moradores e os nomes dos respectivos chefes de familia

da CRQ Jussarinha.

Comunidade Remanescente de Quilombo Jussarinha |

Casas Moradores Chefe de Familia

1? 02 Antdnio

24 04 Carmelita

3 01 Cicero Marqués
4? 04 Claudia

5* 03 Edjane

6* 04 Geovani

7¢ 05 Geraldo

8* 03 Irene

92 03 Jodo Martins
10* 04 Leidiane
112 01 Marcelo
12° 03 Maria Aparecida
13? 03 Maria Aparecida
14* 06 Maria Cicera
152 03 Maria Edvéania
16* 03 Maria Leane
17 03 Maria Solange
18% 01 Mariana

19* 03 Mario
20% 04 Monica
217 03 Neusa
222 01 Odete
23% 02 Paulo Alves
242 04 Quitéria
25% 02 Raimunda
26% 02 Rosa Maria
27* 01 Rosivaldo
28 02 Selenilsa
29% 03 Silvaneide

TOTAL TOTAL
29 83
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ANEXO A: Modelo de Requerimento para certificagdo como Remanescente de Quilombo

MODELO DE REQUERIMENTO PARA CERTIFICACAD DAS COMUNIDADES AUTODECLARADAS
REMAMNESCENTES DE QUILOMBO

Requerimento de CertificagSo
Senhor|a) Presidente da FundacSo Cultural Palmares,

Nis, da Comunidade [nome da comunidade],

do municdpio de [mome do municipio e Estado], viemos através
desta, requerer a nossa certificagdo enguanto comunidade remanescente de quilombos, nos
termos do Decreto N® 4 887,/2003 e da Portaria FCP M S8/2007.

Atenciosamente,

Nome e Assinatura doya presidente da Associacio da Comunidade®

*Caso a comunidade ndo possua assodagdo constituida, o requerimento deve wir assinado por
trés de seus membros. Recomendamos que sejam liderancas reconhecidas entre as pessoas da
comunidade.

InformacSes relevantes

Endereqo para Correspondéncia (pode ser o enderego da sede dos Correios mais prdxima da
comunidade):

Telefones para contato: [ |

[

Nome da Comunidade:

Municipio e Estado:
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ANEXO B: Certificado de Autodefini¢do da comunidade Jussarinha

REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
MIN[STERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criada pela Lei n. 7.668 de 22 de agosto de 1988
Diretoria de Proteciio ao Patriménio Afro-Brasileiro

CERTIDAO PE AUTODEFINICAO

O Presidente da Fundacdo Cultural Palmares, no uso de suas atribuigoes
legiais conferidas pelo art, 19 da Lei n.° 7.668 de 22 de Agosio de 1988, art. 20, §§ 1° ¢
29, art. 3°, § 4° do Decreto n.° 4.887 de 20 de novembro de 2003, que reguiamenta o
procedimento para identificagdo, reconhecimento, delimitacfo, demarcacdo e titulacdo das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art, 50
do Ato das Disposigdes Constitucionais Transitérias e artigo 216, I & V, B8 10 e 59 da
Constituicio Federal de 1988, Convengfio n°-169, ratificada pelo Decreto n© 5.051, de 19
de abril de 2004 e nos termos do Processo administrativo desta Fundacdo n®
01420.001103/2007-93 CERTIFICA que a Comunidade de Jussarinha, localizada no
municipio de Santana do Munda(/AL Registrada no Livro de Cadastro Geral n.© 011,
Registro n. 1.182, fl. 198, nos termos do Decreto supramencionado ¢ da Portaria Interis
da FCP n.c 98, de 26 de novembro de 2007, publicada no Didrio Oficial da Unidc n.© 228
de 28 de novembro de 2007, Secdo 1, f. 29, SE AUTODEFINE COMO
REMANESCENTES DE QUILOMBO, :

Fu, Mauricio Jorge Souza dos Reis, (Ass.).....,é{': ..... , Diretor da Diretoria de
Protecio do Patriménio Afro-Brasileiro, a lavrei e a extraf! Brasilia/DF, 24 de agosia da
2009,

O referido é verdade e dou fé.
SRS \"\ f
Edvaldo Mendes de Aradjo
(Zulu AradGjo)
Presidente

Fonte: disponibilizado pela Presidente da CRQ Jussarinha



