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RESUMO

O presente trabalho busca analisar o papel que a danca de Sdo Gongalo, na comunidade
quilombola Sitio Veiga, desempenha no processo de construcdo da identidade étnica deste
grupo social. A comunidade Sitio Veiga ¢ um agrupamento reconhecido enquanto “comunidade
remanescente de quilombos”, localizado em Quixadd, sertdo central, cujo vinculo desse
agrupamento com o territorio remete aos descendentes das populagcdes negras escravizadas no
Ceara. Dessa forma, a reivindicacdo em torno da titularidade do territorio envolve a assungéao
de uma categoria normatizada pelo direito, inserida no texto constitucional. A metodologia
utilizada foi a pesquisa de campo, através da memdria local, acionada em contextos de
reivindicagdes identitarias que remetem a uma ligacdo com o passado, com a origem comum.
Logo, através do ritual, sdo elaboradas narrativas sobre a descendéncia dessa coletividade, suas
origens, sua ancestralidade que remete ao periodo escravocrata. O foco da pesquisa foi
compreender os caminhos que este ritual percorreu para se construir em um elemento de
pertencimento étnico, um diacritico situacional, que serd acionado no processo de reivindicacdo
de seu territdrio. Nesse processo de afirmacdo identitaria, os agentes externos (ONGs, agentes
publicos e outras instituicGes) contribuiram em diferentes contextos, mas também foram

relages marcadas por conflitos e tensdes.

Palavras-chave: Remanescentes de quilombo. Ritual. Memoria. Etnicidade. Identidade



ABSTRACT

The present work seeks to analyze the role that Sdo Gongalo dance, in the community
quilombola Sitio Veiga, plays in the process of building the ethnic identity of this social group.
The Sitio Veiga community is a group recognized as a "remnant community of quilombos",
located in Quixadd, central sertdo, whose linkage of this group with the territory refers to the
descendants of the black populations enslaved in Ceara. Thus, the claim regarding the
ownership of the territory involves the assumption of a category normalized by the right,
inserted in the constitutional text. The methodology used was the field research, through local
memory, triggered in contexts of identity claims, refers to a connection with the past, with the
common origin. Therefore, through the ritual, narratives are elaborated on the descent of this
collectivity, its origins, its ancestry that refers to the slave period. The focus of the research was
to understand the paths that this ritual has taken to build itself into an element of ethnic
belonging, a situational diacritical, that will be activated in the process of claiming its territory.
In this process of identity affirmation, the external agents (NGOs, public agents and other
institutions) contributed in different contexts, but they were also relations marked by conflicts

and tensions.

Keywords: Maroon-descendant communities. Ritual. Memory. Ethnicity. Identity.
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1 INTRODUCAO!

"Sertdo sempre. Sertdo € isto: 0 senhor empurra para tras,
mas de repente ele volta a rodear o senhor dos lados.
Sertdo é quando menos se espera: digo." (Jodo Guimaraes
Rosa, em Grande Sertdo: Veredas.)

A presente pesquisa buscou analisar a participacdo que a Danca de Sdo Gongalo,
realizada pelos quilombolas do Sitio Veiga, desempenha no processo de afirmacéo identitaria
deste grupo enquanto “comunidade remanescente de quilombos™ e na reivindicagdo da
titulacdo definitiva do seu territorio perante o Estado. O Sitio Veiga esté localizado em Quixada,
na Serra do Estevéo, sertdo central do Ceara.

A danca de Sdo Goncalo é um ritual realizado em homenagem a um santo
portugués, com o intuito de agradecer pela graca alcancada, ou seja, como forma de pagamento
de uma promessa. Algumas de suas caracteristicas presentes na danga chamaram-me atencéo,
pois percebo na danca (fendbmeno religioso) um cenério privilegiado de observacdo capaz de
fornecer acessos a uma realidade mais profunda sobre essa coletividade. Como afirma Raquel
Soihet (1998, p. 25) em seu estudo sobre as festas, em especial o carnaval: “[...] nela estdo
presentes aspectos expressivos do universo cultural dominante, imbricados em elementos
préprios da cultura popular, com suas tradi¢des, seus simbolos e suas praticas”.

Para Sdo Gongalo no Sitio Veiga, dancar tornou-se uma caracteristica da vida rural
desse povoado. O culto ao Santo na localidade remete ao “tempo dos antigos”, trazido pelo
“casal fundador”. E, através deste ritual e das interacbes com agentes externos, essa
coletividade iniciou o processo de afirmagdo enquanto “quilombola”, atribuindo outros
sentidos e significados a danga, bem como resgatando a tradicdo e a memaoria por meio desse
culto. Assim, busquei entender as formas de compreensdo do mundo, da vida e da morte, da
realidade, elaborados por essa coletividade. E pelo recurso a este codigo — e aos valores a eles
associados — que busco aqui descrever o universo em questao.

O culto a Sdo Goncalo néo é especifico dos “quilombolas do Veiga”, pelo contrério,
é uma pratica social encontrada em diversas regiées do pais, com diferentes homes, como:

Terco de Sdo Gongalo, Romaria de Sdo Gongalo, Baile de Sdo Gongalo, Ciclo de Sdo Gongalo

! Nesta dissertacéo, falas locais sdo grafadas em italico e entre aspas. Grifo em italico apenas quando da primeira
ocorréncia de expressdes ou palavras. Reticéncias indicam uma pausa ou descontinuidade nas falas. CitacBes de
livros e trechos de documentos aparecem entre aspas. Reticéncias entre parénteses referem-se a omissao de um
trecho de falas, documentos ou citagdes. Enfases minhas sio feitas em negrito.

2 Categoria juridica presente no art. 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais e Transitorias que dispde: “Aos
remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade
definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”.
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(BRANDAO, 1981) etc., com diferentes maneiras de ser realizada e apresentando diferentes
simbolos, objetos, indumentarias e vestimentas que sdo mobilizados durante o ritual, pois “[...]
cada grupo incorporou a essa devocao religiosa elementos presentes em sua realidade historica
e social, criando, deste modo, um caminho por onde ¢ possivel perscrutar a sua cultura”
(BOMFIM, 2006, p. 06).

Dessa forma, investigo a danca enquanto um ritual de caréter religioso, de fé e
devoc&o, e também como elemento da cultura popular, marcado por “representagdes’ publicas.
Antigamente, o ritual era realizado somente com o intuito de pagar promessas feitas ao santo,
hoje os significados foram ampliados e o ritual ganhou novas dimens@es, sendo, portanto,
apresentado também em eventos publicos fora da comunidade, como o Encontro de Mestres da
Cultura, as representacdes realizadas em escolas e em outros eventos no municipio.

Seguindo as indicacdes desenvolvidas por Wellington Jesus Bonfim (2006) quando
analisou a Danca de Sdo Gongalo no povoado da Mussuca, em Sergipe, 0 autor parte das
consideracdes de Edmund Leach (1996) sobre a andlise do rito, concluindo que a “[...] danca é
uma linguagem que expressa uma ordem social” (BONFIM, 2006, p. 06). Sendo assim, através
da danca, podemos investigar as relacdes que esta coletividade estabelece entre si e com a
sociedade em geral.

Neste sentido, procuro descrever a danca observando a ligagdo desta como um
elemento de mobilizacdo politica e reivindicatdria de direitos de determinada comunidade rural
em torno do pertencimento étnico enquanto quilombola. A construcao das relagcdes sociais no
cotidiano, a organizacao e a execucdo da danca de Sdo Gongalo representam momentos em que
a memoria do grupo se fortalece, as sociabilidades sdo construidas e a identidade coletiva se
consolida.

Logo, entendo essas praticas cotidianas e esses momentos festivos como meios de
afirmacdo de uma identidade coletiva que remete ao passado narrado por este grupo social. Ora,
se 0 que diferencia a identidade étnica de outras identidades sociais é o fato de ela ser orientada
para o passado (STREIFF-FENART; POUTIGNAT, 1998), cabe investigar como o passado é
reelaborado e ressignificado, através da memoria coletiva, frente as novas demandas e
circunstancias com as quais a coletividade se encontra no presente.

Para isso, o acionamento da memdria sera fundamental nessa dindmica identitaria,

pois remete 0 grupo a um pertencimento étnico, ao “tempo dos antigos”, a uma origem comum.

3 Na secdo 4, enfatizamos a diferenca dos termos apresentacao e representagéo e 0 motivo de sua utilizagdo. Aqui,
para facilitar a compreenséo, é necessario que entendamos representacdo como apresentagdes feitas pelo grupo
em eventos publicos, representando a fé e devogdo do grupo ao santo.
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Assim, através do ritual, a memoria é acionada, o passado é reatualizado e essa populagdo
elabora sua ligagdo com o sistema escravista vivenciado pelos seus ancestrais (ARRUT], 2006).
Através do culto a Sdo Gongalo, 0 grupo narra sua trajetoria, os deslocamentos feitos por uma
familia negra até a localidade onde hoje vivem e a unido com outra familia negra existente na
regiéo.

Essa ligacdo histérica com o sistema escravista ndo consiste em uma prova a ser
comprovada, testada, mas sim um arcabouco histérico evocado para sustentar uma ideia de
ancestralidade e pertencimento étnico, bem como uma forma de garantir o direito ao seu
territdrio perante o reconhecimento e a autorizacdo do Estado.

Neste cenario, é importante ressaltar a relacdo que esta coletividade estabeleceu
com o0s agentes externos diversos, em um determinado periodo, e de como esses contatos
contribuiram na dinamica identitaria, sendo que alguns contatos foram mantidos até os dias
atuais. Assim, procurei investigar, a partir das interacdes com os agentes externos, quando se
deu o inicio da ligacdo com o passado escravista. Percebi que, no primeiro momento, comecgou
a ser evidenciada por sugestdo da Igreja, através do trabalho desenvolvido pelas CEBs, e
posteriormente € adotado pelo grupo, com a atuacdo das ONGs na localidade.

Desse modo, as inquietagcfes que impulsionaram a presente pesquisa foram
entender: quais motivacOes levaram esse agrupamento a uma afirmacdo de pertencimento
étnico? Esta afirmacdo se iniciou com os agentes externos e em determinado momento tornou-
se um discurso desta coletividade, ou ja existia essa afirmacdo antes dos primeiros contatos com
esses agentes? De que forma essa coletividade e o Sdo Gongalo se relacionam para fortalecer
essa afirmacdo? O que leva esta coletividade eleger a Danca de Sdo Gongalo, enquanto sinal
diacritico, para mobilizar-se politicamente e para uma representacdo étnica de si, num universo
de outros sinais?

Para debater sobre essas questdes iniciais, é necessario investigar e aprofundar esse
fendmeno religioso, o culto a Sdo Gongalo, e o que ele produz na vida social dessa comunidade,
bem como analisar as relacbes com o0s agentes externos, como foram construidas, em que
contexto, identificando quem foram esses agentes externos e seus interlocutores (atores sociais,
igreja, organizacdes civis, 6rgdos pablicos) e quais interesses estavam sendo acionados, haja
vista os diferentes interesses e capacidades dos agentes externos mobilizados.

Também procuro investigar como a Danca de Sdo Gongalo aparece nos discursos
desses agentes externos, como forma de legitimar a reivindicagéo territorial da coletividade,
mas com concepcdes divergentes sobre o que estava sendo realizado através desse rito e 0s seus

significados.
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Além das relagBes com “os de fora”, é importante analisar as relag@es internas,
como as relagdes de parentesco estabelecidas tanto no cotidiano quanto nas préticas religiosas,
permitindo que esta coletividade se reconheca pertencente “a mesma familia”, compartilhando
valores, interesses, crencas e costumes. Os lacos de parentesco sdo refor¢ados no cotidiano, nas
estratégias econdmicas desenvolvidas pela comunidade para sua sobrevivéncia, e também nos
rituais religiosos, como a danca de Sdo Gongalo. S&o os momentos de afirmacdo dos lagos de
parentesco — consanguineos ou ndo — que asseguram O sentimento de pertenca a uma
comunidade especifica e a reafirmac¢ao de uma identidade de “remanescentes de quilombos”.

Desde 2005, a comunidade iniciou seu processo de autodefinicdo na categoria
juridica de “remanescentes de quilombos” e a reivindicacdo dos seus direitos garantidos
constitucionalmente, em especial a titulacdo de suas terras, fundamentada no artigo 68 do Ato
das Disposi¢cdes Constitucionais e Transitérias da Constituicdo Federal de 1988. Com o
desenvolvimento do processo, essa coletividade ganhou uma nova visibilidade, o que aumentou
seu circulo de interacdo, contribuindo para positivar a representacdo que o grupo fazia de si, ou
seja, ressignificar e a atribuir novos valores a categoria negro. Dessa forma, as narrativas locais
assumiram uma nova importancia, sendo evocadas para justificar as demandas territoriais do
presente e recebendo uma renovada atencdo e importancia por parte de seus membros, pois
estes passaram a registrar a “historia da comunidade”.

Para investigar esta tematica, que esta fortemente ancorada nas formulacdes da
teoria da etnicidade proposta por Fredrik Barth (2000), entendendo que a trajetoria histérica
vivenciada por esses grupos étnicos ndo se refere a uma estabilidade imutavel, mas sim a
constantes formulagdes dos diacriticos situacionais, como a Danga de Sdo Gongalo, que, ao ser
executada, adquire novos significados e sentidos, numa relagéo de dinamismo. Assim, para
Barth (2000, p. 27), o principal ponto de partida tedrico é entender “[...] os diferentes processos
que parecem estar envolvidos na gera¢do e manutencdo dos grupos étnicos”, partindo do
pressuposto de que “[...] 0S grupos étnicos sdo categorias atributivas e identificadoras
empregadas pelos proprios atores [...] tm como caracteristica organizar as interagdes entre as
pessoas” (BARTH, 2000, p. 27).

Assim, em torno da Danca de S&o Goncalo existe a afirmacéo de uma memoria que
remete a um pertencimento étnico, ligado a um passado dos escravizados, a uma origem
comum. Esta declaracéo esté presente nas narrativas da populacdo local quando esta remete o
culto religioso de Sdo Gongalo & memdria de um passado longinquo. “Essa dancga veio do
tempo dos mais antigos, foi minha avo que trouxe do Rio Grande do Norte”. (Entrevista

realizada com “Seu” Joaquim, maio de 2013)
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Deste modo, os ritos sdo acionados por uma memdria coletiva e simbolica e
“reatualizam um passado dramatizado no presente” (ECKERT, 1992, p. 55), dessa forma
exprimem uma identidade social, onde € possivel reconstruir as trajetorias e 0s processos
historicos de uma coletividade ligada a eles. Segundo Eckert (1992, p. 56), relaciona-se o rito
a historicidade dos processos vivenciados pelo grupo, a consolidagdo e ao fortalecimento de
uma identidade coletiva:

No rito reatualizam-se os signos e valores de identidade coletiva, como um
investimento de trocas simbdlicas através do qual a ordenacdo do tempo
vivido/pensado é exteriorizado e a estrutura da vida cotidiana é transfigurada e
desvendada. O ritual consolida a relagdo com o sagrado, onde a ideia bésica a ser
expressa, € a construcdo de fronteiras de pertencimento [...] a experiéncia social do
grupo reelaborada, simbolicamente, invocando a intermediacdo de uma divindade.
(1998, p. 56)

Logo, € no ritual dedicado a um santo portugués sobre o qual a comunidade
narra/dramatiza toda sua trajetoria histdrica, os deslocamentos que foram realizados pelos
ancestrais até a chegada em Quixada, a fé no santo nos momentos de seca, marcantes no sertdo
nordestino, os elementos presentes de uma cultura africana (o uso do tambor), as cantigas que
recriam o passado.

A histdria de uma comunidade negra rural contemporanea revela que as diferencas
culturais se transformaram a partir da escravidao, dando origem as diversas formas de existir
enquanto grupo negro. Nesse caso, a tradicdo e a memdria de pratica religiosa catélica no culto
a Sdo Goncalo revela-se como um movimento que repde a histéria comum partilhada,
permitindo a preservacao do espaco fisico e social.

O meu contato com esse campo de pesquisa (comunidades quilombolas) nédo é
novo. A problematizagdo em torno do territdrio e da “assuncdo™ quilombola foi tema da minha
monografia apresentada em 2009 com o titulo “Pontos negros na Terra da Luz”’: a demarcagdo
das terras quilombolas no Ceard, o objetivo era discutir o processo de regularizacdo fundiaria
das comunidades quilombolas no Cear4, suas implicacGes e consequéncias. Assim, tratou-se de
uma primeira tentativa de imersdo nesse universo das comunidades quilombolas no Ceara.

Meus principais referenciais tedricos na monografia eram a conceituacédo de grupos
étnicos de Barth (1969) e a discussdo de Arruti (2006) sobre o afirmar de uma identidade étnica

através do acionamento da memdria, ocasionando a reivindicagdo de um territério. Neste

4 Utilizo o termo “assun¢do” para demarcar uma mudanga de status dessa categoria “quilombos”, que em
determinado periodo historico era considerado “crime” pelo sistema judiciario da época, e hoje assume uma
espécie de “bbnus”, de garantia de direitos a sujeitos historicamente excluidos e subalternizados.
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sentido, fiz uma andlise da legislacdo que assegura as comunidades quilombolas a regularizagéo
e titulacdo definitiva de suas terras e suas consequéncias no mundo social. Também fiz algumas
entrevistas com liderancas da comunidade quilombola Trés Irméaos, localizada no municipio de
Croatd, Ceara. Naquele momento era recorrente a ligacdo da identidade com o territorio, mas
que identidade era essa que estava sendo acionada? Como essa identidade foi sendo construida
pela comunidade e na comunidade? E qual o sentido, dado pela comunidade, sobre a identidade
quilombola? Essas foram problematizac@es que procurei investigar na monografia.

Dessa forma, na monografia, a regularizacdo fundiaria era o assunto de principal
interesse, haja vista que a comunidade estudada encontrava-se ameacada de expropriacéo de
suas terras. Logo, entender a emergéncia étnica e toda a problematica ligada a identidade dos
grupos étnicos, bem como o acionamento de algumas categorias em momentos de tensdo e
conflito, bem como a significacdo dada a elas por esses novos sujeitos politicos era o foco da
pesquisa realizada na graduacéo.

Atualmente, com a entrada em uma nova comunidade quilombola, o didlogo com o
campo foi mostrando os contornos e a direcdo da pesquisa, na qual o foco se deslocou do
territério para a cultura, e mais precisamente a religiosidade popular. A mudanca de foco da
pesquisa, da analise do territério para um ritual de danca, surgiu, por um lado, das provocagoes
feitas pelas liderancas sobre a necessidade de registro da danca, que tem mais de 100 anos de
existéncia, e por outro lado, das minhas observacdes ao perceber que a danca estava inserida
no cotidiano da comunidade, mostrando-se um espago para compreender suas relagdes sociais,
haja vista as licdes de Durkheim (2008, p. 76): “[...] essas crencas procuram ligar os homens
que a elas aderem entre si e uni-los em um mesmo grupo vivendo a mesma vida”. Porém esse
caminho ndo foi téo linear, e devido as curvas e dificuldades encontradas no meio do caminho,

estas serdo problematizadas.

1.1 Insergdes em campo

“Muitas vezes retornei do chamado ‘campo’,[...]
esvaziada de mim e repleta dos outros...quase cheia, de
ossos fraturados; atropelada. Nossos valores mais caros
espocam ou colidem [...] Passam-se o dias e a sensa¢do
muda. Conforme escrevo preencho-me novamente de
mim. Esta sou eu, com minhas ddvidas e insegurancas
combalidas, em eterno questionar. Parece que preciso
esvaziar-me do outro, aquilo que convenciona como
‘outro’. E que ndo passa do ‘eu’ em choque, eu
questionado e sem sossego” (Andréa Martini)
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Aqui procuro relatar como ocorreu 0 processo de aproximacgado com a coletividade
do Sitio Veiga, apresentar algumas facetas que vivenciei, nesse processo de contato com 0s
sujeitos da pesquisa, e como esta aproximacao se reflete na construgdo do texto etnografico.
Entendendo que essas relagcdes interpessoais ndo sao descontextualizadas, pelo contrario, sao
relagbes com sujeitos sociais condicionadas pelas formas como foram socializados, e este
condicionamento ndo significa determinacdo ou reducionismo (BONFIM, 2006), mas nos
mostra que no momento da interacdo cada sujeito ocupa uma posic¢do social, que em alguns
momentos é fluida e em outros apresenta contrastes.

Quando entrei no mestrado do Programa de Pés-Graduagdo em Sociologia da
Universidade Federal do Cear, tinha como projeto a continuidade da pesquisa realizada na
monografia, citada acima. Porém, tive diversas dificuldades de retomar o contato com a
comunidade quilombola Trés Irméos. Entdo passei um periodo observando, participando de
encontros e atividades do movimento negro e quilombola e dialogando com outras
comunidades quilombolas do Estado do Ceard. A cada momento que pensava em focar a
pesquisa em determinada comunidade, surgiam novas demandas igualmente interessantes para
serem investigadas, mostrando-se um campo rico para problematizarmos as condicGes das
populagdes negras no estado.

Assim, no Encontro Estadual das Comunidades Quilombolas ocorrido em Aguas
Pretas, no municipio de Tururu, Ceara, em 2012, pude estabelecer contatos iniciais com a
“comunidade quilombola Sitio Veiga”. A comunidade estava representada pelo presidente da
Associacdo na época, Antbnio Lopes, 47 anos, que também é representante da Coordenacéo
Nacional das Comunidades Quilombolas (CONAQ) no Ceard, também presente no encontro
sua esposa e um adolescente da comunidade. Neste contexto, fui apresentada enquanto
pesquisadora que estava elaborando um trabalho sobre a comunidade quilombola Trés Irméaos,
localizada no municipio de Croata, divisa do Piaui, e que por vérias dificuldades de locomocéo
e transporte estava repensando as possibilidades reais de realizar esse empreendimento
antropoldgico.

Dialogando com Ant6nio e com o antropologo do INCRA sobre “a situa¢do da
comunidade”, algumas necessidades e desafios foram apontados, como a falta de 4gua, energia
e equipamentos publicos, mas também alguns beneficios que estavam acessando com 0s
avancgos na sua regularizacdo fundiaria. Outro aspecto apontado e comentado, nesse primeiro
contato, foi sobre a Danca de S&o Goncalo, que era realizada todo ano no més de novembro,
em decorréncia da Semana da Consciéncia Negra. Dessa forma, surgiu o convite de visitar a

comunidade e participar dos festejos da semana da consciéncia negra, como também conhecer
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a Danca de S&o Gongalo realizada pelos quilombolas do Veiga, o que prontamente aceitei.
Desta forma, em 2012 presenciei a animagao no povoado em decorréncia do evento, onde a
comunidade estabelecia lacos de solidariedade entre si e espacos de sociabilidade com seus
vizinhos na constru¢do do “grande festejo” que seria realizado na Semana da Consciéncia
Negra.®

A partir disso, estabeleci um contato regular com o grupo, participando do seu
cotidiano e, posteriormente, com muitas idas a campo, estabeleci relagdes de confianca com
alguns moradores. Iniciei minha pesquisa de campo ainda em 2012, pedindo autorizacdo
informal a associacdo para realizar a pesquisa, 0 que foi imediatamente aceito, pois havia
também interesse dessa coletividade em apresentar suas praticas culturais e religiosas, seu
mundo de interacdes e as suas lutas em torno da garantia do territorio.

Vale ressaltar que este contato ndo foi tdo simples ou linear, como pode parecer no
texto. Percebi que algumas pessoas relutavam com a minha presenca ali, estranha e constante.
Vaérios foram os motivos apresentados, um deles era o fato de os pesquisadores aparecerem
fazendo perguntas aos moradores e nao estabelecerem relacdes de troca, os quilombolas ndo
recebiam nenhum retorno desses pesquisadores sobre o que foi produzido.

Por outro lado, j& houve momentos em que pesquisadores e cinegrafistas fizeram
pesquisas e documentarios e 0s mostraram a comunidade, dando cépias as liderangas. Outro
motivo foi a minha condi¢do de mulher, que despertava curiosidade em outras mulheres, mas
também afastamento, em alguns momentos era vista como ameaca, como foi exposto por elas
jano final da pesquisa. Algumas interessadas em entender por que uma mulher viajava sozinha,
sem familia ou mesmo amigos, para conhecé-los e passar horas “proseando”? Que tipo de
trabalho era esse? Por mais que explicasse sobre minha pesquisa, muitas delas n&o
consideravam um trabalho, outras questionavam qual interesse poderia ter a vida delas para ser
um trabalho. “E se esta trabalhando e é mulher, por que escolheu esse trabalho? Se ndo esta
viajando sozinha, por lazer, o que estava procurando? O que poderia ser dito que interessava
tanto? E o perigo da viagem solitaria, haja vista uma regido de assaltos, ndo percebe ou gosta
dele?”.

Enquanto pesquisadores, a nossa curiosidade sobre a vida do “outro”, o conhecer
suas préticas e seu cotidiano é que vai delineando os contornos da pesquisa, mas também é

importante considerar que o pesquisador também desperta interesse e curiosidade nos seus

> A “semana” ou “més” da Consciéncia Negra faz parte de uma agenda nacional, estadual e municipal. A
coletividade do Sitio Veiga realiza um evento politico, com intuito de “resgatar suas origens e tradi¢oes” €
“conscientiza¢do politica”, 0 qual denominou “Semana da Consciéncia Negra”.
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interlocutores, isso deve ser considerado como um dado de campo, pois “falar de si” mostrou-
se fundamental para estabelecer relagdes de confianca e intimidade. Todos perguntavam onde
eu morava, quem eu era, como era a minha vida, antes de eles falarem sobre a deles, ou seja,
em muitos momentos as posi¢des trocavam, o sujeito que pesquisa também era sujeito a ser
pesquisado e vice-versa.

Dessa forma, no didlogo cotidiano, compartilhAvamos nossas vidas e fui
estabelecendo relacdes de confianga com alguns sujeitos da pesquisa, principalmente com as
liderancas, o mestre do Sdo Gongalo e com as dangadeiras. Depois de alguns dias, convivendo
com as pessoas do local, estas foram me conhecendo e aceitando minha presenga.

No inicio da pesquisa, ainda em novembro e dezembro de 2012 e janeiro de 2013,
as estadias foram, em média, de dois a trés dias aproximadamente. Durante esses meses, tive
de fazer com que as pessoas se acostumassem com a minha presenca estranha, perguntando
sobre coisas Obvias de seu cotidiano. Uma preocupacao constante nessas estadias era fazer com
que as pessoas ndo se sentissem invadidas, que entendessem o objetivo da pesquisa. Era comum
a pergunta: “mas vocé faz o qué mesmo? ", poiS ouvir as pessoas relatarem sobre suas vidas,
sentar para tomar um café e conversar, “entrevistar a vida do outro”, ndo era percebido como
um trabalho.

Posteriormente, em 2013°% permaneci 14 durante periodos prolongados, passei
semanas inteiras hospedada na casa de uma das liderancas, conhecida como Ana Eugénia. Ana
¢ uma das dancadeiras de Sdo Goncalo que contribuiu fundamentalmente na pesquisa, pois,
como lideranga e dancadeira, tinha posicionamentos diferenciados, mais “politizados” sobre o
rito e o processo de reconhecimento étnico, sem contar que atraves dela tive facilidade e acesso
para dialogar com outras pessoas da comunidade.

Foram realizadas diversas entrevistas e conversas com 0os membros da comunidade.
Algumas entrevistas formais com a utilizacdo do gravador foram realizadas por geracdes,
percebendo como cada geracéo interpretava e significava o rito. Iniciando pelos “mais velhos’

e terminando com a nova geracgéo de criangas que ja se preparavam para dancar o Sao Gongalo.

® Em janeiro de 2013, fui no dia 18 e voltei dia 19. Em fevereiro de 2013, fui no dia 02 e fiquei até o dia 06. Em
margo e abril de 2013, periodo que se intensifica a pesquisa de campo, passei um pouco mais de 15 dias. Em
marco, fui do dia 02 ao dia 20 de mar¢o. Em abril, do dia 02 ao dia 19. Em maio, apenas alguns dias, do dia 10 ao
dia 12. Nos outros meses também a permanéncia foi de alguns dias, devido as aulas e no periodo acompanhava a
disciplina de Estagio Docéncia com a Prof.2 Sulamita Vieira. Em novembro de 2013, para acompanhar o evento
da “Semana da Consciéncia Negra”, fiquei do dia 19 ao 25.

7 Esses termos sdo utilizados pela coletividade para identificar os “sabedores ”, pessoas que compartilham histérias
sobre 0 “tempo dos antigos” e a “historia da comunidade” .
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Constatei, em muitos momentos, que o0 uso do gravador incomodava ou fazia
dispersar as lembrancgas dos “mais velhos”, e foi nas conversas casuais, ocorridas no cotidiano
ou na realizacdo de atividades agricolas que muitas memorias importantes foram comentadas,
“aparecendo”. Assim, apesar de ter realizado algumas entrevistas utilizando o gravador,
também privilegiei os espacos em que ndo ocorreu 0 seu uso, anotando as informacbes que
eram passadas no diério de campo. 1sso serd importante para entender que alguns depoimentos,
no decorrer do texto, foram retirados do diario de campo.

Consegui fazer contatos diretos com muitas pessoas, por ser uma comunidade
pequena, praticamente consegui conversar com todos para ter um panorama geral, perceber as
inconsisténcias no reivindicar da identidade e os conflitos cotidianos entre si, com as
comunidades vizinhas e com os fazendeiros e Estado.

No entanto, elegi apenas 10 pessoas para serem meus informantes por via de
entrevistas formais com o uso de gravador. Dentre eles: 0 “Seu " Joaquim, 75 anos, Mestre de
Cultura e puxador da Danca de S&o Gongalo; Antdnio Lopes, 47 anos, lideranca politica da
comunidade, adventista; Ana Eugénio, 41 anos, lideranca politica da comunidade e dancadeira
da danca de Sdo Gongalo; Dona Socorro, 82 anos, mée de Ana, tida como uma das “memarias
vivas” da comunidade, ex-dancadeira; Teresa Eugénio, 37 anos, dangadeira de Sdo Gongalo,
casada, com dois filhos; Tainara Eugénio, 17 anos, filha de Teresa, “nova geracdo” das
dancadeiras; Meire Ferreira (“Roseno ), 43 anos, filha do Seu Joaquim, dancadeira, casada, 3
filhas; Alzenir Eugénio, 50 anos, irméd de Ana, ex-dancadeira que se converteu adventista; Dona
Lalu, 82 anos, ex-parteira da comunidade, ex-dancadeira tida como “mais antiga”. Com estes
fiz o registro utilizando o gravador, ja com os demais apenas usei anota¢des no diario de campo.

Participando das suas atividades cotidianas sociais, econémicas e de lazer, por
vezes me envolvia de tal modo com a dindmica da comunidade que perdia a no¢cdo do meu
papel enquanto pesquisadora ali, que estava comprometida com a producdo de um
conhecimento académico e que ndo podia perder de vista a exigéncia de ser fiel aos dados
obtidos, que muitas vezes mostravam as incongruéncias do grupo, as inconsisténcias nas
relacfes sociais. Ao mesmo tempo, havia as dividas sobre como lidar com as minhas simpatias
(pessoais e politicas) as causas do grupo pesquisado? Quais os limites do engajamento do

pesquisador? Como elaborar a minha producéo, o que deveria aparecer no texto etnografico?

8 O termo “Seu” é aqui utilizado como substituo de “senhor”, isto ocorre por seu usual na linguagem oral das
pessoas com quem estive e pesquisei. E fiz a escolha em manter como forma de respeito ao modo de vida dessas
pessoas.



24

Os desencantamentos e as reconfiguracOes das nossas crencas devem aparecer? Como me
inserir nessa produgdo? E como inserir o “outro” no texto? Permanecer durante um relativo
periodo em contato com a vida do outro, familiarizando-se com suas particularidades confere
legitimidade para se falar do outro?

Na tentativa de objetivar a tarefa de descrever e analisar os rituais, a presenga do
pesquisador vai sendo obscurecida nas linhas descritivas do texto, e a producdo, no contexto da
relagdo com o outro, vai perdendo lugar na busca de descrever ao maximo a Danca de Séo
Gongalo.

Neste cenario, durante um longo tempo em campo, a minha condicdo de mulher
também acabou me beneficiando e aproximando mais dos grupos de mulheres, ja que as
entrevista com os homens, com excecdo de Seu Joaquim, eram rapidas e, por vezes,
monossilabicas. E como aponta Soraya Fleischer e Alinne Bonetti (2006, p. 16), que “algum
traco da identidade do antropdlogo seria vantajoso ou desvantajoso diante da natureza de um
determinado objeto. Tal resposta s6 pode ser construida etnograficamente”. E as autoras
continuam: “¢ preciso deixar-se capturar ou ‘perder-se’ pela experiéncia de campo”. Como, em
determinado momento, as dancadeiras tinham muitas historias e vivéncias a serem
compartilhadas, centrei o foco nas narrativas nelas. E também em “Seu” Joaquim, figura
central, para entendermos o ritual e a configuracao atual desta coletividade.

No entanto, outras condigdes ndo favoreceram e precisam serem expostas por
também serem dados de campo, que o pesquisador também ocupa um lugar, uma posicao, isso
precisa ser exposto e problematizado, como por exemplo o fato de ser pesquisadora com a “pele
mais clara”, isso dificultou perceber os esquemas classificatorios e também ndo ser atingida por
eles, que os de “fora” utilizavam para inferiorizar esta coletividade. No inicio, os discursos
sobre “raga” ¢ “racismo” eram escamoteados, porém, COMo estavam presentes no cotidiano, em
algum momento vieram a tona.

Por fim, é preciso destacar as relacdes construidas quando estamos em campo, num
contexto permeado pela I6gica da reciprocidade, a pesquisa de campo nos endivida e
precisamos retribuir ou contribuir em algo. Era comum voltar do campo com varios produtos
alimenticios, como feijdo, melancia, jerimum, caci, além de ser bem recebida, tornando-me uma
parte da familia que me acolhia. Assim, também busquei contribuir em outros momentos com
a luta da comunidade, disponibilizando os materiais que foram produzidos em campo, ajudando
e participando da Semana da Consciéncia Negra, contribuindo com informacdes juridicas em
determinados casos. Podemos pensar aqui em Mauss (2003) no sistema de dadiva, ou seja, num

sistema de reciprocidades de carater interpessoal, que consiste nessa triplice obrigacdo de
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doacdo, de recebimento e devolugdo de bens simbolicos, e para garantir a circularidade do
movimento busquei contribuir no limite das minhas condigdes.

Antes de subirmos a Serra do Estevédo e adentrarmos no universo dessas familias,
algumas reflexdes teodricas se fazem necessarias para entendermos como ocorreu 0 processo de
reconhecimento étnico e a participacdo da danga de Sdo Gongalo, bem como as relagdes que
foram estabelecidas ao longo de tempo com os diversos atores externos, quais interesses
estavam em jogo quando uma comunidade rural camponesa comeca a afirmar um
pertencimento étnico e assumir uma categoria juridica de “remanescentes de quilombos”
perante o Estado? Que implicagdes e consequéncias surgem para 0 grupo com a assuncao da
identidade quilombola?

1.2 Os caminhos tedrico-metodoldgicos

“Digo: o real ndo estd na saida nem na chegada: Ele se
dispde para a gente é no meio da travessia” (Jodo
Guimardes Rosa)

A partir das categorias acionadas na pesquisa de campo, busco analisar
teoricamente, problematizando as representagdes que o grupo social elabora de si, dos “outros”
e do mundo. Neste sentido, o grupo se percebe enquanto “comunidade quilombola” que, através
do culto ao Sdo Gongalo, compartilha lagos de consanguinidade e afinidade, valores, ideias e
visdes de mundo. Logo, um conceito fundamental a ser discutido é o de “comunidade”, conceito
este formulado pelas ciéncias sociais numa época em que tudo indicava o declinio da vida
comunitaria, em face dos avan¢os da modernizacdo e do capitalismo.

A obra de Javier Alejando Lifschitz, Comunidades tradicionais e neocomunidades,
aponta as transformacdes histdricas desse conceito no d&mbito das ciéncias sociais classicas,
perpassando pelos desenvolvimento empreendido por escritores latino-americanos, até
chegarmos aos escritos produzidos no Brasil. Lifschitz (2011) propde o conceito de
neocomunidades para pensarmos as comunidades quilombolas na atualidade, que parte de uma
formulacdo observada em campo a partir da interagdo dos diversos agentes externos (ONGs,
midia, institui¢cbes culturais, turismo étnico, técnicos da Prefeitura e outros pesquisadores),
numa experiéncia singular e observando as diferentes origens dessas comunidades, “formas
modernas de consciéncia e de organizacdo social que pudessem recriar solidariedades
comunitarias tradicionais, e esta situagdo € a que caracteriza precisamente as neocomunidades”
(LIFSCHITZ, 2011, p. 27).
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Nesta perspectiva, 0 autor inicia com Tonnies (1887), em sua obra Comunidade e
Sociedade, que define o conceito de comunidade em oposi¢cdo ao de sociedade, buscando
inscrever 0 conceito de comunidade como uma categoria de alcance universal (TONNIES,
1995). Tonnies compara a comunidade a um “organismo vivo” formado por um agregado de
corpos que, ao interagir no mesmo local, constitui uma unidade intima e fisioldgica
(LIFSCHITZ, 2011). Assim, ele estabelece diferencas entre a comunidade de sangue
(articulacao singular entre consanguinidade, afetividade e comunidade), comunidade de lugar
(territério compartilhado por um mesmo grupo de familias) e comunidade de espirito. (“um
imperativo moral, uma reunido mistica animada de algum modo por uma instituicdo e uma
vontade criadora”). (TONNIES, 1995, p. 240)

Ja para Durkheim, a comunidade e a sociedade ndo seriam oponiveis, haja vista que
a comunidade, através de transformac6es internas (o aumento da populagdo, expansdo do
comércio e intensificacdo da divisdo do trabalho), poderia se transformar em sociedade,
permitindo o surgimento dos grandes centros urbanos. (LIFSCHITZ, 2011)

Marx, quando estuda a desestruturacdo das comunidades rurais inglesas, mostra
outras forcas agindo nessa transformacdo. O desenvolvimento econémico, 0s interesses
capitalistas sobre as terras ocupadas pelos camponeses, a violéncia exercida pela acdo dos
grandes proprietarios e o Estado seriam 0s responsaveis pelo declinio da vida comunitéria.
(LIFSCHITZ, 2011)

No entanto, Polanyi (1980) mostra que o desenvolvimento capitalista ndo chegou a
desestruturar relagdes pautadas no pertencimento familiar e nas redes de vizinhanga. Pelo
contrario, “[...] passaram a operar, como provedoras de grande parte dos bens consumidos pelos
proletéarios, e como redes de protecdo social perante o desemprego, a doenca de trabalhadores
e suporte durante a velhice” (LIFSCHITZ, 2011, p. 27).

Assim, chegamos ao conceito de comunidade desenvolvido por Weber (2012), em
sua obra Economia e sociedade, como um “processo subjetivo”, uma relagdo social baseada no
sentimento subjetivo dos membros do grupo de pertencer a um todo, a um coletivo. Weber
(2012, p. 267) no diz mais:

Uma fonte da agdo comunitaria muito mais problematica do que as circunstancias
tratadas até agora é a posse efetivamente baseada da descendéncia comum de
disposicdes iguais, herdadas e hereditariamente transmissiveis: a ‘pertinéncia daraca’.
E claro que est somente conduz a uma ‘comunidade’ quando ¢ sentida subjetivamente
como caracteristica comum, o que ocorre apenas quando a vizinhanga local ou outros
vinculos entre pessoas de ragas distintas levam a uma agdo comum (na maioria das
vezes, politica). (WEBER, 2012, p. 267)
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Partindo dessa perspectiva de comunidade enquanto processo simbolico, Barth
(2000) problematiza o conceito de comunidades étnicas e Geertz “visualizara a comunidade
como uma narrativa em que o antropologo ativa ‘o ponto de vista dos nativos’ (LIFSCHITZ,
2011, p. 31).

Lifschitz (2011, p. 33) também estuda a vida comunitaria na tradicdo socioldgica
da América Latina, chamando atencdo para a América Indigena “que esteve fortemente
associada a formas de organizagéo territorial comunitéria e & ancestralidade, expressa, por
exemplo, no culto a ‘Pachamama’ (Mae Terra)”. Para o autor, com base em Mignolo (2005), a
comunidade se articula historicamente com as relacdes étnicas e demarca nossa diferenca
colonial em relacdo a vida comunitaria desenvolvida no continente Europeu.

Dessa forma, a partir do seculo XVII, a Europa desenvolve todo um
empreendimento e estratégias para se estabelecer no continente. Conforme o depoimento de
Lifschitz (2011, p. 34), “[...] comunidades indigenas serdo deslocadas, centros populacionais
serdo criados, povos indigenas serdo misturados, em um dos maiores empreendimentos de
gestdo territorial e populacional ja conhecidos”. Nesse cenario que se configura na América
Latina, envolvendo disputas territoriais e expropriacbes de terras, € necessario incluir as
comunidades quilombolas, que constituiram formas particulares e singulares de organizacdo
comunitéria.

O conceito de quilombo foi formulado pela primeira vez no século XVIII, em 1740,
como uma “resposta ao rei de Portugal”, em virtude de consulta feita ao Conselho Ultramarino.
Conforme Alfredo Wagner B. de Almeida (2002, p. 47) destaca e tem sido muito debatido na
contemporaneidade, em eventos e publicacdes, “[...] toda habitacdo de negros fugidos, que
passem de cinco, em parte despovoada, ainda que ndo tenham ranchos levantados e nem se
achem pildes nele”.

E importante observar que, através dessa definicdo, temos a figura do quilombo,
historicamente, no Brasil Colonial, associada a ideia de crime, de transgressdo da ordem,
enquanto reduto de fuga. Estranhamente, durante todo o periodo pdés-abolicdo hd um
silenciamento legislativo sobre essas popula¢Ges, como se elas tivessem desaparecido da
realidade social, nem vistas como criminosas, ja que houve a aboli¢do, nem vistas como
garantidoras de direitos, de indenizagdes pelos maus tratos sofridos ou sujeitos de direitos.

Apenas com a Constituicdo Federal do Brasil de 1988 é que essa categoria volta a
aparecer como garantidora de direitos. Dessa forma, os siléncios encontrados nas narrativas dos

2 (13

“mais velhos” mostram a significacdo que algumas categorias como “quilombo”, “negros”,
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durante muito tempo, estiveram associadas a fugitivos e criminosos, ligadas a ofensas, a
condutas desviantes do padréo de comportamento.

Assim, as discussdes sobre o estudo das populagdes negras no meio rural ainda sdo
recentes. Anterior a década de 1970, poucos pesquisadores haviam se dedicado aos estudos
dessas populagdes, os estudos produzidos foram: uma coletanea editada por Charles Wagley
em 1952, e a monografia de Oracy Nogueira em 1955. Somente a partir da década de 1970,
essas discussdes ganham alguma notoriedade. Os livros de Carlos Rodrigues Brandao (1977) e
Soares (1981), os artigos de Carlos Vogt e Peter Fry escritos no final da década de 1970,
compilados em Fry, Vogt (1996) e apds a década de 1980, especialmente na USP, os estudos
sobre 0 negro em condicdo de vida rural ganham destaque: Borges Pereira (1981); Maria Isaura
Pereira de Queiroz (1983); Baiocchi (1983); Monteiro (1985); Bandeira (1988) e Gusmao
(1990).

Gusmao (1990), pensando a categoria “comunidades remanescentes de quilombos”
advinda com a promulgacdo da Constituicdo de 1988, ja& questionava sobre a pluralidade e
diversidade presente nos “territérios negros”’, para ser abarcada numa Unica categoria
homogeneizante, também questionando essa definicdo de quilombo do Periodo Colonial e

Imperial:

Antes de mais nada [...] cabe ressaltar a insuficiéncia conceitual, préatica, histdrica e
politica do termo ‘quilombo’ para dar conta da diversidade das formas de acesso a
terra e das formas de existir das comunidades negras no campo. Tal insuficiéncia
constitui um dos limites na possibilidade de superar a invisibilidade das terras
comunais ocupadas por negros. O conceito ainda que vidvel no discurso politico da
resisténcia negra, apresenta-se como unificador e generalizante daquilo que é
historicamente diverso e particular. Mais que isso, juridicamente apresenta grandes
dificuldades a serem resolvidas (GUSMAO, 1990, p. 261).

Gusméo, assim como o documento da ABA produzido em 1995, questiona a
heterogeneidade de situagdes que a categoria juridica “remanescentes de quilombos” nao
engloba. O caso examinado, nesta dissertacéo, seria um exemplo de formas de constituicdo e
existéncia singulares, haja vista que a fuga dos descendentes dos escravizados ocorreu no pos-
aboligdo, as familias negras que existiram na localidade eram populagdes livres, e ainda
podemos pensar em indicios das populagdes indigenas presentes na regiéo.

Desta maneira, o artigo 68, do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias
(ADCT) da Constituicdo Federal de 1988, dispde sobre a regularizagdo dos territorios
quilombolas no Brasil, e permitiu a estes o seu reconhecimento étnico enquanto “comunidades

remanescentes de quilombos”, “devendo o Estado emitir o titulo de suas posses definitivas”.
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Além de garantir direitos, o debate em torno das comunidades quilombolas trouxe duas questdes
importantes: a constituicdo de novos sujeitos politicos diferenciados e de novos sujeitos de
direitos; e um processo de renovacao identitaria, no qual um conjunto de familias camponesas
passa a “assumir” a bandeira associada a categoria juridica de “remanescentes de quilombos”,
que foi um fator importante de mobilizacdo politica, e isso implicou em mudangas profundas
na coletividade (ARRUT]I, 2006).

Os debates realizados em torno do Artigo 68 promoveram o afastamento do
conceito cristalizado e estatico de quilombo, devido aos avancos da Historiografia e da
Antropologia na compreensdo dessa realidade histdrica. Flavio Gomes (2005), historiador,
defende que os quilombos “isolados” foram mais exce¢fes do que regra, além de chamar
atencdo para as diversas interacdes que os quilombolas efetuaram com a sociedade envolvente,
desconstruindo a oposicao entre rebeldia e passividade.

Logo, autores como Almeida (1996, 2002), O’Dwyer (2002) e Arruti (2002)
propdem a “ressemantizagdo” do conceito de quilombo, com intuito de superar um modelo
unico de territorializacdo e resisténcia. Isso fica expresso pela definicdo das chamadas
comunidades remanescentes de quilombos propostas pelo GT de Comunidades Negras Rurais
da ABA:

Contemporaneamente, portanto, o termo quilombo ndo se refere a residuos
arqueoldgicos de ocupagdo temporal ou de comprovacao biolégica. Também néo se
trata de grupos isolados ou de uma populacdo estritamente homogénea. Da mesma
forma, nem sempre foram constituidos a partir de movimentos insurrecionais ou
rebelados, mas sobretudo, consistem em grupos que desenvolveram préaticas
cotidianas de resisténcia na manutencdo e reproducdo de seus modos de vida
caracteristicos e na consolidagdo de um territorio proprio. A identidade desses grupos
também néo se define pelo tamanho e nimero de seus membros, mas pela experiéncia
vivida e as versdes compartilhadas de sua trajetoria e continuidade enquanto grupo.
Neste sentido, constituem grupos étnicos conceitualmente definidos pela antropologia
como um tipo organizacional que confere pertencimento através de normas e meios
empregados para indicar afiliacdo ou exclusdo. (ABA, 1995, p. 01)

Assim, com o advento do “artigo 68” e com a intensa mobilizacdo e interacdo dos
atores envolvidos, inicia-se um processo de mobilizacdo politica das comunidades
“quilombolas” em busca da efetivagdo dos seus direitos étnicos e territoriais no Brasil. No
Ceara, ocasionou um rompimento com o siléncio que a historiografia oficial havia destinado ao
negro, trazendo como consequéncia a visibilizacdo de territdrios negros no estado.

A problematica ilustrada traz consigo, como pano de fundo teérico, questdes sobre
a etnicidade e identidade desses grupos. Assim, a influéncia tedrica de Fredrik Barth (2000) é

evidente para dar conta dessa realidade. O autor formulou uma teoria capaz de estabelecer o elo
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que liga os grupos étnicos ao passado, negando as visbes primordialistas da cultura, e a
adscricdo étnica é fator central em sua andlise. A importancia da reflexdo sobre a memdria sera
fundamental para entender como as relagdes sociais se estabelecem e como a memoria “é¢ um
elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto individual como coletiva” (POLLAK,
1989, p. 05). Outro conceito importante a ser problematizado é o de ritual, o culto a S&o
Gongalo, haja vista que o estudo dos fendmenos religiosos fornece um meio de se rediscutir os
problemas e, como argumentava Durkheim (2008, p. 37), 0 “primeiros sistemas de
representagdes que o homem produziu do mundo e de si mesmo sdo de origem religiosa”. E
necessario pensar 0s rituais como importante categoria de andlise na elaboracdo das
representagdes coletivas que exprimem realidades coletivas.

Almeida (2002) pontua que este debate ainda é uma questdo muito recente, o estado
de conhecimento sobre as situagdes sociais entendidas hoje como remanescentes de quilombos
pode ser configurado por uma multiplicidade de agentes sociais investindo seus interesses e
pressupostos na defini¢do da categoria. Assim, a adscri¢do étnica ndo pode ser pensada sem
referéncia a situacao e ao contexto politico no qual se da, para que possamos entender também
os sinais diacriticos que serdo acionados para legitimar seu reconhecimento étnico.

Por fim, outras reflexdes tedricas desenvolvem-se no desenrolar das se¢des. Dessa
forma, apresento a estrutura desta dissertacdo. Apds delimitar enfoques teoricos e
metodoldgicos da pesquisa, na secdo dois apresento dados sobre a formacao historica territorial
do Sitio Veiga, valendo-me de fontes documentais e principalmente de narrativas locais,
inserindo-as no contexto mais amplo da histdria de povoamento do Ceara. Na sec¢do trés, discuto
as dindmicas desencadeadas pela assuncdo quilombola no Sitio Veiga, o processo de
mobilizagdo politica em que a comunidade solicitou seu processo de reconhecimento étnico
perante o Estado, escolhendo a danca de Sdo Gongalo como sinal diacritico, e as mudancas
ocorridas na localidade e no rito com a assun¢do quilombola. Na secdo quatro, descrevo o ritual
da danca de Sdo Gongalo, a reatualizacdo que o grupo realiza de seu passado, fortalecendo os
lagos de parentesco e a afirmacdo de uma identidade étnica.
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2 NEGROS NA “TERRA DA LUZ”: ASPECTOS HISTORICOS SOBRE AS
POPULACOES NEGRAS NO CEARA

“Assim exato ¢ que foi, juro ao senhor. Outros ¢ que contam
de outra maneira.” (Guimardes Rosa, Grande sertao:
Veredas)

Nesta secdo irei realizar uma breve revisdo historica do sistema escravista no Ceara,
destacando o passado evocado pelos moradores do Veiga (sua descendéncia “dos antigos™) e
suas referéncias a este sistema, atraves das narrativas sobre as origens da danca de Sdo Gongalo.
Assim, busco analisar a formacéo territorial do Sitio Veiga, no periodo compreendido entre o
final do século XIX e inicio do século XX, que remonta o acionamento da memoria dos
moradores sobre as “origens” do povoado.

Esta secdo é fundamental para compreendermos dois aspectos importantes:
primeiro, o contexto histérico de formacao da comunidade, as migrac6es (ou fugas) que foram
realizadas durante determinado periodo histérico, bem como o encontro com as familias que ja
estavam no local, remetendo as origem da comunidade; e segundo, chamar a atencdo para um
aspecto obscurecido pela historiografia oficial, qual seja, a presenca de territrios negros no
periodo escravista e sua formacéo no pos-abolicdo no estado do Ceara.

Recorrer a historia das populacGes negras no Ceara consiste na tentativa de
contextualizar os elementos caracterizadores que aparecem na danca de Sdo Gongalo, fazendo
referéncia aos “tempos dos antigos” evocados pelos moradores do Sitio Veiga, bem como ajuda
a entender os lacos de parentesco nutridos historicamente.

O silenciamento quanto a uma ascendéncia escrava aparece como uma constante
nas comunidades rurais negras no Ceara, sendo rompido em duas situacdes: em momentos de
conflito e tensdo envolvendo disputas territoriais; e no acesso a politicas publicas voltadas para
as populagoes tradicionais. Este silenciamento € consequéncia dos processos de invisibilizagdo
e estigmatizacdo dessas populac6es no estado, como podemos perceber através da historiografia
local. Logo, é possivel perceber — toda a carga negativa associada a categoria “negro” — as
consequéncias desse passado historico na atualidade e a dificuldade para as comunidades negras
rurais na constru¢do de uma identidade quilombola.

Para entender os desafios da (re)afirmacdo identitaria dessa comunidade rural
negra, é necessario um aprofundamento no contexto geral, ndo no sentido de que o contexto ird
determinar uma dinamica identitaria, mas perceber onde essas comunidades estdo inseridas,

como as relagdes interétnicas foram construidas e como os lagos de parentesco foram afirmados
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historicamente na ocupacéo do territorio. A analise desses elementos permite compreender as
estratégias de sobrevivéncia adotadas pelo grupo, bem como 0 momento em que a danca se
transforma em um “trago caracteristico”, elemento diferenciador, desta coletividade.

Dessa forma, inicio a secao tracando em linhas gerais 0 processo de ocupacao
fundiéria do Cear4, e posteriormente da regido, cujo intuito é argumentar que a origem do Sitio
Veiga se refere a formacao e consolidacdo de um territdrio especifico, que ndo se enquadra nos
modelos tradicionais da estrutura fundiaria do estado. Em seguida, chamo a atencéo para os
vinculos de parentesco estabelecidos no inicio da ocupacéo territorial e como eles séo afirmados
e vivenciados na danga de S&o Gongalo.

E importante ressaltar que informagdes mais gerais sobre a reconstituicdo de uma
visdo geral do que foi a escraviddo, ou mesmo da histéria fundiaria do Ceard, apesar de
necessarias, ndo serdo aprofundadas, pois ndo é o objetivo desta dissertacdo. Assim, pretendo

dialogar a histdria a partir da perspectiva da antropologia.

2.1 A ocupacao para povoamento no Ceara

“Viva, pois, a historia, a volavel histéria que da para
tudo” (Bras Cubas — Machado de Assis)

A origem da ocupacdo da capitania do Ceard remonta as disputas dos invasores
europeus pelo dominio das terras. Assim, o territorio foi ocupado, principalmente, para
consolidar o dominio portugués e expulsar outros invasores europeus.

No inicio do século X VI, a ocupacdo tinha uma funcéo estratégica, pois serviacomo
ponto de apoio para as forcas provenientes de Pernambuco que se dirigiam ao Maranh&o, com
intuito de combater os franceses que estiveram la entre 1594 e 1614 (PINHEIRO, 2007). Além
disso, eram frequentes as noticias sobre o comércio entre os povos indigenas e franceses no
Camocim.

Conforme descreve Pinheiro (2007), em 1607 houve a primeira tentativa de
aldeamento dos tabajaras da Serra da Ibiapaba, o que demonstra a preocupagéo dos portugueses
em estabelecer seus dominios, visto que estavam sendo ameacados pela invasdo francesa.
Porém, a tentativa findou em 1608, com a morte do padre responsavel. Somente a partir de
1654, com a expulséo dos holandeses, houve novas tentativas de aldeamentos, consolidando-se
em 1691. Neste processo, a acdo da Igreja foi fundamental para garantir a conquista e a

ocupacdo do territério pelos portugueses. A “assimila¢do” dos indigenas foi estimulada pelos
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portugueses, com intuito de agregar contingentes populacionais na salvaguarda e conquista de
territorios. Todavia, 0s embates territoriais ndo se limitaram aos invasores europeus.

As disputas por territérios entre 0s povos nativos e 0 projeto de dominacéao
portuguesa iniciaram em fins do seculo XVII, quando ocorria a ocupacdo para 0 povoamento
do sertdo, estendendo-se até aproximadamente 1720 (PINHEIRO, 2007), época em que grande
parte do territdrio indigena havia sido expropriado pelos portugueses. O conflito agudizou-se a
medida que as terras foram sendo ocupadas pela pecuaria.

A ocupacédo das terras cearenses para 0 povoamento ocorreu de forma tardia e
distinta das demais regides do Nordeste agucareiro. No Ceard, esse processo foi mais lento e s
foi possivel com a expansdo da atividade pecuéria para o interior do estado. Tal particularidade
gerou uma configuracdo social diferente das sociedades de engenho, e as sociedades pecuaristas
na regiao somente consolidaram-se no final do século XVII e inicio do seguinte. (PINHEIRO,
2007)

As populac@es indigenas aqui presentes ja haviam sido expulsas violentamente das
faixas litoraneas. O espaco livre do interior foi gradativamente ocupado pela atividade pecuaria,
e, por conseguinte, transformou-se em local de confronto entre os povos nativos e 0s
colonizadores. O conflito centrava-se nas disputas pelas terras e “[...] nas tentativas reiteradas
de transformar os povos indigenas em produtores de mercadoria” (PINHEIRO, 2007, p. 21).

Capistrano de Abreu (apud PINHEIRO, 2007, p. 29) “[...] afirmava que ocupacéo
do Nordeste ocorreu seguindo duas grandes rotas: a do sertdo de dentro — dominada pelos
baianos, que teriam sido responsaveis pela ocupacao do Piaui e do Sul do Ceara — partindo do
Rio S&o Francisco; a do sertdo de fora — dominada pelos pernambucanos”. Ao longo do tempo,
esse processo de ocupacgdo permitiu o surgimento de vérias cidades. Logo, a pecuéria, para este
historiador, era responsavel pelo crescimento da regido, sendo denominada “civilizagao do
couro”.

O regime de sesmarias®, que promoveu a ocupagao oficial do solo cearense, teve
um carater de concessdo a pessoas dotadas dos recursos necessarios a povoacao e exploracao
econbmica das terras recém incorporadas ao dominio portugués. De acordo com o historiador

Boris Fausto (1994, p. 44-45), a “[...] sesmaria foi concedida no Brasil como uma extenséo de

® Segundo Vieira Junior (s/a), Carta de Sesmaria foi um instrumento “[...] criado em Portugal ainda no reinado
de D. Fernando, por volta de 1375, passou a ser aplicada no Brasil no século XVI por D. Jodo Ill. Em Ultima
instdncia era um documento que garantia a exploracdo de terras despovoadas (subtende-se sem a presenca do
colonizador branco), desde que os colonizadores mostrassem capacidade e empenho em beneficia-las. As terras
ndo eram doadas permanentemente, e sim emprestadas pela Coroa para consolidar o processo de ocupacdo
territorial no Brasil”.
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terra virgem cuja propriedade era doada a um sesmeiro, com a obrigac&o [...] de cultiva-la no
prazo de cinco anos e de pagar o tributo devido a Coroa”.

Assim, Raimundo Nonato de Souza (2006, p. 27) pontua que 0s sesmeiros alegavam
em seus pedidos a Coroa Portuguesa que estavam agindo como desbravadores das terras “[...]
imbuidos do espirito explorador, de que, através do sofrimento de suas vidas, andando por terras
desconhecidas, vao imprimindo a marca do dominio portugués, e a posse das terras [...] é tida
como um prémio pelos esfor¢cos e gastos empreendidos”. Neste processo, Airton de Farias

(2007, p. 280) explica que:

As terras do sertdo eram conseguidas gratuitamente. Bastando serem requisitadas as
chamadas cartas de sesmarias coloniais, ou seja, a concessdo de terras devolutas.
Normalmente se tomava posse da terra antes mesmo da concessdo das cartas — 0s
colonos erguiam moradias, currais e iniciavam a criacdo dos gados para depois
pedirem a propriedade legal. Concedendo sesmarias, 0 governo portugués estimulava
a ocupagdo dos sertdes, uma vez que estaria ndo s6 garantindo seu dominio sobre
terras ha tanto possuidas e ndo ocupadas, mas também o entesouramento, com a
cobranca de impostos sobre o gado, o couro, a carne e tudo mais que pudesse ser
gerado com a ocupagdo produtiva da regiéo.

Logo, a ocupacéo que partia das fozes dos rios para o sertdo tinha como objetivo a
procura de pastos e aguas para o gado. Os sesmeiros estabeleciam e delimitavam os limites de
suas fazendas, “[...] com meia légua de cada lado do rio, com trés léguas de fundo. Entre cada
fazenda ficava devoluta uma légua de terra, servindo de estrada e de limite para prevenir contra
qualquer conflito pela posse da terra” (FARIAS, 2007, p. 280).

Estes territorios foram ocupados ndo somente por sesmeiros, mas por trabalhadores
livres, cativos, fugitivos do litoral agucareiro (FARIAS, 2007). Podemos perceber que a
presenca de ex-escravos no interior da sesmaria indicava a heterogeneidade da composicéo
social nas areas de pecudria extensiva, apesar de ainda restarem ddvidas sobre o destino desses
sujeitos. Sabemos que eles existiram e ocuparam as areas de pecuaria, mas nao sabemos as
condig¢Bes em que viveram.

E importante destacar que os primeiros grandes proprietarios das fazendas de criar
dos sertdes do Ceara eram absenteistas, isto €, ndo moravam no local, e sim em &reas distantes,
deixando suas fazendas sob a administracdo de um vaqueiro da sua confianga. Neste primeiro
periodo, compreendido entre 1679 e 1700, foi constatado por Pinheiro (2007, p. 31), através de
ampla documentacéo, que a maioria dos solicitantes das sesmarias — 55,3% — eram moradores
em outras capitanias.

Somente no segundo periodo, entre 1701 e 1710, é que este percentual caiu para

17%, os fazendeiros passaram a morar em suas fazendas.
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Neste cenario de ocupacgdo do territorio cearense, a primeira escritura pablica que
tem registro na regido onde estdo localizados os moradores do Sitio Veiga é datada de 1641 e
remete a uma area localizada na Serra do Estevao, onde, posteriormente, instalou-se o0 Mosteiro
Beneditino Santa Cruz, hoje Casa de Repouso Sdo José. Em 1728, Manuel da Silva Lima,
alegando ter descoberto dois olhos d'adgua, obteve uma sesmaria. Essas terras, inicialmente de
Carlos Azevedo, eram o "Sitio Quixeda" adquirido por compra.

Em seguida, a propriedade foi vendida a José de Barros Ferreira, em 1747, por
duzentos e cinquenta mil réis. Oito anos depois de realizada a compra, José de Barros construiu
casas de morada, capela e curral, lancando assim as bases da atual cidade de Quixada, sendo
considerado o “legitimo fundador” da cidade. A fazenda prosperou e transformou-se em distrito
do municipio de Quixeramobim.

As terras pertencentes ao Mosteiro foram fragmentadas através de sucessivas
vendas, o que deu margem a instalagdo de outras familias proprietarias no local. A reconstrucao
da cadeia sucessoria na Serra do Estevdo, promovida pelos proprios interessados, nos da
indicacdes de como a sesmaria foi sendo dividida e fragmentada pelos herdeiros.

Esse processo de compra e venda de terras caracterizou a fragmentacéo da Serra do
Estevéo para varios proprietarios, fato este que possibilitou aos antecessores dos moradores do
Sitio Veiga também adquirir terras através da compra. As narrativas locais apontam que houve
a presenca de escravos na regido desde o tempo dos primeiros sesmeiros até o final do regime
escravista, como também podemos observar em José Eudes Costa (2002), memorialista local.

H& uma imagem cristalizada no senso comum sobre a auséncia dos negros no Ceara.
Sua importancia foi subjugada na historiografia oficial, haja vista que toda produgdo econdmica
era baseada na pecuaria, diferentemente do litoral agucareiro, em que ndo ha necessidade de
uma mao de obra escrava. Logo, a presenca de uma populacéo negra foi negada como elemento
que contribuiu na formacdo da sociedade cearense.

O estado do Ceara, conhecido como a “Terra da Luz”, alcunha dada por José do
Patrocinio, foi a primeira provincia no Brasil a abolir formalmente a escraviddo, em 1884
(NOBRE, 1991). Esse protagonismo dos cearenses trouxe implicacOes para as populacOes
negras que aqui habitavam, pois, se por um lado representou a condenagdo formal da
escraviddo, por outro a garantia e a efetivacdo de direitos sociais basicos foram negados as
populacdes negras no periodo pos-abolicdo ate, praticamente, a promulgacdo da Constituicdo
Federal de 1988.

Essa condenacdo formal da escraviddo apoiou-se em discursos da inexisténcia de

um contingente populacional negro. Ora, se a elite era responsavel pelos discursos que
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legitimavam a formacao do povo cearense, 0s negros eram uma presenca indesejada e incomoda
que precisava ser “exterminada” e “negada”.

Assim, através dos intelectuais do Instituto Historico e Geografico do Ceara,
difundiu-se o imaginario de que “no Ceara ndo ha negros”, pois a estrutura econdmica era
fortemente voltada para pequenas lavouras e criagéo de gado bovino, ndo necessitando de méo
de obra em larga escala. Com isso, tinha-se um numero reduzido de escravos nessas atividades
produtivas e a tendéncia era que, com 0s processos de miscigenacdo, essa populacdo

desapareceria. E possivel observar essa ideia em Raimundo Girdo (1971, p. 77-78, grifo nosso):

Nessa organizacdo socio-econdmica [sic], que veio caracterizar, no conceito de
Capistrano (de Abreu), a civiliza¢do do couro, os ombros afros pouco entraram em
cena. Restringiam-se aos misteres da criadagem, quando os ‘negros velhos’ e as
babés, que ndo sofriam, em regra o peso e os castigos do eito, como nas zonas dos
engenhos de agucar e nas de mineracao.

Da nossa organizagdo socioecondmica, que tinha como base a atividade pecuéria,
decorrem as principais razdes apontadas pela historiografia para justificar a pouca presenca de
um contingente negro no estado, devido a pouca compatibilidade entre trabalho escravo e
pecudria. O autor permanece defendendo a ndo participacdo da populacdo negra na formacao
do povo cearense, riscando-os do processo de miscigenagdo, devido ao “sangue africano” ter

sido “humilde e pouco™:

A mistura étnica com o indio foi a maior, mais vasta, mais intima [...] os cruzamentos
legais dos europeus com as ‘filhas da terra’ esbarraram no preconceito da branquidade
e s6 em torno das missfes ou aldeamentos jesuiticos, onde este Gltimo se aglomerava,
é que a fuséo racial se processou mais larga e mais nivelada. Ainda hoje predomina o
elemento caboclo nas &reas em que se instalaram aquelas missdes [...] a percentagem
de sangue africano é pequena dentro das veias do cearense. E também porque, humilde
e pouco, 0 negro ndo pdde subir na escala social, ficou embaixo, sem animo de
interferir na mesclagem da etnia cearense. O Ceard, na realidade, nunca foi uma
negricia (GIRAO, 1971, p. 99-100)

Através desse discurso consagrado pela historiografia tradicional e arraigado no
imaginario coletivo dos ceareses, houve historicamente a negacdo do componente africano na
composicéo etnica da populagdo. A citacdo acima, além de demonstrar a ideia da “auséncia” ou
“pouca significancia” do negro para a composicao étnica da populagdo cearense, suscitou outro
ideario que perpetuou-se em nosso discurso, qual seja, a utilizacdo da categoria “escravo” como
sindnimo de “negro”.

Assim, se por um lado o escravo que existia em pouca quantidade no territorio

cearense cedeu lugar a uma populacéo livre e em busca de condices de sobrevivéncia, por
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outro lado fortaleceu um discurso sobre a inexisténcia ou desaparecimento da populagéo negra.
Como pontua Euripedes Funes (2007), esse discurso sustentado pelo Instituto Historico e
Geografico do Ceara fortaleceu uma “[...] ldgica cruel e perversa de associar 0 negro a
escravidao” (FUNES, 2007, p. 103), uma vez que relaciona a sua existéncia somente ao
cativeiro e como escravizado, ndo observando a possibilidade de essas populagdes ocuparem o
territorio sob novas condicdes, enquanto sujeitos livres ou mesmo fugitivos.

Dessa forma, estudos de outros historiadores cearenses, baseados em ampla
pesquisa documental, revisaram essas teses defendidas por Raimundo Girdo e Capistrano de
Abreu, tais como Flavio Seraine, Geraldo Nobre, Amaral Vieira, apresentando dados que
apontavam diversas localidades de origem africana ou afro-brasileira no Ceara. Os nomes das
localidades remetiam as tradi¢des dessas populagdes, como Cafundo, Luanda, Batuque,
Mocambo ¢ outras. (RIEDEL, 1988)

Neste sentido, essa “nova” bibliografia contribuiu para mostrar a presenca relevante
de mao de obra escrava em areas de pecudria extensiva, contrariando visdes arraigadas sobre
os processos produtivos e de trabalho nas zonas de pecudria. Esses estudos apontaram para a
existéncia de grandes fazendeiros e pecuaristas que possuiram cativos trabalhando tanto nos
servigos domésticos como em outras atividades, como vaqueiro, ou mesmo na diaria.

Geraldo Nobre enfatizou a perseguicdo voraz dos -capitaes-do-mato aos
escravizados e as tentativas de libertagdo destes escravizados atraveés das fugas do cativeiro,

10 nas fronteiras do Ceara, configurando-se como local

bem como a existéncia de “mocambos
de refugio de negros fugidos de outras localidades (NOBRE, 1991).

Eduardo Campos (1988), analisando os anuncios de fuga de escravizados,
demonstrou, através de antincios nos jornais da época, a presenca negra como mao de obra
escravizada no sertdo nordestino nas atividades pecuarias (CAMPOS, 1988). J4 Oswaldo Riedel
estuda a origem dos africanos que foram trazidos para o Ceara e comenta sobre o predominio
dos bantos entre nos (RIEDEL, 1988).

Billy Chandler (1973) propds uma nova perspectiva de historia da ocupacgao negra,
reavaliando o papel dos negros na formagdo étnica do Ceard para além da escraviddo e da
abolicdo, inclusive desconstruiu o discurso da pouca quantidade de negros, pois 0s negros
libertos que aqui permaneceram se encontravam em grande numero (CHANDLER, 1973).

Guarino Alves e Manuel Eduardo Pinheiro Campos, também intelectuais do Instituto do Ceara,

realizaram estudos sobre o cativo no Ceard, desvinculando-os do abolicionismo (RIEDEL,

10 Nomenclatura utilizada pelo autor.
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1988). Estes e varios outros historiadores, antropdlogos e pesquisadores demonstram a presenca
significativa e relevante dos negros no Ceara.

Esses “novos estudos” trazem indicios de que havia escravizados por fazendeiros
pecuaristas na regido de Quixada, e que essas populagdes podem ter sido antecessoras dos atuais
moradores do Sitio Veiga. Sabemos, através do acionamento da memoria local, que, no pos-
aboli¢do, seus antecessores diretos trabalharam para esses proprietarios em regime de parceria.
Dentre as principais familias proprietarias, localizada em documentos e indicada pelos relatos,
ha a familia Enéas, que durante muito tempo foi dona de todo territorio, tendo realizado
sucessivas vendas. Atualmente, o territorio indicado como quilombola possui onze proprietarios
diferentes.

A partir da estrutura fundiaria do Ceard, € possivel perceber que, de fato, durante o
Periodo Colonial e Imperial, exigiu-se pouca mao de obra e contou-se desde o inicio com a
forga de trabalho dos nativos, estabelecendo um estilo de vida muito simples e rastico dos
proprietéarios cearenses. Apesar desses fatores, o escravizado africano sempre esteve presente
na pecuaria cearense, principalmente nos séculos XVIII e X1X, como destaca Funes (2007, p.
106-107):

Todavia, a introdugdo da méo-de-obra [sic] africana ndo deixou de ocorrer, tornando-
se mais acentuada a partir das Gltimas décadas do século XVIII, quando a lavoura
algodoeira, ao lado da pecuéria, constituiu-se num dos principais atrativos para a
populacdo advinda de outras areas nordestinas e da metropole portuguesa. No final do
referido século, praticamente quase todas as terras cearenses ja estavam tomadas pelos
‘colonizadores’. O Ceara estava incorporado ao mercado colonial gragas a forca de
trabalho do nativo, do homem livre — em especial do negro e mestico liberto — e do
cativo nacional e africano.

Ademais, outro dado importante para ser analisado ¢ a existéncia de uma ampla
rede de relacdes entre os descendentes de escravos e a populagao liberta (o negro e o nativo).
O parentesco entre os descendentes dessas familias conforma um espago negro no pos-abolicao.
Se em um caso (do portugués) predomina a l6gica mercantil, em outro as aliangas genealdgicas
(negro e nativo) sdo baseadas num regime de acdo diferenciado que configura um territdrio
étnico especifico. Os lagos familiares alimentados durante o periodo escravista serdo
imperativos na decisdo de permanéncia de ex-escravos na regido e da acolhida de outras
familias negras no local.

Outro dado importante foram os discursos produzidos por intelectuais da época
sobre a representacdo da passividade e da submissao do escravo diante do sistema, como se este

fosse incapaz de ser sujeito de sua historia. A historiografia oficial produziu um escravizado



39

sem vontade propria, apenas como uma pega do sistema produtivo, mao de obra e for¢a motriz.
Condenou a escraviddo, mas continuou a perceber o escravizado como um ser coisificado em
sua subjetividade, desprovido do direito a sua historia.

Certo que, ao longo da historia cearense, negros e negras escravizados/as resistiram
e lutaram das mais variadas formas contra a opressao e a discriminagdo do sistema escravista.
Pensada de forma ampla, a multiplicidade de estratégias elaboradas para resistir fez com que a
populagcdo negra se mantivesse viva e perpetuasse memorias, valores, costumes e historias
através de suas manifestacoes culturais ou por outros meios (NUNES, 2007).

E necessario, portanto, perceber que existiam outras estratégias elaboradas no
estado para além das resisté€ncias abertas, como as fugas, os levantes armados, os suicidios, na
construgdo de espacos que permitissem conquistar momentos de autonomia, direito e liberdade.
Apesar das limitagdes impostas pelo sistema escravista, a resisténcia tecia-se no cotidiano, nas
relacdes senhor e escravo, objetivando superar as adversidades e mudar sua condigdo social,
haja vista que em nenhum momento o escravizado se acomodou ao regime escravista imposto.

Neste sentido, Farias (2007) comenta:

Verdade que cativos buscavam espagos para megociar' um cotidiano mais brando,
rompendo a rigidez do sistema escravocrata. Poderiam, em condigdes especificas, até
submeter-se aos ditames dos senhores em troca de alguma vantagem, obtendo certos
direitos, como no caso da 'brecha camponesa' (escravos tinham permissdo para
trabalhar em lotes de terras produzindo géneros alimenticios para seu sustento ou
venda no mercado. Desse modo, ao produzir por conta propria ao mercado, o escravo
também se tornou um camponés, abrindo brecha no sistema escravista), e manter
relagdes intimas com seus proprietarios (virando amantes, tendo filhos, por exemplo).
Entretanto, isso ndo significa brandura ou que os negros aceitassem ou se
acomodassem a condigdo de escravos. Evidencia apenas que o escravo, entre a
fragilidade de sua situagdo, almejasse uma situag@o que lhes atenuasse as dificuldades
da vida. (FARIAS, 2007, p. 128)

Nesses momentos de independéncia, expressos na “brecha camponesa”, constituia-
se a familia e o lazer. Assim, mesmo sujeitos a uma série de limitagdes e privagdes, 0s
escravizados buscaram, em seu cotidiano, construir espacos de autonomia. Para além de
polarizar a escraviddo cearense, entre branda ou rigida, dicotomia que ndo nos interessa, ¢
necessario perceber que esses aspectos que perpassam todo o regime escravista continuaram no
pos-aboligao.

Uma das formas de resisténcia ao sistema escravista cearense foi a constituicao de
familias dos escravizados, pois era o espago que independia da vontade e autoridade do senhor
(FUNES, 2007). Apesar das limitacdes impostas, “[...] como a estrutura demografica dos

plantéis, as restrigdes de seu espaco social e de seu senhor, as limitagdes do casamento ou unides
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consensuais, fora do plantel, e o fato de que a estabilidade da familia escrava estava sujeita aos
acontecimentos da vida do proprietario” (FUNES, 2007, p. 118), a familia era o lugar onde
conseguiam preservar algo de sua cultura e sua historia, forjando “condi¢cdes minimas para
manter grupos estaveis no tempo” (FUNES, 2007, p. 119), transmitindo sua historia, cultura e
memoria de geracdo a geragdo. A constituicdo de familias foi um importante espago de protecao
de sua identidade, cultura e de seus rituais.

Assim, das familias que descendem os moradores do Sitio Veiga, uma delas ja
estava presente na regido, e sua origem pode estar atrelada aos cativos ou livres da localidade,
oriundos do processo de ocupacdo do “Sitio Quixedd”, ndo temos como afirmar com exatidao
aorigem. A outra familia € oriunda de uma fuga da localidade de Pau dos Ferros, no Rio Grande
do Norte.

Essas duas familias forjaram, ao longo do século XX, aliancas entre si, tanto com o
intuito de garantir espacos de autonomia e liberdade como para transmitir suas religiosidades e
rituais. Sendo assim, essa rede de parentesco foi fundamental para a formagao e distribuicao do
territorio dos quilombolas do Sitio Veiga e para a preservagao de seus tragos distintivos.

Neste sentido, com a fuga de Pau dos Ferros, a familia também trouxe suas festas,
sua religiosidade. Apesar de a danga de Sao Gongalo ter chegado a localidade no momento pos-
abolicdo, foi através do parentesco que o ritual teve continuidade na localidade, sendo
transmitido as varias geragdes. Ou seja, essas familias constituiram espagos em que pudessem
perpetuar memorias, valores, costumes, historias e culturas, através dessa manifestagao cultural
e ritualistica de carater comunitario e de religiosidade popular. Também eram espagos de
ressignificagdo constante de suas identidades. Desse modo, pensar nesses momentos de lazer e
festa propicia perceber que essas tradigdes permaneceram mesmo apds a aboli¢do e produziram
outros sentidos.

E importante também ressaltar os espacos de lazer que, no dia a dia, os escravizados
foram construindo, fazendo disso um direito, como “o casamento, as relagdes sexuais, o
nascimento de um filho sdo em si expressoes significativas desses momentos” (FUNES, 2007,
p. 121). Momentos que o poderio do senhor ndo interferia nas relagdes e nem os subjugava.
Dessa forma, para Funes (2007), os escravizados iam construindo espacos de “liberdade” dentro
do sistema.

Os espagos de lazer ndo se restringiam somente a constitui¢do de familias. De
acordo com Riedel (1988, p. 18), “[...] as preferéncias ludicas se voltavam mais para as areas
da musica e danga”, os “folguedos religiosos”, momentos de lazer em que varios elementos

culturais mesclavam-se com os religiosos, € o sagrado ¢ o profano confundiam-se. As festas
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eram momentos de ruptura com a vida cotidiana. Ruptura esta manifestada através dos cantos,
das dangas, dos batuques dos tambores; era, portanto, o local onde o escravizado e o liberto
construiam suas sociabilidades, criando espagos de autonomia e liberdade. Eram as
oportunidades em que os escravizados vestiam suas melhores roupas e, escravizados e libertos,
faziam festas. Os folguedos religiosos eram também armas de unidade ideoldgica. (FUNES,
2007, p. 122)

Outro exemplo desses momentos de lazer no Ceara sao as Irmandades dos Homens
Pretos, em que os negros libertos e escravizados reuniam-se com o objetivo de que houvesse
enterros dignos e fossem rezadas missas e novenas para seus mortos, “cuidava-se da vida além
da morte”, mas também exerciam um papel politico, haja vista que esses agrupamentos
religiosos também discutiam as dificuldades cotidianas e circulavam as informagdes sobre as
condi¢des de sobrevivéncia dos escravizados. Uma das Irmandades dos Homens Pretos que
teve grande destaque no estado foi a de Nossa Senhora do Rosario, que possuia unidades em
Aracati, Taud, Quixeramobim, Fortaleza, Sobral, entre outras cidades. Funes (2007, p. 122-124)

melhor ilustra essas realidades:

As festas compreendiam dois momentos, um marcado pelos ritos religiosos como as
novenas, a missa e a procissio e, outro, laico com a realizacdo de leildes, cortejo e
coroagdo dos Reis de Congo. Momentos em que elementos de africanidade se
manifestam, e integram-se ao catolicismo e a cultura ocidental, dando a especificidade
propria dessas ocasides que sdo de fé, mas também, do ludico

[...]

Em momentos como esse é que se percebem os espagos construidos e os direitos
conseguidos pelos escravos que lhes garantem momentos de autonomia, de
sociabilidade e solidariedade. E ndo sdo apenas minutos. Ha um reinado do qual todos,
libertos e cativos, participam. Onde o Rei, mesmo que cativo, tem poderes de liberto.
Momentos que se repetem todos os anos e permitem o reencontro, a ndo ser que tenha
morrido ou sido vendido para outras regides, o que pode para alguns morrer um pouco.

Além das proibi¢des dos senhores e da Igreja, havia uma dura legislagdo que proibia
alguns espacos de lazer dos escravizados. Nos codigos de postura dos municipios, era comum
a restri¢do a reunides de pessoas — em particular de escravos —, assim como a proibi¢ao dos
“sambas” e outras “folias” (MELLO, 2008). Contudo, as penalidades ndo eram suficientes para
impedir a existéncia dos festejos, as regras eram quebradas e os festejos continuavam a existir.
Era nestes espacos que escravos e libertos ndo se diferenciavam, ndo havia senhores nem
escravos. Como pontua Mello (2008, p. 136): “O mais interessante parece ser dar conta desse
carater multifacetado das acdes historicas forjadas no cativeiro sem negligenciar as posicdes
estruturais ocupadas por cada um dos agentes em uma sociedade extremamente hierarquizada

e desigual.”
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A escolha em relatar esses espacos de sociabilidades — as festas e as irmandades —
da-se porque entendo “resisténcia” como taticas encontradas pela populagdo escravizada, que,
por meio da preservagdo de aspectos de suas culturas, como na religido e na lingua,
contrapunham a ordem escravista (CLOVIS MOURA, 1994). Dessa forma, acredito que ¢
possivel considerar a negociagcdo na composicao de manifestagdes culturais a medida que sdo
encontrados elementos da cultura colonizadora, juntamente com os elementos da cultura
afrodescendente. Esse sincretismo ¢ uma forma de resisténcia. Esta trajetoria historica das
“festas dos negros” e das irmandades sera fundamental para entender a danga de Sao Gongalo
no Sitio Veiga, bem como suas proibigoes.

Assim como demonstra Funes (2007), sdo nesses momentos de festa e lazer que as
origens africanas emergem e se manifestam, dialogando entre si € com os outros, de modo que
novas identidades foram surgindo nesse encontro. O que nos faz pensar na continuidade da
danca de Sao Gongalo no Veiga, que, por sua vez, havia se deslocado de uma realidade de
perseguicdo e proibi¢do encontrada no Rio Grande do Norte, mas que no Ceara ganhou adesao
de outra familia negra, fazendo, assim, com que o ritual se perpetuasse pelos tltimos 108 anos.

Desse modo, entendo que ¢ possivel compreender os caminhos que o ritual
percorreu até os dias de hoje, além da reatualizacdo desse passado através da danga a partir da
analise historica da estrutura fundiaria em Quixadé, que permitiu a essa familia, fugida do Rio
Grande do Norte, a estabelecer-se na Serra do Estevao e o encontro com outra familia negra da

regiao.

2.2 Entre 0os monolitos, um territério negro

“[...] e 0 viajante que por 14 passar nos meses de estiagem,
jamais podera entender quanto de riqueza e de senhoria
se esconde no cinzento da paisagem nua.” (Rachel de
Queiroz, Quixada & Serra do Estevdo, citada por José
Bonifécio de Souza)

Neste topico, abordo a ocupagdo para o povoamento em Quixada, enfatizando o
sistema produtivo que se estabeleceu na regido, bem como a presenca do trabalho escravo no
“Sitio Quixeda”. Em seguida, demonstro a importancia da Serra do Estevao nesta atividade
econémica e sua consequente concentracdo de mao de obra livre e cativa, a qual permite o

entendimento da ligacéo estabelecida entre as familias negras.
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Originalmente, a regido do Sertdo Central foi habitada pelos indios Kanindé e
Jenipapo (COSTA, 2002), que lutaram e resistiram a invasdo portuguesa até meados do século
XVIII, sendo combatidos desde 1705, quando Manuel Gomes de Oliveira e André Moreira
Barros ocuparam as terras quixadaenses. Estes grupos indigenas resistiram até 1760, quando 0s
conflitos entre indios e colonos, ocasionados pelo desenvolvimento da pecudria, praticamente

extinguiram essas tribos. Segundo Lidia Noemia Santos (2011, p. 41):

Quixada, como outras cidades sertanejas, cresceu a partir de uma fazenda. Enquanto
os indios eram aldeados em lugar distante, uma sesmaria comecava a destacar dentre
as outras, sob o dominio de seu quarto proprietario, José de Barros Ferreira. Natural
de Aracati, primo de Jodo de Barros Braga, ele adquiriu o sitio ‘Quixada’ em 1747.
Apossou-se dele, contudo, somente em 1755, talvez por saber que os indios ainda
resistiam aos colonizadores.

Alguns sinais que indicam a presenca da populacédo indigena na regido de Quixada
podem ser evidenciados em pesquisas documentais. Porém, é escasso 0 material sobre o
tratamento que essas populagBes tiveram. E bem possivel que tenham sido violentamente
combatidas e banidas de suas terras em virtude da expanséo da pecuaria.

Ademais, quando se fala em populacGes indigenas no Brasil, especialmente no
Ceara, é comum pensar somente na influéncia dos jesuitas na dindmica destas populacfes. No
entanto, pouco se sabe sobre essas populagdes na regido, apenas que a presenca destes grupos
foi declarada extinta em virtude da “aculturagdo”, ou foram “assimilados™ a sociedade geral,
como pretendia o projeto de colonizagdo portuguesa.

Surge, no entanto, uma inquietacdo: quais motivos levaram a ocultacdo da presenca
indigena na regido? Acredito que o processo de expropriacao, iniciado a partir da expansdo da
pecuaria para o sertdo, levou essas populagdes a migrarem para outras regides, sendo
categorizados como retirantes, vaqueiros, mesticos.

No que concerne a esse processo de ocupagdo, o importante é reconhecer que, para
este acontecer, houve um contato que, mesmo curto e tortuoso, néo se isenta das trocas culturais
entre 0s grupos. Sendo assim, essa populacdo também contribuiu para o processo de formacao
da cultura social e econémica quixadaense.

A colonizagdo da regido, atualmente compreendida pelo municipio de Quixada,
ocorreu através da penetragdo dos colonizadores portugueses pelo Rio Jaguaribe seguindo seu
afluente, o Rio Banabuiu, e depois o Rio Sitia (MARQUES, 2012). O principal objetivo era a
conquista de terras para a pecuaria de corte e leiteira. Logo, 0 processo historico de ocupacao e

fixacdo do portugués na area iniciou-se com a concessdo de sesmarias, por volta do século
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XVII. Nessas concessdes, a justificativa comum era a destinacdo de terras a criagdo do gado.
(PINHEIRO, 2007)

Apesar de a primeira escritura publica da regido — da area onde atualmente é
localizado o Mosteiro Beneditino Santa Cruz — ter sido feitaem 1641 (MARQUES, 2012), estas
construgdes e propriedades de terra pertenciam a Igreja catolica — mostram as marcas da agdo
Catdlica na regido. Ao mesmo tempo, representam as primeiras ocupagdes de terra e seus
proprietarios.

Durante um bom tempo, a regido foi ocupada por Manuel da Silva Lima; alegando
ter descoberto dois olhos d'agua, obteve uma sesmaria. Essas terras pertenciam, inicialmente, a
Carlos Azevedo, que ndo se apossou das terras do "Sitio Quixedd" (MARQUES, 2012), pois,
como discorremos anteriormente, grande parte dos proprietarios eram absenteistas.
Posteriormente, foi adquirido por José de Barros atraves de compra, conforme escritura datada
de 18 de dezembro de 1728 (MARQUES, 2012). Jodo Eudes Costa (2002, [s.n.]), memorialista
local, discorre sobre esse processo de ocupacao:

José de Barros [considerado fundador de Quixada] ndo requereu datas da ribeira do
Sitia. Comprou terras ja de terceiro proprietario, embora nenhum proprietario anterior
tenha tomado posse das terras adquiridas. Antes da transacéo feita pelo fundador de
Quixada, muitas sesmarias ja haviam sido concedidas na regido. Ocupadas as terras
do Jaguaribe, os exploradores partiram em busca de seus afluentes. Assim, chegaram
ao Banabuiu e, dali, para seus tributarios atingindo o Sitia e, logicamente, a jurisdicdo
de Quixada (considere-se naquela ocupagdo os atuais municipios de Ibaretama,
Banabuil e Choro, que pertenciam a Quixada). Por isso, as terras da confluéncia dos
rios Banabui(/Sitid foram as primeiras sesmadas. [...] Diversos sesmeiros que
receberam concessdes deferidas pelo capitdo-mor Jodo de Freitas Cunha, por motivos
desconhecidos, delas ndo se apossaram.

A consolidacdo da ocupacdo de Quixada s6 ocorreu no inicio do século XVIII.
Também chegaram a regido, em 1743, os colonizadores Francisco Lopes Brindeira e Jodo da
Silva Costa, que se apossaram da terra e se instalaram no sitio Jaburu, atual distrito de Tapuiara.
Em 1745, a familia de Manoel Simdes Homem recebeu terras em regime de sesmaria na mesma
regido, terras que a familia ja ocupava extraoficialmente desde 1721 (MARQUES, 2012).

Neste periodo, também surgiu a primeira grande fazenda a se instalar na regido, em
1730, conhecida como fazenda Natividade, de propriedade de Antbnio Pereira de Queiroz.

Assim, Costa (2002, p. 10) mostra 0 processo:

Justificando, perante as autoridades do Império, Antdnio Pereira de Queiroz e sua
mulher Helena de Oliveira Maciel dedicaram-se a uma expressiva exploracéo
pecuaria, atividade que muito agradava Portugal porque gerava riqueza para o tesouro
do Rei. O casal desbravador ndo se atemorizou com a propalada agressividade dos
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indios. Desenvolveu-se ali, um projeto pioneiro que dava énfase a exploracgao
agricola, especial a cultura do algodao.

Podemos perceber a presenca das populacdes indigenas na regido. Assim, para
Souza (2006), até meados do século XVIII no sertdo cearense, negros da terra e da Africa
dividiram o mundo do trabalho com os indigenas, que eram mao de obra predominante. Porém,
no século X1X houve um crescimento da escravidao africana e de afrodescendentes, somando-
se a esses um contingente de negros livres que buscavam os sertdes cearenses, vindos do litoral

ou de outras provincias. De acordo com Funes (2007, p. 105):

A medida que a ocupacio do Cear4 foi se efetivando, conseqiiéncia [sic] natural da
frente de expansdo, consolidou-se um espaco de trabalho que atraiu um contingente
de homens livres, em sua maioria pobres, negros e pardos, vindos de provincias
vizinhas, na condicdo de vaqueiros, trabalhadores no sistema de quarta, ou como
agregado junto as fazendas de criar. Num segundo momento, com o surto da lavoura
algodoeira, ainda em meados do século XV111, acentuou-se uma demanda de méo-de-
obra configurando-se uma maior presenga do trabalhador livre, como também do
escravo africano.

Os primeiros colonos que chegaram a regido de Quixada utilizaram de mé&o de obra
livre e escrava, trabalhadores, sobretudo negros, que foram trazidos pelos desbravadores para
povoar a regido e para garantir, com seu trabalho, a producdo e o sustento das fazendas e

engenhos. Assim, pontua Santos (2011, p. 48):

Ainda que limitado, o trabalho escravo também vigorava nas grandes (como as
fazendas Combate, California, Areias e Casa Forte) e pequenas propriedades rurais.
Predominava, no entanto, o trabalho livre, desempenhado pelo caboclo, resultado da
mesticagem do indio com o branco. Segundo o historiador Francisco Fabiano de
Sousa, constavam em 1871, 417 cativos no livro de registro de escravos de Quixada
(feito com vistas a formacao do Fundo de Emancipacéo). Um ano antes da libertagdo
dos escravos no Ceara (1884), o livro apontava a existéncia de 11 escravos. O censo
de 1872 afirmava que 6,5% da populacdo quixadaense era formada por escravos.

A regido de Quixada é tida como uma localidade de pouca presenca da populacéo
escravizada, pois ndo havia uma economia que necessitasse desse tipo de mao de obra, sendo
substituida por trabalhadores pobres livres, geralmente agregados das fazendas. O que néo quer
dizer que ndo havia uma populagao negra livre significativa na regiéo.

Segundo Solange Tietzmann Silva (1977), no inicio do seculo XIX, ha um
incremento da cultura do algoddo nos sertbes do Ceara. Os primeiros cultivos tiveram grande
impacto nas exportagdes cearenses da época. Os eventos internacionais, como a Revolugédo

Industrial, a Guerra da Secessdo americana e a quebra da producdo de algoddo em outros
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mercados fornecedores contribuiram para alavancar as exportaces do algoddo cearense.
Assim, houve uma valorizacdo desse produto no mercado internacional.

Desde entdo a economia cearense, que era baseada na criagdo bovina, passou a ter
na producdo do algoddo um fator dinamizador, o que também contribuiu para a fixacdo da
populacéo sertaneja, na medida em que os grandes proprietérios e criadores de gado mantinham
como agregados e parceiros em suas propriedades os trabalhadores rurais. Segundo Djacir
Menezes (1970, p. 56):

O desenvolvimento da lavoura algodoeira ndo fez desaparecer e pecuaria extensiva.
Elas coexistiram e ao lado da expanséo da lavoura do algoddo 0 homem do sertdo pos-
se cada vez mais a procura de maiores areas para a criacdo. Gado e algodao
continuaram sendo as bases econdmicas da Capitania, sendo, porém, o algoddo o
produto que adquiriu grande importancia fazendo com que seu cultivo assumisse
feicBes comerciais mais evoluidas compativeis com a segunda metade do século
XVIII. De qualquer forma, mais uma vez surge no Ceara um produto dependente da
economia internacional e a grande crise mundial do algodao resultou em mudancas.

A partir do século XIX, com a instalacdo da estrada de ferro que ligava o Cariri a
Fortaleza, ocorreu uma forte urbanizacdo do municipio de Quixada. Esta estrada de ferro
também foi fortemente utilizada para escoamento da producao de algodéo, o qual era exportado
para a Inglaterra. (MARQUES, 2012)

Através dessa urbanizacdo, a Freguesia de Quixadéa foi criada pela Lei Provincial
n.° 1.305, de 5 de novembro de 1869, que era um distrito subordinado ao municipio de
Quixeramobim. Em de 27 de outubro de 1870, a Lei provincial n.° 1.347 criou o Distrito de
Quixada, desmembrando-o de Quixeramobim, sendo o distrito elevado a categoria de Vila. Em
17 de agosto de 1889, a vila de Quixada foi elevada a categoria de cidade pela Lei Provincial
n. 2.166.

Com a construcdo do Acude do Cedro, em 1906, tendo como finalidade resolver os
problemas da seca, a vila passou a receber ainda mais imigrantes vindos de diversas regides.
Além disso, diversas estradas foram construidas (MARQUES, 2012).

E neste cenario, constituido por uma necessidade de mao de obra em &reas de
cultivo de algoddo, como também a demanda de trabalho na construgdo do Agude Cedro, que
os “antigos” do Sitio Veiga procuraram a regido para se estabelecer com sua familia em busca
de melhores condigdes.

Assim, estabeleceram-se na Serra do Estevao, como destaca o historiador Airton de
Farias (2007). O fenémeno das grandes secas e a expansao da cultura do algodao no final do

século XVIII fizeram com que muitos pecuaristas passassem a estabelecer propriedades nas
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areas de serras, que eram verdadeiros 0&sis em meio ao deserto do semiarido, produzido pelas
secas. Desta maneira, a familia Ribeiro se estabelece como agregada na fazenda da familia
Enéas, trabalhando na agricultura, no plantio de feijdo, milho e fava e no cultivo de algodao.
De acordo com Farias (2007, p. 27-28), através da realizacdo de pesquisa em
documentacao histdrica, o autor expde os modos de vida dos proprietarios que estabeleceram

suas moradias no sertao:

Os proprietarios que vieram morar definitivamente no sertdo erguiam as denominadas
casas-grandes fazendeiras, que nem de longe se comparavam ao regime de casas-
grandes da regido da zona da mata agucareira. Eram residéncias enormes, baixas, mal
iluminadas, com cobertura de telha em duas aguas, de vastos alpendres e grossas
paredes de pedra, verdadeiras casas-fortes — habitacdes erguidas para atender as
exigéncias de seguranga: ali os habitantes podiam suportar os cercos dos ‘inimigos’
(outros latifundiérios ou indigenas). A mobilia era rustica, dormindo-se em redes —
heranca cultural dos nativos [...]. Préxima & casa fazendeira, além do curral para o
amanso do gado, ficava a casa de farinha, onde se beneficiava a mandioca e se
produzia a farinha, género que, ao lado da carne, representava a base alimentar da
populacdo rural — sem falar do leite, coalhada, queijo, etc. Sendo o terreno propicio,
cultivava-se alguma cana-de-agucar, com a qual se fabricava mel e rapaduras em
engenhocas. Havia também teares rudimentares, onde se confeccionavam redes de
dormir e tecidos grosseiros de algod&o.

O historiador Raimundo Girdo (1984, p. 72) também pontua o estilo rudimentar
dessas construcdes, ao descrever as habitacbes e 0 modo de vida dos fazendeiros e de seus
agregados e trabalhadores. Afirma que:

O tipo de construgdo mais comum na &rea rural da Capitania do Ceard era,
naturalmente, aquele tipo representativo da segunda fase: dos fazendeiros que foram
se estabelecer em suas terras. Apesar da grande dimensdo, eram casas sébrias, com
cobertura de telha em duas aguas, vastos alpendres e paredes também grossas,
levantadas com madeiras, pedra e tijolo da propria fazenda [...]. Ao longo dos
latifundios, a distancias irregulares, ficavam os casebres dos outros habitantes.
Cabanas de taipas, de chdo batido, com cobertas quase sempre de palha, tetos baixos
e pouca inclinacgdo, portas e janelas insuficientes para entrada de luz e ventilacdo. Ao
redor das choupanas, se cultivavam os pequenos rogados para atender ao consumo
imediato. Agricultura de emergéncia, trabalho para mulheres e criangas, porque 0s
homens estavam ocupados nas labutas pastoris. A prépria lavoura da sede da fazenda
ndo tinha importancia comercial. Produzia o milho, o feijdo, um pouco de algodédo
para a fiagdo doméstica e outras culturas de ciclo curto, complementar ao regime
alimentar, fornecido pelo gado, que consistia no leite, queijo, manteiga e carne.
Raramente eram feitas aquisi¢cfes de outros produtos fora da fazenda, tais como
tecidos mais finos e instrumentos de trabalho.

Neste sentido, foram encontradas, dentro do territério quilombola, as ruinas da sede da
antiga Fazenda Flores, onde moravam os ancestrais da familia Enéas. Tais construcGes

apresentavam as caracteristicas enfatizadas por Girdo (1984).
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Nesses locais era produzida a farinha e cultivado o algoddo. Grande parte dessas
construcdes foram mantidas pelas familias proprietarias em Quixada, como sinénimo de poder,
gerando uma classe oligarquica no municipio, que vém tracando os rumos politico, social e

cultural da sociedade.

Figura 1 — Ruinas da antiga sede da Fazenda Flores.

antropoldégico (2012).

Figura 2 — Ruinas da Casa de Farinha.

Fonte: Acervo pessoal do antrop6logo do Incra, utilizada
para compor o laudo antropoldgico (2012).

Assim, por outras areas da fazenda encontravam-se espalhadas as moradias dos

agregados, geralmente moradias simples de taipa e chdo batido, tetos de palha, sem janelas,



49

com uma porta na frente e outra atras. Ainda é possivel identificar algumas casas nesse estilo,
atualmente. Esses trabalhadores eram submissos ao poder do proprietério da terra, por medo de
perder sua moradia, e entregavam ao dono da terra parte de tudo que produziam, conforme as
narrativas locais sobre o “tempo dos antigos”.

Como dito anteriormente, 0 municipio de Quixada, principalmente a Serra do
Estevéo, na primeira metade do século XX, era um grande produtor de algoddo no Ceard. Em
1960, a memdria dos moradores quilombolas remete “aos tempos da fartura”. Esses tempos
da fartura também apresentavam contradi¢cdes e ambiguidades. Em outros lugares, como na
fazenda Oiticica, na qual os grandes fazendeiros transformaram a “ter¢a” cobrada aos
trabalhadores em “meia” (metade da produgdo), foram “tempos de luta”. De acordo com Santos
(2011, p. 10):

A fazenda Qiticica (distrito atual de Ibaretama) foi palco dos primeiros conflitos entre
patr6es e empregados na area rural de Quixada. Na primeira metade da década de
1960, o proprietario passou a exigir a ‘meia’ no lugar da ‘renda’. Os trabalhadores se
opuseram e deram origem ao Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Quixada (1963),
reconhecido pelo Ministério do Trabalho e Previdéncia Social. Porém, ele foi
desarticulado com o golpe de 1964.

Dessa forma, é possivel concluir que a atividade econdmica da regido se
concentrou, no inicio, na pecuaria e, posteriormente, no algoddo, mas ai ndo se resume. Dessa
forma, pretendo fazer um deslocamento da esfera econdémica em direcdo aos aspectos
socioculturais.

O cenério cultural produzido na Serra do Estevao foi resultado das circunstancias
em que se encontraram os tragcos da Igreja, uma classe dirigente de fazendeiros e a prépria
populacdo negra. A construcdo do Mosteiro e a Igreja local, como proprietérias de terras na
regido, marcam fortemente a presenca da evangelizacdo na localidade. Na realidade, este
processo é ambiguo e contraditério, pois, se por um lado mostra uma comunidade
fervorosamente catolica, por outro o isolamento geografico permitiu a continuidade dos seus
rituais, proibidos no passado pela Igreja, devido a falta de fiscalizacdo dos agentes eclesiais.
Durante muito tempo, ndo havia espacos religiosos da igreja dentro da comunidade, logo, para
ir a missa era necessario um deslocamento de dois quilémetros a pé. Isso favoreceu que a Igreja
local ndo participasse da dindmica interna da comunidade, entretanto, a comunidade estava
inserida na dinamica da Igreja.

Vaérias préaticas sociais encontradas nesta regido, como as novenas e as festas aos

santos catélicos, podem ser consideradas resultantes do contato com a religido catolica, dentre
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outras, que tiveram nestes evangelizadores seus potenciais incentivadores no processo de
cristianizacao.

Logo, a danca de Sdo Gongalo, presente no Sitio Veiga desde a formacédo de seu
territério, um culto a um santo portugués, oriundo do Rio Grande do Norte junto com a familia
Ribeiro, pode ter sido incluido no conjunto das praticas religiosas dessa familia atraves do
contato com os antigos senhores de engenhos desse estado. Estes senhores trouxeram de seu
pais habitos e principios, e sempre mantiveram relacdes com as populacfes escravizadas.
Relacbes que implicam nos valores que marcam a vida dos habitantes, sugerindo a existéncia
de uma mediagéo que teceu uma rede social.

Assim, essa préatica reproduzida ha varias geragdes no Sitio Veiga permitiu que as
pessoas se sentissem parte de uma coletividade, compartilhando do sentimento de amparar-se
em tradicBes, mesmo cotidianas, para reforcar sua aderéncia ao lugar (HALBWACHS, 1990).

Desta maneira, a primeira metade do século XX é marcada por familias de ex-
escravos que se constituiram na Serra do Estevdo, ocupando o territério com suas praticas
especificas, conforme se vé no proximo topico, acerca dos descendentes dos “fundadores” e das
aliancas forjadas ao longo do tempo.

A constituicdo de familias, a distribuicdo das terras através das redes de parentesco,
a aquisicdo de terras e outras acdes engendram projetos de liberdade e autonomia que
motivaram a acdo e as expectativas desses agentes. Logo, a formacdo do territério negro na
Serra do Estevao durante o século XX, o Sitio Veiga, ndo representa uma “ruptura radical”, ou,
COmMO querem uns, uma “negagao total” do cativeiro, mas certamente os caminhos percorridos
foram trilhados de forma especifica e singular

Com o fim do regime servil, o territério da serra constitui-se enquanto espaco de
acolhimento de ex-escravos, onde as familias negras estabelecem relacGes de parentesco, além
de relacGes de apadrinhamento entre si, como o das parteiras, resultando na acolhida de diversas

familias.

2.3 Subindo a Serra: povoamento e ocupacgédo da Serra do Estevao

“Além da cerca, a floresta erguia-Se COMoO um espectro
no luar, e, em meio ao surdo alvorogo e aos débeis ruidos
daquele deploravel patio, o siléncio da terra chegava ao
cerne de nosso proprio coragao — com seu mistério, sua
grandeza e espantosa realidade da sua vida oculta.”
(Joseph Conrad, O Coracéo das Trevas)
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A origem da comunidade, que remete & memoria local, narra episodios de
deslocamentos, partidas e chegadas; logo, € fundamental entendermos esse processo de
deslocamento de uma das familias fundadoras, os motivos que a fizeram chegar a regido, bem
como o encontro com outra familia que ja estava presente na localidade. No tdpico anterior,
observamos que a estrutura econdémica da regido era baseada no trindmio fazendeiro, boi e

agregado (ou vaqueiro):

[...] fazendeiro como pater familias de uma nova espécie, senhor de bracos e cutelo,
ajudado no pastoreio pelos seus vaqueiros fiéis e destemerosos nos afés da criacdo
do vacum e gados menores [...]. Objeto de intensa comercializacdo, vivo ou abatido
para o consumo, o boi era a grande moeda [...]. ‘Civilizagdo do Couro’ foi como
definiu Capistrano de Abreu o estilo de vida implantado nos sertGes. A economia
cearense assentaria, dessa forma, na exploracdo dos gados. O trabalho agricola era
supletivo (ENCICLOPEDIA MIRADOR INTERNACIONAL, 1995, p. 2.194, grifo
N0ss0).

Assim, apesar dos avancgos da historiografia sobre a escraviddo no Brasil, ao
questionar um modelo tnico de “resisténcia” dos escravizados, modelo este baseado na fuga e
no enfrentamento direto, ndo se percebem outras perspectivas sutis de resisténcia. Com o pds-
abolicdo e libertacdo dos escravizados, foram sendo produzidos discursos que contribuiam na
formagé&o identitaria da nagdo, ou seja, um pais em que ha uma “democracia racial”. Assim,
segundo Florestan Fernandes (2008, p. 07), “[...] as transformacdes histdricas e sociais que
alteraram a estrutura e o funcionamento da sociedade quase ndo afetaram a ordenacdo das
relagdes sociais, herdadas do antigo regime”.

Logo, a critica a concepgao freiriana da “democracia racial”, especialmente por
Florestan Fernandes e seus alunos, foi um importante passo no sentido de denunciar a
idealizacdo da formacdo da nacéo.

No entanto essa critica também apresentou seus limites, pois também anulou o
escravizado enquanto sujeito e agente, ja que somente as a¢Ges-limites, as “resisténcias abertas”
como as fugas, os suicidios e assassinatos foram considerados enquanto “resisténcia” dos
escravizados. Atualmente, diversos estudos saem dessa dicotomia entre “passividade e
rebeldia” e comegam a pensar nas “figuras intermedidrias entre o escravo passivo e heroico”
(REIS; SILVA, 1989). Essa visdo teve como base uma intepretacdo do carater da dominacéo
dos senhores e das estratégias de dominio empregadas por eles, como o paternalismo,
fundamental na manutencdo da “ordem” do sistema escravista. De acordo com Perdigdo

Malheiro (1976, p. 100),
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Em geral, se o senhor é bom, trata os escravos com benevoléncia, procura leva-los por
brio e pela persuasdo, por prémios, e estimulos morais, antes do que pelos castigos e
forca bruta, é raro que o escravo se ndo mostre grato e reconhecido, ndo sirva de
melhor vontade, ndo se torne melhor. O senhor faz o escravo, assim como o0 escravo
faz o senhor (MALHEIRO, 1976[1866], p. 100, grifo do autor).

E inegavel que a violéncia foi amplamente utilizada para estabelecer o dominio, ha
uma ampla bibliografia da escraviddo, tanto do Ceara quanto do Brasil, que versam sobre isso.
Porém, essa ndo foi a Unica estratégia utilizada. Outras estratégias, dentre elas o paternalismo,
foram fundamentais na manutencao da “ordem” no mundo dos escravizados e perdurou até os
tempos recentes.

O paternalismo caracteriza-se por ser uma politica de producdo de dependentes. O
que interessa aqui € analisar como essa dominacdo histérica, desde o periodo escravista,
continuou a exercer poder sobre uma populacao negra livre que comecou a povoar a Serra do
Estevao.

O processo de concentracdo fundiéria promovido pela Lei de Terras dificultou o
acesso as familias negras da regido do territdrio, pois, ao interpor entre a terra e os pretendentes
a sua apropriacdo legal, uma série de codificacdes e procedimentos juridicos, numa linguagem
burocratica, privilegiou um numero reduzido de individuos que detinham capital juridico e
econdmico. Fazendo uma breve reflexdo desse passado histérico com a atualidade, penso se a
atual legislacdo quilombola tem utilizado dessa mesma estratégia, com o intuito de dificultar o
acesso as terras dessa parcela da populacdo negra e pobre. Enfim, neste sentido, a Lei de Terras
de 1850 dificultou o acesso a terra da populacdo negra livre que ja ocupava a regido.

Neste contexto, os ascendentes dos moradores do Sitio Veiga ocuparam a regiao, e
formam duas familias: a Ribeiro, que se deslocou do Rio Grande do Norte para o Cearad em
busca de melhores condicGes de trabalho e também em tentativa de fuga; e a familia Eugénio,
gue ja habitava a regido. Pela insuficiéncia dos dados, ndo podemos precisar que esta familia €
oriunda da populacao negra cativa da regido. O que essas familias ttm em comum €é o passado
escravista, podendo ser filhos ou netos de escravos. Através da genealogia das familias,
tentamos entender suas origens e como a danca de Sdo Gongalo foi transmitida e mantida
através dos lagos de parentesco.

Assim, a familia Ribeiro, formada por Seu Francisco Ribeiro Bessa, um negro
afropotiguar conhecido como “Chiquinho Ribeiro”, e sua esposa, Dona Maria Fernandes da
Silva, conhecida como “Made Véa”, migraram com seus seis filhos, no inicio do século XX. Os
moradores do Veiga apontam o0 ano de 1906 como o ano do deslocamento e chegada do

municipio de Pau dos Ferros, localizado no Rio Grande do Norte, para 0 municipio de Quixada,
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mais precisamente para a Serra do Estevdo, localizada no Distrito de Dom Mauricio
(MARQUES, 2012). Essa saida do Rio Grande do Norte ocorreu devido a fuga da familia de
uma perseguicdo, um “causo”’ que 0s moradores ndo souberam precisar.

Segundo as narrativas dos “mais velhos” da comunidade, quando Seu Chiquinho
Ribeiro chegou a regido da Serra do Estevao, por volta de 1906, grande parte das terras
produtivas pertencia a familia Enéas. Desta forma, a familia Ribeiro estabeleceu-se como
agregada da familia Eneéas, trabalhando na Fazenda Flores em regime de parceria. O regime de
trabalho em que participam os moradores do Sitio Veiga!! é da seguinte forma: o proprietario
das terras cede uma area para a familia plantar seu rocado, em contrapartida uma parcela de
tudo que é produzido e arrecadado na terra € dado ao proprietario, estabelecendo uma renda
que pode variar entre trés por um (3/1), chamado de terca, ou quatro por um (4/1), de quarta.
Ou seja, a cada trés ou quatro unidades produzidas pela familia do agricultor, uma € destinada
ao dono da terra. Dependendo da vontade do proprietario, é estabelecido o pagamento da renda.

Chamo atencdo, nesse processo, para as relacdes de paternalismo estabelecidas, e
ainda presentes nos depoimentos dos “mais velhos” da comunidade. A familia Enéas ¢ tida

XA

como “bom patrao” que ajudou a familia pobre a se estabelecer na area, aqui podemos observar

a figura do paternalismo que discutimos anteriormente. O sentimento de gratidao devia ser uma
constante na vida da familia Ribeiro. O ancestral dessa familia, Francisco Enéas de Lima, um
abastado proprietério de terras de Quixada e politico influente na regido, “permitia” que os
antecessores dos moradores do Sitio Veiga trabalhassem em sua fazenda, que sdo terras
herdadas de seus tios Vicente Enéas e José Enéas. Conforme podemos perceber no depoimento

de Raimundo Almerindo de Sousa (77 anos):

A gente sempre trabalhou em toda essa area. Onde existe as Flores nos trabalhamos...
trabalhamos em rocas, cacas, trabalhamos na didria pros proprios gerentes, pros
rendeiros. Desde a época que o finado Chico Felipe arrendou essa fazenda aqui [...]
por varios anos, que esses quilombolas foram sofredores por décadas, trabalhando
para ele dentro das Flores. [Os quilombolas trabalharam durante] muitos e muitos anos
no engenho e na casa de farinha [da familia Enéas]. Fizemos farinha, rapadura, mel
de cana[...], trabalhando pra eles e pra gente tambhém, porque a gente também plantava
cana, pagando de meia pra fazenda, pagando renda pro engenho, [...] a gente era
meeiros da fazenda [...]. Quando a gente ia trabalhar para o proprietario e para o
gerente, a gente recebia na diaria. [...] Eu acredito que a [Fazenda Flores] parou de
funcionar, de fazer exploracdo de cana, fazer rapadura, essas coisas, pelos anos 92, 93
[1993], por ai ela acabou, parou. [Nessa época 0s donos ndo moravam mais na area,
quem era encarregado da fazenda era] Seu Antdnio Davi, que comegou a administrar
essa fazenda em 78 [1978], e até agora ele ainda estar olhando por ai, ele ndo mora
mais 14, mas é ele quem € o responsavel pela fazenda, qualquer coisa que se queira
conseguir dentro da fazenda, fala-se com ele. [...] O finado Francisco Enéas de Lima,
que era o pai do Dr. Carlos e do Lafayete, foi embora daqui quando eles ainda eram

11 Este regime de trabalho é comum nas areas rurais.
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meninos, foi embora pra Quixada e por la permaneceu até o fim da vida. [Desde que
os Enéas migraram pra Quixadd] a fazenda passou a ser tocada por terceiros.
(informacdo verbal)*?

Depois de anos de trabalho nas terras da familia Enéas, somente em 1930 “Seu”
Chiquinho Ribeiro consegue comprar as terras onde morava com sua familia, o Sitio Sorocaba
(atual Sitio Veiga)*®, que pertencia a Antonio Cavalcante de Holanda Lima e sua mulher, Dona
Lina de Holanda Lima, conforme certiddo, em anexo, de Registro de Imével do Cartério do 2°
Oficio de Quixada. De acordo com a certiddo, as terras pertenciam, inicialmente, a Paroquia de
Quixadd, e foram repassadas a Anténio Cavalcante de Holanda Lima por meio de um Termo
de Aforamento, datado de 15 de setembro de 1917.

O restante das terras produtivas pertencentes a familia Enéas, com a morte do
patriarca, foram repartidas entre os herdeiros e alguns venderam suas partes da heranca. O que,
atualmente, configura no processo de demarcacao e titulacdo do territorio quilombola sdo onze
(11) proprietérios distintos, oriundos dessa fragmentag&o.

Como apontamos anteriormente, uma das formas de “resisténcia” encontradas pelas
populacgdes escravizadas foi a constituicdo de familias e dos espacos de lazer, que independiam
da vontade do senhor. A formacéao das familias poderia acontecer entre cativos e libertos e entre
libertos. Dessa forma, a familia fugida de Pau dos Ferros, ao se fixar no territdrio, foi
estabelecendo aliancas matrimoniais com outra familia negra da regido, fazendo com que o
apadrinhamento e a constituicdo de familias negras, no pds-abolicdo, fossem fundamentais na
formacdo territorial do Sitio Veiga.

Alguns descendentes das familias Ribeiro e Eugénio realizaram aliancas
matrimoniais entre si, proporcionando a formacdo de uma comunidade étnica negra e a
constituicdo de um territdrio especifico, distribuido através das relac6es de parentesco. A filha
do casal da familia Ribeiro, Dona Luzia Ribeiro de Souza, conhecida como “Mde Luzia”,
casou-se com um filho de Dona Marta Eugénio de Sousa, conhecida como Dona Bar, Seu
Raimundo Eugénio de Souza, conhecido como “Raimundo Bar”, e iss0 continuou acontecendo
com outras geracoes, originando uma comunidade endogamica.

O casamento de sua filha Luzia com um descendente da familia negra na regido fez
com o casal fosse morar nas terras de Seu Chiquinho Ribeiro. E, assim, os filhos foram casando,

constituindo familia, e a distribuicdo das terras ocorriam proximo as casas de seus pais. Essa

12 Entrevista realizada pelo antropélogo do INCRA.
13 Os moradores quilombolas “mais velhos” ndo souberam informar quando aconteceu a mudanga do nome e o
motivo da troca.
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distribuicéo territorial serd aprofundada na proxima secdo, pois para entendermos a estrutura
fundiéria, no presente, precisamos recorrer ao passado.

Encontramos poucos registros sobre o periodo da escraviddo na Serra do Estevao.
No entanto, € comum apontarem a danca de Sdo Gongalo como heranca dos escravos. Sabemos
que a Serra do Estevao foi lugar de refiigio e “isolamento” geografico, devido as caracteristicas
geogréficas do lugar, uma vez que 0 acesso as terras era dificultado pela ampla vegetacdo e o
relevo da regido, realizado somente através de trilhas.

Assim, a ocupacdo da Serra ocorreu através do cultivo de algoddo, e por causa dos
problemas oriundos da seca, as serras foram os ambientes disputados pelos grandes
proprietéarios que tinham interesse na producdo do algoddo. Como vimos, Quixada em pouco
tempo se transformou em grande produtora de algoddo, o que atraiu muitas pessoas para a
regido. Acredito que possa ter sido um dos motivos que levou a familia Ribeiro a se estabelecer
no povoado. Dessa forma, ainda sdo presentes nas lembrangas dos “mais velhos™ as historias
sobre os “tempos de fartura”, nos quais a regido possuia melhores condicGes de vida.

Atualmente, houve diminui¢do na producdo do algodao na Serra e, ao longo do
tempo, alguns moradores quilombolas do Veiga migraram para cidades vizinhas, como Quixada
e Xoro, e também para a regido metropolitana de Fortaleza, em busca de emprego e
sobrevivéncia, tendo em vista que a area ocupada efetivamente pela comunidade € insuficiente
para assegurar a sobrevivéncia de todos atraves da atividade agricola. Alguns também migraram
em busca da continuidade dos estudos, uma vez que até hoje ndo ha nenhuma escola na
comunidade. SO h& uma escola de ensino fundamental e médio no distrito de Dom Mauricio,
que fica a cerca de 3 km da comunidade. Outros também migraram em busca de tratamento de
salde, principalmente as pessoas idosas que ndo tinham no lugar a assisténcia de vida. Na
comunidade ndo tem posto de salde e nenhum tipo de assisténcia médica. Os moradores contam
apenas com uma Agente Comunitaria de Satde do Povoado Tanques, que visita a comunidade
quinzenalmente, e quando precisam se consultar vao ao Posto de Saude do Distrito de Dom
Mauricio.

Neste sentido, vamos analisar quem s@o essas pessoas gque ocuparam a Serra do
Estevéo, os inicialmente denominados “Os Negros do Veiga”, e como esse povoado distante
assumiu juridicamente a categoria de “Comunidade quilombola”, e, por fim, nesse cenario,
como a Danca de Sdo Gongalo foi um forte elemento na luta politica e na reivindicacdo de

direitos, bem como na visibilidade dessa comunidade.
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2.4 “Os Negros do Veiga” e o0 Sdo Gongalo

A “comunidade quilombo Sitio Veiga'* localiza-se no Distrito de Dom Mauricio,
situado na Serra do Estevao, municipio de Quixada, no sertdo central do Ceara. Distante 25 km
da cidade de Quixada, o Sitio Veiga é constituido das localidades: Sitio Sorocaba (sede da
comunidade), Sitio Flores (terras registradas em cartério como Sitio Cafundo e Sitio Tanques),
Macambira, Lapa, Sitio Freitas, Sitio de Dentro ou Colorado, Sitio Pascoal e Sitio Veiga (nome
social que atualmente designa toda a area do territorio pleiteado).

A comunidade é formada, atualmente, por 41 familias e 145 moradores
quilombolas. A sede da comunidade fica a 3 km de distancia da sede do Distrito de Dom
Mauricio, ou seja, quando se chega em Dom Mauricio (povoado com nimero expressivo de
habitantes), ainda é preciso andar mais 3 km até a comunidade.

E possivel ter acesso a localidade partindo-se da cidade de Quixada pela estrada
que liga a sede do municipio a Serra do Estévao, percorre-se 22 km até chegar a sede do Distrito
de Dom Mauricio, subimos uma serra com 76 curvas, depois mais 3 km até chegar a
comunidade Sitio Veiga. A descricdo sobre a localizacdo desta comunidade serd importante
para a configuragdo do territério como “lugar de refiigio” e a ligagdo com um passado de fugas
dos ascendentes dos moradores.

No Sitio Veiga, h& apenas dois veiculos automotores (carros) de pequeno porte, de
propriedade de duas familias quilombolas que cobram passagens dos moradores para fazer o
deslocamento até a Serra do Estevdo. H& algumas motos dos moradores que fazem esses
deslocamentos. Também contam com a presenca de um transporte coletivo que faz a linha para
Quixada trés vezes por semana e um transporte escolar mantido pela Prefeitura Municipal de
Quixada, em condicGes precarias, que transporta criancas e adolescentes para frequentarem a
escola em Dom Mauricio. Segundo relatos da lideranca politica, Anténio Lopes, o dnibus do
transporte escolar esta em circulagdo ha 30 anos, com poucas manutencgdes, 0 que ocasiona
periodos sem transporte e a perda de aula pelos estudantes, alem do que foi registrada uma
morte por atropelamento na comunidade, ocasionada pela falha dos freios.

A constituicdo atual da comunidade é mantida por aliangas matrimoniais formais
(casamentos realizados no civil e religioso) e informais (unides estaveis, “morar junto”),

forjadas em contextos bem especificos, mas remetidas a um passado distante. “Aqui, o que tem

14 Utilizo o termo “Comunidade quilombola Sitio Veiga” devido a referéncia que o grupo constréi de si.
Provavelmente o termo “comunidade” como categoria nativa adveio do contato com os movimentos da Igreja,
como as CEBs.
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de primo casando entre si (risos)[...] ” Aprofundaremos essas relacfes de parentesco na se¢do
trés.

A historia da formacao do territorio denominado hoje como Sitio Veiga remonta a
primeira metade do século XX, aproximadamente o ano de 1906. A versdo constante nas
narrativas locais remete a fuga de Seu Chiquinho Ribeiro do Rio Grande do Norte até Quixada
e as aliancas realizadas com familias negras da regido, as quais serdo aprofundadas na proxima
secéo.

Dessa forma, os moradores do Sitio Veiga possuem relacfes de parentesco entre si
— “E tudo da mesma familia” — as quais sdo fortalecidas na danca de S&o Gongalo e na
manutencdo das fronteiras étnicas do grupo. E é através do parentesco que as terras do Veiga
foram sendo distribuidas entre os filhos e filhas. Em geral, cada familia possui uma pequena
plantacdo de feijdo e milho, hortas e alguns pomares nos seus quintais. A atividade pecuaria e
a posse de animais de grande porte ndo é marcante na comunidade, e quando existem, é de uma
forma muito timida (criagcdo de um boi por determinada familia).

A maioria das casas possuem galinhas, também utilizadas como fonte de renda, seja
através da venda do animal, que custa em média 25 reais, ou pela venda dos ovos. O numero
significativo de galinhas e a sua utilizagdo como fonte de renda foi possivel através de um
projeto da Coelce que consiste no desenvolvimento artificial dos ovos através de
“chocadeiras”. Com 0 processo de aquecimento artificial dos ovos, a maquina substitui o corpo
da galinha, mantendo os ovos aquecidos e ocasionando o nascimento acelerado dos pintos, todo
esse processo realizado em equipamento proprio da coletividade. Dessa maneira, a galinha pode
se reproduzir novamente sem a necessidade de esperar os 15 dias para “chocar” os ovos.

A criacdo de porcos é comum na localidade, apesar de ndo existirem em grandes
guantidades, apenas uma ou outra familia cria. E a criacdo de gado, por todo o custo financeiro
e a necessidade de agua, ndo ¢ atividade desenvolvida de forma intensa. Assim, 0s recursos
advindos da exploracdo da terra, somente eles, ndo garantem a reproducéo fisica e material do
grupo, haja vista a producéo de excedentes ocorrer em pequena escala para ser comercializada,
sendo insuficiente para garantir o bem-estar coletivo.

Diante desta situacdo, varias alternativas sdo desenvolvidas no circuito interno e
externo. No circuito interno, acontece a troca de alimentos que foram produzidos na
comunidade, entre vizinhos e com outras comunidades proximas, bem como recebem outros
alimentos distribuidos, através de cestas basicas, pelo Instituto Nacional de Colonizacdo e
Reforma Agraria (INCRA), direito garantido pela comunidade com o reconhecimento enquanto

“remanescentes de quilombos”. Externamente, ha a venda de galinhas para as comunidades
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proximas, custando em média de 20 a 25 reais, ou mesmo no centro de Dom Mauricio. Outros
projetos existentes no povoado para contribuir na producéo de renda foram implantados por
agentes externos, como as Organizacfes Nao Governamentais (ONGS), projetos como a criagdo
de abelhas, desenvolvido pelo Centro de Assessoria ao Trabalho e Apoio ao Trabalhador
(CETRA) e, recentemente, 0s quintais produtivos, conforme veremos mais adiante.

O programa desenvolvido pelo Governo Federal, chamado de “Programa Bolsa
Familia”!®, também constitui uma importante complementacéo de renda para as familias que
possuem filhos em idade escolar. No entanto, a aposentadoria dos idosos € a principal fonte de
renda da maior parte das familias (em quase 50% das casas), observacdo encontrada na pesquisa
de campo.

As mulheres possuem um papel de destaque na comunidade, pois em muitas casas
sdo responsaveis pela manutencao e sustento da familia. Sdo elas, com a ajuda dos mais velhos
e de alguns homens, que realizam o trabalho na agricultura, a plantacdo de milho e feijao e a
colheita. Cuidam das galinhas e plantam hortas nos quintais. Atualmente, algumas delas estéo
iniciando um curso de corte e costura para que possam aprender a costurar e vender seus
produtos para “fora”. Dessa forma, as mulheres nao ficam “apenas” em casa, como também
contribuem financeiramente para a manutencgéo do lar.

Alguns homens, geralmente, trabalham “fora” da comunidade em atividades de
baixa remuneracdo, como gari, servicos bracais e pedreiros, nos municipios vizinhos. Outros
estdo em Fortaleza ou Sdo Paulo, na busca por melhores condi¢des de trabalho, enviando
dinheiro para suas esposas para que possam manter a familia.

Uma pratica comum desta coletividade, herdada do “tempo dos antigos”, sao os
chamados “remédios do mato”, que s@o ervas medicinais, utilizadas para curar determinadas
doencas como pedras nos rins, dor-de-cabeca, febre, dor de dente, célicas e inflamacdes em
geral.

Além dos “remédios do mato”, ainda existe a figura das “parteiras”, mulheres que
realizam os partos naturais em casa. Uma das grandes parteiras da comunidade foi Dona Luzia,
“Mae Luzia”, conhecida pelos seus “dons” para realizar partos dificeis narrados pelos
moradores “mais velhos”, além do que muitos nascidos na comunidade “vieram ao mundo
pelas mdos de Mde Luzia”. Foi assim que surgiu o termo “mae”, pois “Made Luzia” era “mde

de umbigo” de boa parte dos filhos nascidos na década de 1950 na comunidade. As

15 Programa de transferéncia de renda do Governo Federal que paga um valor entre R$ 18,00 e R$ 172,00 para
familias consideradas pobres e extremamente pobres. Estas devem comprometer-se a manter as criancas e
adolescentes da familia na escola e cumprir os cuidados de satde.
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comunidades vizinhas também conheciam a “fama” desta parteira e todos mandavam chamar
“Mae Luzia” para fazer o parto, desta forma, as relagdes de solidariedade foram se fortalecendo
ao longo do tempo. O trabalho das parteiras no sertdo possui raizes historicas profundas. Em
torno do seu trabalho estruturou-se todo um sistema de valores culturais, visdes de mundo, de
modo que elas ocupam um lugar social de prestigio dentro da comunidade.

Acredito também que o termo “Made Luzia” atribua um papel de lideranca dessa
mulher, a qual todos respeitavam, a matriarca das familias Eugénio e Ribeiro. Ela também
promoveu, dentro da comunidade, festejos tradicionais como as festas de Sao Jodo (no més de
junho) e de Nossa Senhora de Santana (no més de julho). Eram festas religiosas bastante
concorridas e animadas, que atraiam muitas pessoas de comunidades vizinhas. Constava da
realizacdo de novenas, leilbes, quermesses, fogos de artificios, brincadeiras de roda,
fortalecendo o carater religioso e festivo.

A tradicdo das parteiras era transmitida através das geracOes, geralmente, as suas
proprias filhas. Mée Luzia aprendeu o oficio com sua mée, e tentou ensinar as suas filhas, mas
nenhuma delas manifestou interesse em aprender. Para que a tradi¢cdo ndo morresse, Mae Luzia
transmitiu seus conhecimentos a uma moradora da comunidade que tinha interesse. A moradora
foi Dona Lalu, que apesar de ndo ser ligada a nenhuma das familias “tronco”, considerada um
parente “por afinidade”, aprendeu a realizar os partos. Essa hereditariedade das tradicOes €
rompida somente quando ha a necessidade de garantir sua transmissdo, afastando seu
desaparecimento.

Os festejos religiosos foram sempre uma pratica comum dentro do Sitio Veiga. Seja
em louvor a S0 Gongcalo, a S&do Jodo ou a Nossa Senhora de Santana, sdo préaticas que
demonstram a fé e devocgdo desta coletividade. Neste cenario, as histdrias sobre Sdo Gongalo
sdo transmitidas, Seu Joaquim, responsavel por essa transmissdo, assim como os moradores

“mais velhos”, nos conta que:

Ai diz o povo que comegou assim que era aquele festaral danado, aquele mulheral
medonho naquelas festas, ai S0 Gongalo foi que inventou, ai disse Sdo Gongalo:
rapaz, sabe duma coisa, esse mulherio vai se perder quais tudo vou ver se salvo um
bocado delas. Ai foi e inventou a danga. Inventou a danca, ai quando é de tarde tao
cansada ai vao é dormir. Mas é se for véa. Quando eu era novo eu tirava o dia todim,
dancava a noite todinha, e no outro dia vinha nesse sertdo longe, nds vinha até de pés,
nés vinha, mas quem € novo num cansa ndo. E assim ele [Sdo Gongalo] salvou um
horror de gente que ia se perder, sé naquela brincadeira, ai inventou a danga que nem
eu disse... mas af cansa so se for véi, eu nao sentia nada, hoje em dia quando é de tarde
eu to s6 arqueijando... mas muitas vezes tem uma festa e a gente d4 umas duas
dancadinhas de noite. Pois &, desse jeito. (Entrevista realizada com Seu Joaquim em
maio de 2013)
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Assim, cada grupo elabora suas narrativas sobre a vida e a trajetoria do Santo. A
versdo mais comum encontrada nos grupos de Sdo Gongalo narra que era um frade dominicano
que viveu na cidade de Amarantes em Portugal, no século XIII. Quando jovem, era marinheiro
e tinha o espirito farrista, sua vida era violar no porto, entretendo e cansando as prostitutas,
impedindo que exercessem seu oficio, livrando-as do pecado. Certo dia realizou o parto de uma
das mulheres que lhe rendeu devogéo.

No entanto, varios autores levantam suspeita sobre a existéncia de Sdo Goncalo. O
trabalho do tedlogo Arlindo Cunha (1997, p. XVI) considera Sdo Gongalo “[...] a maior devoc¢édo
‘santoral’ portuguesa a seguir a de Santo Antdnio de Lisboa”, e, para explicar “[...] como esta
devocao estritamente local durante trés séculos [XII ao XV], tenha explodido no periodo pre-
tridentido e se tenha espalhado de seguida por todo o mundo portugués”, ele considera o Santo
como uma construcao, e, independentemente de ter existido ou ndo, possui uma historia.

Assim, no trabalho de Luiz Mott (1994, p. 03-04) sobre os “santos” populares no
Brasil, define estes como 0s que ndo contam com processos de beatificacdo. Contudo, apesar
da auséncia de reconhecimento oficial, sao acreditados pelo povo como “beneficiados dos céus
e portadores de poderes sobrenaturais”, sendo dignos de santidade. Este é o caso de S&o
Gongalo. O que é importante na analise ndo é comprovar a existéncia do santo, mas 0s
significados que foram atribuidos ao longo de tempo e em diferentes regides do Brasil.

Segundo Céamara Cascudo ([1954] 2012), o culto a S&o Gongalo teria vindo para a
América portuguesa através dos seus fiéis. Em Portugal, segundo Gongalves Guimaraes, a
histéria da devocdo a Sdo Gongalo, que resulta na atual festa de Vila Nova de Gaia, esta
relacionada aos mareantes pelo menos desde o século XVI*°. Neste sentido, o que me interessa
é investigar a trajetdria e os significados atribuidos pela coletividade ao culto de Sdo Gongalo.

Dessa forma, iremos analisar, na proxima se¢do, como se iniciou 0 processo de
reivindicacdo de uma identidade quilombola neste agrupamento, e principalmente o papel que
desempenha a religiosidade, o culto a um Santo portugués, na vida social deste grupo, ou seja,
podemos observar que fendmenos politicos emergem a partir de uma analogia com 0s
fendmenos religiosos. A religido, como forma eminentemente coletiva (DURKHEIM, 2007),
constitui as representacdes coletivas, a forma como determinado grupo interpreta e percebe o

mundo, seus valores compartilhados e um pertencimento étnico.

BGUIMARAES, Gongalves. A festa de Sdo Gongalo em Vila Nova de Gaia. p. 136.



61

3 OS QUILOMBOLAS E O SAO GONGALO

“Ndo sdo os grandes traumas que fabricam as grandes
maldades. S&o, sim, as middas arrelias do cotidiano, esse
silencioso pildo que vai esmoendo a esperanga, gréo a
grido” (Mia Couto, O outro pé da sereia)

Nesta secdo irei analisar como se iniciou o processo identitario dessa coletividade
e a mobilizacdo politica para a regularizacao de seu territdrio. Para isso, irei expor as relaces
interétnicas que foram estabelecidas ao longo do tempo e seus diversos efeitos, buscando
entender de que forma as identidades estdo sendo construidas nesse cenério e quais
transformagdes ocorreram na comunidade com a assun¢do da categoria “remanescentes de
quilombos”.

Assim, procuro identificar quais sinais de diferenciacdo sdo acionados e em que
momento, por exemplo, a Danca de Sdo Gongalo e os lagos de parentesco transformaram-se em
sinais diacriticos utilizados para legitimar suas demandas e como instrumento de acédo politica.

Uma preocupacdo da secdo consiste em apresentar as politicas de inclusdo e
exclusdo vigentes na atualidade, os parametros definidores estabelecidos pela coletividade, de
pertencimento e os niveis de diferenciacdo. Desta maneira, Barth (2000, p. 27) destaca que “[...]
para observarmos esses processos, deslocamos o foco da investigacdo da constitui¢do interna e
da histéria de cada grupo para as fronteiras étnicas e a sua manutencéo”.

Sendo assim, parto da ideia de que as relacdes com os agentes externos também séo
constitutivas de uma comunidade, e faz-se importante demonstrar a atuacéo desses mediadores
no local e a influéncia deles na dindmica identitaria em curso. E evidente que o inicio do
processo de identificagdo dos moradores do Sitio Veiga como “remanescente de quilombo” s
foi possivel pela atuacéo desses agentes externos e pela formacao politica das liderancas.

Para entendermos este cenario em que esta inserida a comunidade e as relacfes
estabelecidas com os agentes externos, € necessario recorrermos as teorias sobre a etnicidade.
A discussdo sobre etnicidade no Brasil comega a ser desenvolvida na década de 1970, a partir
de formulagdes de Roberto Cardoso de Oliveira (1976), considerando a identidade étnica como
um fendmeno construido a partir de uma situacéo relacional, apresentando uma perspectiva
interacionista de abordagem, ou seja, a partir das interacdes sociais que 0s grupos reafirmam
uma identidade étnica, um pertencimento étnico. O que € ressaltado aqui é o fator da
autodefinicdo como determinante para a existéncia de um grupo étnico. Dessa forma, Roberto

Cardoso de Oliveira (1976, p. 05) aborda a nogado de “identidade contrastiva”:
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[...] parece se constituir na esséncia da identidade étnica, isto €, a base da qual essa se
define. Implica a afirmacao de nds diante dos outros. Quando uma pessoa ou um grupo
se afirmam como tais, o fazem como meio de diferenciacdo em relagdo a alguma
pessoa ou grupo com que se defrontam. E uma identidade que surge por oposigio. Ela
ndo se afirma isoladamente.

O fendmeno da autoidentificagdo dos grupos rurais negros, ou seja, 0 momento em
que um grupo se reconhece diante dos outros na categoria juridica de “remanescentes de
quilombos” foi fundamental no enfrentamento politico para legitimar suas demandas e na
disputa territorial, tanto na defesa dos direitos indigenas (CUNHA, 1986) quanto dos direitos
quilombolas (ARRUTI, 2006).

Em relacdo aos grupos étnicos que se reconhecem como “quilombolas”, ressalta
Arruti (2006): “[...] a interpretacdo antropoldgica do fendBmeno quilombola enfatizou, entéo, o
carater organizacional desses grupos, sua auto-atribuicdo [sic] e a forma pela qual eles
constituem seus préprios limites sociais com relagao a outros grupos”. Assim, sdo as fronteiras
e seus mecanismos de criacdo e manutencdo que passam a ser sociais, simbolicos e
analiticamente relevantes. (BARTH, 2000)

E nessa linha de raciocinio que elaboro algumas reflexdes teéricas sobre o cenario
que emergiu no Sitio Veiga a partir da “assun¢@o quilombola”. As relacfes estabelecidas com
0s agentes externos, nessas Ultimas décadas, serviram como situacdo de contraste na qual o
grupo passa a se autodeclarar como pertencendo a um grupo étnico, a uma “unidade étnica”
(BARTH, 2000, p. 25). Isso fica evidente quando o grupo defende suas particularidades perante
outros grupos da sociedade. Neste caso, quando apontam a Danca de Sdo Gongalo e os lagos de
parentesco como elementos que os diferenciam.

Seguindo essas indicacfes, Kathryn Woodward (2009, p. 09) mostra que “[...] a
identidade ¢ relacional”. Ou seja, a identidade de quilombolas no Sitio Veiga depende, para
existir e se consolidar, “[...] de algo fora dela, de outra identidade que ela nao é”
(WOODWARD, 2009, p. 09). Logo, essa coletividade ira apontar “sinais ¢ emblemas de
diferencia¢do” (BARTH, 2000). No primeiro momento, essa diferenciacdo foi apontada pelo
“Outro” quando “o0s de fora” denominavam os moradores do Veiga como “os negros do
Veiga”, ou “esse negdcio de Sdo Gongalo é dos negros”. Posteriormente, foi incorporada pela
coletividade em um discurso de valorizacgao, ressignificando essa imagem construida de forma
pejorativa, “somos negros e dangamos Sao Gongalo, em fé e devog¢ao”. Logo, essa identidade

¢ marcada pela diferenca em relagdo ao “outro”, aos “de fora”.
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E importante destacar que, ao contrario do que o texto possa levar a entender, esta
declaragdo enquanto “quilombolas” ndo constitui uma unanimidade no Sitio Veiga. Na
realidade, esse processo de identificacdo e reconhecimento em um determinado grupo étnico
ndo se apresenta como um consenso no interior desta coletividade. Alguns moradores nédo
corroboram esta representacgdo, e tambem ndo ha clareza em torno do Sdo Gongalo enquanto
marca identitéria para a totalidade da populacéo. Por exemplo, para o grupo dos evangélicos,
outros sinais serdo acionados nessa assunc¢do quilombola que ndo envolvem o Sado Gongalo. E
para outros, ha uma rejeicdo a propria ideia de quilombo. No momento em que vou conhecendo
outros grupos dentro da comunidade, vou encontrando inconsisténcias que demonstram outras
problematizacOes da situagdo. Assim, o conceito de cultura proposto por Barth (2000, p. 128)

é fundamental para entendermos a situacao:

Em relagdo a populacéo, a cultura é distributiva; compartilhada por alguns e ndo por
outros. Assim, ndo pode ser definida como o fazia Goodenough, como o que vocé
precisa saber para ser membro de uma determinada sociedade; e, ao contrario do que
propunham os etnometodologos, ndo pode ser elucidada sistematicamente a partir de
um informante, através de quadros de referéncia linguisticos. As estruturas mais
significativas da cultura — ou seja, aquelas que mais consequéncias sistematicas tém
para os atos e relacGes das pessoas — talvez ndo estejam em suas formas, mas sim em
sua distribuicéo e padrfes de ndo-compartilhamento.

As questdes mais relevantes para a andlise e definicdo de um elemento cultural —no
caso a Danca de Sdo Goncalo, enquanto referéncia do grupo em questdo — mostram-se no
transcorrer da distribuicdo dos padrdes diferenciados que demarcam os limites do grupo (as
fronteiras étnicas), e ndo nas motivagdes que definem os seus conteidos culturais. Assim, 0s
limites estabelecidos pelo grupo de pertencimento parecem se conectar com a ocupagao
territorial; através dos lagcos de parentesco, o territério foi sendo ocupado, o que implica em
analisarmos esses lacos para entendermos os processos de excluséo e pertencimento vigentes
na atualidade.

Existe uma relacdo da afirmagéo étnica com o S&o Gongalo, pois se considerarmos
como uma expressdo tradicional que tem ligagdo com um passado escravista, 0 que para 0s
sujeitos ndo é uma ligacdo direta, haja vista que remetem o rito ao “tempo dos antigos” para
nao falar de “escravidao”, “escravos”, por ter sido, ao longo do tempo, uma memodria
“proibida”, “clandestina”, “conduzida da histéria ao siléncio e a renegacdo de si mesmas”
(POLLAK, 1989), mas esta populacdo passa a ser reconhecida pelos outros como “herdeira” de

um passado escravista.
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Esta associacdo, mesmo que remetendo “ao tempo dos antigos”, ndo ¢ involuntaria,
existe uma intencionalidade em enaltecer os antepassados quando falamos do rito, partindo do
grupo, sem contar com a atuagao dos agentes externos para reforcar essa ligagao com “o tempo
da escravidao”. Dessa forma, esses grupos que afirmam uma identidade “ndo se limitariam a
ser posicionado pela identidade [...] seriam capazes de posicionar a si proprios e de reconstruir
e transformar as identidades historicas, herdadas de um suposto passado comum”.
(WOODWARD, 2009, p. 28)

Como citei anteriormente, a autoidentificacdo enquanto ‘“quilombolas” ndo ¢
consenso entre todos os moradores presentes na localidade. No entanto, como o Sitio Veiga é
considerado uma comunidade pequena, pois é formada por quarenta e uma familias que se
autodeclaram quilombolas e somente trés familias que ndo se declaram, todos estdo a par do
processo de reconhecimento étnico, apesar de alguns mal-entendidos que surgem no decorrer
do processo, principalmente, quando se fala em “terras de uso comum”. Dentre essas trés
familias, hd manifestacfes de contrariedade com a autoidentificacdo, pois ha uma rejeicdo ao
que se denominou como a ‘“histéria da comunidade”, questionando como sendo verdadeira:
“esse negocio de escravo nunca existiu aqui, ndo”. Examinaremos as nuances desse processo
detalhadamente no decorrer dos tdpicos.

Irei demonstrar, nos topicos seguintes, que a estrutura social dessa coletividade é
representada na danga. Logo, se essas estruturas apresentam instabilidades ou incoeréncias,
como isso sera expresso na danca? No ritual, existe uma concentracdo de integrantes
provenientes de determinados eixos familiares, principalmente das familias Ferreira de Silva e
Eugénio, descendentes diretos dos “troncos velhos”. As familias que ndo se reconhecem e nao
pertencem a essas familias ndo fazem parte da danca, isso é seguramente uma forma de
apresentar essas inconsisténcias.

Assim, percebo que participar da danca, além de garantir a presenca dos grupos
descendentes “diretos” dos “troncos velhos”, também da atributos a quem participa de uma
identidade social interna, detentora de privilégios e possuidora de um reconhecimento externo.

E importante destacar que existem niveis diferenciados de engajamento no
reconhecimento do Sdo Gongalo como marca identitaria do Sitio Veiga. Para as liderangas e 0s
participantes da danca, ha uma clareza de o Sdo Gongalo pertencer aos “tempos dos antigos”,
mas quando falamos sobre a origem desses antigos, hd uma zona de esquecimento e siléncio:

“Naquele tempo, ndo se falava muito sobre isso”. Logo, Pollak (1989, p. 08) expdbe que:
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A fronteira entre o dizivel e o indizivel, o confessavel e o inconfessavel, separa, em
nossos exemplos, uma memodria coletiva subterranea da sociedade civil dominada ou
de grupos especificos, de uma memoria coletiva organizada que resume a imagem que
uma sociedade majoritaria ou o Estado desejam passar e impor.

Portanto, continua Pollak (1989) afirmando que, de acordo com as circunstancias,
ocorre a emergéncia de certas lembrancas, a énfase € dada a um ou outro aspecto. Dessa forma,
a mobilizagdo politica e a “emergéncia étnica”, a partir da danga de Sao Gongalo, surgem de
uma condicao interna grupal condicionada pelo contexto das relacGes sociais e das interacfes
com 0s agentes externos. Assim, no contexto social que o grupo esta inserido, em que ha a
necessidade de regularizacdo de seu territério pelas motivacGes que veremos adiante, ocorre o
acionamento da memoria, “a emergéncia de certas lembrangas” que “legitimam” e refor¢am as
classificacOes identitarias enfatizadas pela coletividade.

Apesar da ndo apreensao, por parte de todos os envolvidos, dos elementos que ligam
a danga ao pertencimento étnico, o sentimento de coletividade, de pertencimento a um grupo,
define os rumos a serem seguidos, que de uma forma ou de outra serdo aceitos por todos 0s
membros da coletividade, até como uma forma de se sentirem aceitos como integrantes desse
grupo, compartilhando a “histéria da comunidade”, ja que comungam entre si os lagcos de
parentesco.

Neste sentido, a se¢do foi estruturada da seguinte maneira: inicialmente, trago como
ocorreu o processo de identificacdo dos moradores a categoria quilombola e as relacGes
estabelecidas com os agentes externos, e os efeitos desencadeados nas outras relacfes existentes
no local, principalmente com os vizinhos; posteriormente, analiso o cotidiano desse grupo para
percebermos as transformac6es ocorridas na comunidade com a assungdo quilombola, e, por
fim, analiso os parametros de exclusédo e pertencimento vigentes na atualidade. Como apontou
Lask (1998, [s.n.]):

A necessidade da intera¢do com o outro para reafirmar ou mesmo descobrir a propria
identidade faz parte do exercicio diério na antropologia. Isso significa que a fronteira
étnica — em sua acepcgdo mais extensa — na verdade é livre dos constrangimentos
territoriais, ¢ algo ‘portatil’. Basta encontrar com uma pessoa de outra cultura, mesmo
em seu proprio pais, para que a fronteira étnica como estandarte da alteridade e da
separacdo indissolivel seja suscitada.

Assim, 0 que pretendo com esta secdo é analisar as interagdes dessa coletividade e
os efeitos disso na elaboracdo e definigdo de uma fronteira étnica e na mobilizagéo politica pela

regularizagdo de seu territdrio.
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3.1 “Nés sempre fomos quilombolas, s6 nao sabia”: construcio da identidade quilombola

e a luta pela terra

“Guardar memorias, contar historias e semear o futuro”
(Mia Couto)

Inicio este topico, “Nos sempre fomos quilombolas, s6 ndo sabia”, com a fala de
umas das liderancas dos “quilombolas” do Sitio Veiga, Antonio Lopes de Souza, 47 anos, ex-
presidente e atual tesoureiro da Associacdo dos Remanescentes de Quilombo do Sitio Veiga,
quando indagado sobre o inicio do processo de identificacdo e reconhecimento nesta categoria.
Esta fala pontua algumas questdes polémicas sobre o processo de reconhecimento, uma delas é
sobre a auséncia de informacdes em torno da categoria juridica “remanescentes de quilombos”,
0 que nos leva a problematizar que esta categoria ndo € nativa, € sim uma imposicdo da
legislacdo as comunidades negras rurais.

No debate apresentado na obra Mocambo: Antropologia e histéria do processo de
formacdo quilombola, por Arruti (2006), demonstra como ocorreu todo o processo legislativo
em que surgiu a categoria “remanescentes de quilombos” na Constitui¢do Federal de 1988. O
autor pontua que o reconhecimento dessas comunidades coloca em pauta o ““[...] efeito da
criacdo do nome exercido pelo Direito e garantido pelo Estado, detentor da palavra autorizada
por exceléncia (BOURDIEU, 1989)” (ARRUTI, 2006, p. 45). E o “[...] reconhecimento de uma
singularidade e a sua captura por uma gramatica generalizante e homogeneizante que faz com
que um grupo étnico singular seja apreendido como indigena ou quilombola genérico”
(ARRUTI, 2006, p. 45).

Algumas problematizacdes surgem dai, ocasionando diversos efeitos no mundo
social. Primeiro, o fato de a categoria “remanescente de quilombos” ndo ser uma categoria
émica, faz com que a nogdo de “quilombo” esteja em disputa e, dessa forma, prevalece a
concepgdo que remete o quilombo a ideia de revolta e fuga, que nem sempre condiz com 0
passado historico vivenciado por essas populacfes. Dai surgem as dificuldades e os desafios
dos moradores no processo de reconhecimento étnico.

Segundo, a categoria “remanescente de quilombo” inclui todas as comunidades
negras rurais em um grupo “generalizante” e “homogeneizante”, como se todas as comunidades
tivessem um passado historico semelhante de revolta aberta e fuga, 0 que ndo aconteceu na

maioria das comunidades do Ceard, pois muitas se formaram a partir de negros libertos.
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Essa “gramatica generalizante” passa a ser uma exigéncia do Direito para se
estabelecerem normas de regulamentacdo fundiaria e acesso a politicas publicas dessas
populagdes. Logo, as politicas de reconhecimento disporiam das diversas situacdes sociais
vivenciadas pelas populagdes negras em uma unica categoria juridico-administrativa definidora
de direitos e das supostas necessidades e demandas desses grupos. Por outro lado, o
reconhecimento juridico (dentro de uma categoria juridico-administrativa) também pode
implicar no conhecimento dos problemas e anseios vividos por estas coletividades, pelo Estado,
apresentados nos espagos institucionalizados.

Na localidade, a ideia de quilombo ligada a escravidao faz parte das conversas
informais, dos eventos realizados, das entrevistas aos meios de comunicacgdo. Seja como for, a
maior parte da populacéo aceita esta ligacdo. No entanto, existem aqueles que nao se agradam
com esta relacdo. Logo, existem inconsisténcias a respeito do assunto, 0 que promove a
ocorréncia de polémicas internas, como podera ser observado nos meandros do processo de
certificagdo como “comunidade remanescente de quilombo” que o Sitio Veiga vem passando.

Desta forma, apresento o inicio do processo de reconhecimento étnico ocorrido no

Sitio Veiga, bem como seus dilemas, contradi¢Bes e suas ambiguidades.

Assim, o0 processo ele comega com a luta pela valorizagao do proprio povo, de ser tdo
rejeitado, tdo discriminado pelas outras comunidades. Até entdo, a gente ndo sabia
nem o que era quilombola. E essa luta de reconhecimento ela comeca a partir de 2005,
com a presenga aqui do projeto Dom Hélder Camara, e veio aqui para trabalhar
assisténcia técnica”. (informagéo verbal)’

O depoimento do Antdnio nos remete a atuacao dos agentes externos nesse processo
e também a discussdo sobre as discriminagdes historicamente vivenciadas por esta coletividade.
Assim, nessa ligacdo entre a identidade étnica e a danca de Sdo Gongalo no Sitio Veiga, faz-se
necessario pontuarmos as a¢fes dos agentes externos, como influenciaram na autoidentificacdo
quilombola. Conforme destaca Barth (2000, p. 31-32):

Ao se enfocar aquilo que é socialmente efetivo, 0s grupos étnicos passam a ser vistos
como uma forma de organizagdo social. [...] A atribuicdo de uma categoria é uma
atribuicéo étnica quando classifica uma pessoa em termos de sua identidade basica,
mais geral, determinada presumivelmente por sua origem e circunstancias de
conformacdo. Nesse sentido organizacional, quando os atores, tendo como finalidade
a interacdo, usam identidades étnicas para se categorizar e categorizar 0s outros,
passam a formar grupos étnicos.

17 Entrevista com Antonio em maio de 2013.
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A presenga dos agentes externos promoveu, e ainda promove, uma interagdo com o
grupo social, ao passo que dedica a este uma categoria — seja enquanto negro, quilombola,
afrodescendente, etc. — que implicou mudangas significativas, principalmente na ordem social.
A atribuicdo dessas categorias, em determinado momento, sera aceita e se tornara um discurso
local.

Através desses contatos externos, o grupo conquistou alguns espagos de
visibilidade, um deles foi o Encontro de Mestres da Cultura realizado em Limoeiro do Norte,
todos 0s anos, que deu certa notoriedade ndo somente a danga, mas ao grupo social como um
todo. Logo, o ritual se transformou em um mecanismo de comunicacdo do grupo com a
sociedade geral. Devido as apresentacdes do grupo nesses encontros, a sociedade teve
conhecimento da existéncia de uma comunidade quilombola em Quixada, no sertdo do Ceara,
e, principalmente, essas apresentagdes contribuiram na desconstrugdo do imaginario que “no
Ceara nao ha negros”, pelo contrario, eles sempre existiram e estdo espalhados por todo o
territorio. Assim, nas apresentagdes “representacdes”, além da apresentagdo do ritual, o grupo
mostra sua trajetdria, afirma sua identidade e apresenta suas demandas politicas.

Estes novos contatos promovem uma visibilidade do ritual, e o grupo da danca
comeca a ser constantemente procurado por diversas entidades, governamentais ou ndo, para a
realizacdo de apresentacOes, estimulando transformagfes na danga de Sdo Gongalo como a
forma de ser executada, os cantos etc., além de ampliar o ambito da promessa para
apresentacdes em eventos publicos, o que impulsiona também mudancas significativas na
localidade.

Assim, apresento como essa coletividade se identificava e como era identificada
pelos outros, depois a aproximagdo com a Igreja, marcada por ambiguidades e contradicdes. E
importante atentarmos que a Igreja ndo € uma instituicdo homogénea, que dentro dela existe
uma diversidade de pensamentos e entidades, como as comunidades eclesiais de base, que se
orientam para a realizagdo de um “trabalho social junto as populagdes pobres™; assim podemos
entender como sua influéncia serd importante na autoidentifcacdo dessa coletividade enquanto
“quilombola”, o que se expande ao Sao Gongalo.

Em seguida, realizo uma explanacdo sobre a atuacdo de ONGs e outras
organizacgOes politicas, como a FETRAECE e a CERQUICE na localidade, com o intuito de
entendermos como iniciou o processo de mobilizacdo politica no local, a consolidacédo e o
fortalecimento de organizacGes politicas de representacdo dos quilombolas, que acabou

refletindo, de alguma forma, na organizacdo do ritual. Encerro o topico demonstrando as
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consequéncias da “emergéncia étnica” e da mobilizacdo politica dessa coletividade na danca de
Séo Gongalo.
A grande maioria dos moradores designavam-se como trabalhadores rurais

“morenos”, como foi apontado por Antdnio em entrevista:

Inclusive no préprio ano 2005, fizemos aqui uma pesquisa para fazer uma aula de
jovens e adultos, e a Ana, que foi a professora, e |4 a gente fazia uma perguntinha e
algumas pessoas se identificavam, ai tinha trés opc0es, era: branco, indigena e negro.
Al 99% diziam que eram moreno, isso foi uma dificuldade, porque ndo era nenhuma
das trés. Entdo ficou dificil as pessoas se achar negra. Outra coisa também muito
complicada € a questdo de o Ceara dizer que ndo tinha negros no Cearad. Ninguém
achava que poderia ser negro, a grande maioria. Os outros diziam. Por isso hoje a
comunidade ndo se sente mais magoada se alguém chamar de negro, a ndo ser que
seja pejorativo e a pessoa vai se ofender. Mas hoje a gente se reconhece. A grande
dificuldade mesmo é essa da discriminacdo feita pelas outras comunidades.
(informacéo verbal)*®

As categorias como “moreno” e “negro” sdo “racializadas”, no sentido definido por
Guimardes (1999, 2002, 2004) e Appiah (1997), que acreditam que a esséncia racial, manifesta
pela cor da pele, implica em qualidades moralmente relevantes, percebidas assim pelo Outro.
“Os de fora” passam a reconhecer os moradores do Sitio Veiga como “negros do Veiga”,
atribuindo sentido pejorativo e qualidades morais a essas pessoas.

A principal razdo para usarem essa identificacdo parecia ser um afastamento da
categoria “negro”, carregada de significacdes negativas, que hierarquizava, inferiorizando essa
populacdo. Quando alguém mencionava que seu antecessor era negro, muito provavelmente
essa pessoa foi escrava, pois se difundiu entre nés que o negro sé poderia ter sua existéncia
ligada ao sistema escravista.

Com o0s estigmas agregados a categoria ‘“negro”, 0S quais manifestavam,
inicialmente, a “desvalorizacdo” da identidade do grupo ou sua pouca ‘“consciéncia” da
“negritude” ou mesmo “consciéncia politica”, a utilizacdo da categoria “moreno” era uma
tentativa de apresentacéo de si influenciada pelo afastamento de estigmas (GOFFMAN, 1980),
a construcao de uma autoimagem néo estigmatizada. Assim, como menciona Erving Goffman
(1980, p. 59): “[...] quando um estigma é imediatamente perceptivel, permanece a questdo de
se saber até que ponto ele interfere com o fluxo da interagdo”. Logo, quando este estigma ¢ a
propria marca identitaria do grupo, interferindo fortemente no fluxo da interagdo, € importante
entender como ocorriam as interacdes com outros grupos. Como aponta Antonio, lideranga da

comunidade:

18 Entrevista com Antonio em abril de 2013.
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Todo mundo relacionava nés, as comunidades que estavam aqui proximas da gente,
como os “negros do Veiga”, s6 que nos ndo se reconhecia como isso. E essa foi a
maior luta, a luta de conscientizacdo que a gente continua fazendo. (informacéo
verbal)®®

Essa coletividade concebe-se pertencendo a um grupo especifico, distinto dos
vizinhos, que, por sua vez, geralmente os designavam como “negros” no sentido pejorativo, de
afronta ou desmerecimento. N&o sdo raras as ocasifes em que 0 preconceito e 0 racismo se
manifestam, como citado na fala de Antdnio. Embora 0s grupos interajam cotidianamente e
existam relagdes, principalmente econdmicas, entre eles, “os de dentro” e¢ os “de fora”, a
diferenciacdo ndo é esquecida e se manifesta a todo momento.

Tive a oportunidade de ouvir narrativas de situacdes de desrespeito e preconceito e
também de presenciar, seja no trabalho, seja nas relacdes interpessoais, que a discriminacao era
algo manifesto. Uma dessas situacdes narradas ocorreu quando estadvamos percorrendo o
territdrio quilombola, o qual a comunidade identifica no laudo antropol6gico como inicio de
suas terras. Nesse lugar ha a casa de uma familia tida como “branca”, com varios filhos. Eu
estava acompanhada de uma lideranca e outras duas mulheres, e estas narraram que, quando
eram criancas, 0s pais dessa familia ndo deixavam os filhos brincarem com as criancas da
comunidade, pois ndo poderiam se “misturar” com os “negros do Veiga”, porque eles eram
“sujos”, “ndo prestavam”, “raga de gente ruim” e ndo queria os seus filhos com “este tipo de

gente”. Antonio também me fala que:

Daniele, tem uma outra coisa, quando a pessoa nao se reconhece, ela ndo acha que é
com ela, qualquer uma discriminacdo que é feita contra a comunidade, contra pessoa
da comunidade, ela ndo se enquadra porque ela ndo se acha negra, entdo a gente tem
feito isso e tem conseguido resultado muito positivo. (informag&o verbal)?°

Penso que, apesar de eles acharem que a discriminagéo ndo € com um membro da
comunidade, eles desconfiam. Dessa forma, percebi que o racismo foi e é fator presente nas
interacdes cotidianas do grupo. As dificuldades que a coletividade enfrentou com a
identificagdo enquanto “quilombola” remetia a associacdo que faziam da categoria “negro” a
algo ruim, “que néo presta”, 0S mesmos pensamentos que seus vizinhos manifestavam, entdo

havia na localidade um afastamento dessa ideia de “ser negro”.

19 Entrevista com Antonio em maio de 2013.
20 Entrevista com Antonio em maio de 2013.



71

Por outro lado, é possivel perceber que a “raga”, aqui, se configura como conceito
émico. Os proprios moradores do Sitio Veiga se valem das categorias “raca”, “racismo”,
“cor” para se referirem a diversas situacdes vivenciadas no cotidiano, tanto no presente como
no passado. Logo, entendo que as interagdes cotidianas sdo “racializadas” e isso também nao
foi diferente na interacdo comigo, pesquisadora tida pela coletividade como de “pele mais
clara”. Acredito que ndo posso silenciar a discussao sobre “raga” e “relacdes racializadas”, haja
vista que foi um dado apresentado em campo, com “[...] 0 receio de se nomear uma nogao
geradora de atrocidades inominaveis, pois o silenciamento nao basta para dissipar fantasmas”
(MELLO, 2008, p. 58). Esse dado de campo também foi apresentado por Mello (2008) em sua
dissertacdo sobre a comunidade quilombola de Cambara-RS, quando estes estabeleciam
relagdes com os “brancos estrangeiros”: alemades, italianos, etc. Apesar de, no Ceara,
principalmente em Quixada, ndo ter como distinguir: “quem sdo os brancos?”, eles percebem ¢
diferenciam quem sdo os “negros”, nomeando e classificando. Como ressalta Osmundo Pinho
(2008, p. 09): “[...] o fato de que a ‘raga’, como categoria de analise socioldgica e como conceito
émico, ainda persiste. O que, por certo nos obriga a consideracgéo criteriosa de sua constituicdo
e reproducdo social”.

Desta maneira, apresento minhas indagacdes e inquietacdes a respeito do assunto.
Quando falo em “raca”, a que estou me referindo? Ou mesmo, 0 que sdo “relagdes
racializadas”? Expressdo que tenho pontuado ao longo do texto. Como chama a atengéo
Antbnio Sérgio Alfredo Guimardes (2008, p. 64),

O que é raca? Depende. Realmente depende de se estamos falando em termos
cientificos ou de uma categoria do mundo real. Essa palavra ‘raca’ tem pelo menos
dois sentidos analiticos: um reivindicado pela biologia genética e outro pela
sociologia. Quando digo isso, estou querendo também provocar alguns antrop6logos
em flor, como diria Ramos (1958), que chegam a ter arrepios ao ouvir que 'raga’ pode
ser um conceito sociolégico; o que consideram um absurdo. Ademais desses usos
analiticos, temos ‘raca’ como conceito nativo.

E importante esclarecer que, quando trago essa discussdo, ndo pretendo repetir o
que ja foi dito a exaustdo por pesquisadores, geneticistas, antropdlogos, socidlogos,
historiadores e demais cientistas, de referir “raca” a algo existente na natureza, ou no sentido
reivindicado pela biologia, pelo contrario, estou interessada “[...] nos efeitos no mundo social
da crenca na existéncia de ‘raca’ na natureza” (MELLO, 2008, p. 58). Desta maneira, aponta

Guimarées (2008, p. 65):
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[...] é impossivel definir geneticamente ragas humanas que correspondam as fronteiras
edificadas pela nogdo wvulgar, nativa, de raga. Dito ainda de outra maneira: a
construcdo baseada em tracos fisiondmicos, de fenétipo ou de genotipo, é algo que
ndo tem o menor respaldo cientifico. Ou seja, as ragas sdo, cientificamente, uma
construcdo social e devem ser estudadas por um ramo préprio da sociologia ou das
ciéncias sociais, que trata das identidades sociais. Estamos, assim, no campo da
cultura, e da cultura simbdlica. Podemos dizer que as ‘ragas’ sdo efeito de discursos;
fazem parte desses discursos sobre origem (WADE, 1997). As sociedades humanas
constroem discursos sobre suas origens e sobre a transmissdo de esséncias entre
geragdes. Esse é o terreno proprio as identidades sociais e o seu estudo trata desses
discursos sobre origem. Usando essa ideia, podemos dizer o seguinte: certos discursos
falam de esséncia que sdo basicamente tracos fisiondmicos e qualidades morais e
intelectuais; s6 nesse campo a ideia de raga faz sentido.

Nesta perspectiva, ao pensar a “raga” enquanto uma construgdo social, utilizo-me
do diagndstico apontado por Hall (2003, p. 69-70) para reforcar a ideia de Guimaraes (2008),

e, assim, explicar como entendo essa categoria “raga’:

‘Raga’ ¢ uma construgio politica e social. E a categoria discursiva em torno da qual
se organiza um sistema de poder socioecondmico, de exploracdo e excluséo — ou seja,
o racismo. Contudo, como pratica discursiva, 0 racismo possui uma ldgica propria.
Tenta justificar as diferencas sociais e culturais que legitimam a excluséo racial em
termos de distingdes genéticas e bioldgicas, isto €, na natureza. Esse ‘efeito de
naturalizagdo’ parece transformar a diferenga racial em um ‘fato’ fisico e cientifico,
que ndo responde & mudanga ou a engenharia social reformista. Essa referéncia
discursiva a natureza ¢é algo que o racismo contra o negro compartilha com o anti-
semitismo [sic] e com o sexismo, porém, menos com a questdo de classe. O problema
é que o nivel genético ndo é imediatamente visivel. Dai que, nesse tipo de discurso,
as diferencas genéticas (supostamente escondidas na estrutura do gene) sao
‘materializadas’ e podem ser ‘lidas’ nos significantes corporais visiveis e facilmente
reconheciveis, tais como a cor da pele, as caracteristicas fisicas do cabelo, as feicdes
do rosto, o tipo fisico e etc., 0 que permite seu funcionamento enquanto mecanismo
de fechamento discursivo em situacGes cotidianas.

Somente neste contexto de percebermos a “raga” como uma constru¢do social e
uma categoria discursiva, em que se estabelecem relacdes de poder, é que essa ideia faz sentido,
como apontaram Paixdo e Carvano (2008, 47) ao analisarem os sistemas classificatorios de
outros paises, seja da América Latina ou de outros continentes. O autor destaca as questdes
utilizadas para falar de raga, e comenta: “[...] 0s sistemas classificatorios de cor ou raca séo
antes sociais que biologicos”. Logo, através das analises desses sistemas classificatorios, oS
autores concluem: “Toda categoria étnico-racial, em qualquer lugar do mundo, é definida
socialmente, portanto uma indelével qualidade subjetiva” (PAIXAO; CARVANO, 2008, p. 47).

E importante destacarmos nessa discussdo que a raga sempre foi um “conceito
nativo” importante para dar sentido a vida social, pois estabelecia e determinava entre as
pessoas suas posi¢des sociais, e até seu pertencimento a determinados grupos. Desta maneira,

Guimarées (2008, p. 70) apresenta:
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[...] as ragas foram, de fato, um conceito nativo no Brasil e, durante muito tempo, uma
categoria de posicéo social. Pelo menos até o comego do século XX, essa era uma
categoria totalmente antinatural; somos uma nagdo que se formou com a escraviddo e
essa escraviddo ndo era uma escraviddo generalizada de todos 0s povos, mas somente
daqueles localizados numa determinada parte do continente africano. [...] Essas
pessoas escravizadas foram chamadas de ‘africanas’ e ‘negros’; essas foram, digamos,
as duas identidades criadas originalmente na sociedade escravocrata brasileira, em
que o negro tinha um lugar e esse lugar era a escravidao.

Assim, essa discussao faz-se oportuna por todo o passado histdrico e presente que
0s moradores do Veiga vivenciaram ¢ vivenciam, pois a “raga”, durante muito tempo, foi o
estigma, a estratégia discursiva utilizada para silenciar, inferiorizar, colocar essa coletividade
em uma determinada posicdo social, estabelecer relacdes de poder. Com a danca de S&o
Gongcalo, este estigma era temporariamente deixado de lado, haja vista que o0 grupo era
responsavel por fazer a ligacdo com o divino, sendo valorizado e adquirindo prestigio junto as
comunidades vizinhas. Nesses momentos ndo existia “cor” nem “rac¢a”, mas apos a dan¢a todo
o0 sistema de relacdes racializadas voltava ao seu pleno funcionamento.

Narro um episodio que ilustra bem essa afirmativa da raca enquanto um conceito
émico, e como as pessoas a utilizam, principalmente em momentos de tenséo e conflito. Foi
descrita numa conversa informal uma discussdo sobre acgdes afirmativas na escola onde as
criancas quilombolas estudam e os pais haviam sido convidados para o debate. Nessa discussao,
nenhuma representacao da comunidade quilombola estava na mesa, apenas pessoas tidas como
“brancas” pelas liderancas da comunidade. Todos manifestaram opiniGes contra as acOes
afirmativas. Em determinado momento, a Presidente da Associa¢do pediu para falar, pontuou

todas as discordancias em relacdo ao debate e defendeu a politica de acdes afirmativas falando:

Vocés colocam a gente tudo numa racga sé. Na verdade, se ndo existe racismo, como
voceés estdo afirmando, por que estamos fora da universidade? Por que o povo negro
tem tanta dificuldade para estudar e se formar? E mais, vocés sao 0s hovos senhores
de engenho, pois, mais uma vez, deixa o negro de fora da discussdo, olha essa mesa,
formada por brancos.

Desta forma, as categorias “raca” e “racismo” sdo constantemente acionadas pelas
liderancas quando questionam as condi¢fes econdmicas e sociais: a ndo distribuicdo da
educacdo, haja vista que grande parte dessa coletividade é analfabeta; 0 acesso a satde publica,
onde existem discriminagdes negativas dos médicos em atender o povoado, fazendo uma
consulta répida e sem realizar exames; e 0 acesso as terras, a demora na sua titulagdo. Por

diversos motivos que se apresentam no cotidiano percebo que as discussdes sobre raca e
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racismo sdo recorrentes na vida dessas pessoas. Por esta razdo, essa questao sera transversal em
diversas partes ao longo do texto.

Durante um bom tempo, as relacdes e interacdes que essa coletividade manteve
foram, somente, com seus vizinhos. Apesar dos episddios citados acima, de reconhecerem a
comunidade como os “negros do Veiga” de forma pejorativa, estabeleciam relacdes de
solidariedade e reciprocidade.

Recentemente, a comunidade comecgou a se relacionar com outros agentes externos
que incentivaram a valorizac¢do da representagdo do grupo enquanto “negros”, positivando a
expressao os “Negros do Veiga”. Desde o inicio da década de 1990, o Padre Miguel Candas
(capeldo da Casa de Repouso S&o José, antigo Mosteiro Santa Cruz) estabeleceu-se na regido e
iniciou diversas visitas as comunidades rurais mais afastadas do municipio e as comunidades
localizadas na Serra do Estevéo, locais onde a Igreja ndo chegava. Além da preocupacdo com
a evangelizagdo, o Padre também tinha um comprometimento com a realizacdo do trabalho
social nessas comunidades.

A presenca das Comunidades Eclesiais de Base (CEBS) e o trabalho desenvolvido
no municipio de Quixada foram fundamentais na formacao politica das liderancas, mesmo com
a Igreja local, muitas vezes, contraria aos trabalhos sociais desenvolvidos por elas. Desta
maneira, com o Padre Miguel atuando na regido, as CEBs se articularam, fortalecendo sua
organizacéo, e iniciaram um trabalho conjunto com o Padre. Assim, nas comunidades que ele
visitava, convidava os moradores a participarem das CEBs e fazerem-se presentes nas tarefas
da Igreja. Alguns moradores do Sitio Veiga participaram e, atualmente, sdo liderancas da

comunidade, como mostra a entrevista feita com Antdnio:

Aqui na serra mesmo, nds participamos do grupo de jovens feito aqui pela Igrejae a
intencdo era de libertacdo, de reforma agraria [...] SO que naquela época eu ndo sabia
0 que era ndo, eu ficava cantando as musicas la do compadre Z¢é Vicente: ‘quando as
cercas cairem no chdo...” A gente fazia aquilo ali como se fosse uma brincadeira, mas
tudo era uma preparacdo que a gente tava tendo pra um futuro de reforma agréria, de
libertacéo. (informac&o verbal)?*

Através da evangelizacéo, as CEBs também contribuiram no trabalho de formacéo
politica e “conscientizagdo” da exploragcdo e dominagdo vivenciadas cotidianamente pelos
trabalhadores rurais. Nas visitas do Padre a comunidade Sitio Veiga, foi convidado a assistir as
dancas de Sdo Gongalo, percebendo, assim, as relagdes de parentesco na localidade e expressas
na danca. Observando todo o ritual, ele comeca a questionar as liderangas que participavam das

21 Entrevista com Antonio realizada em abril de 2013.



75

CEBs sobre a possibilidade de “ser uma comunidade quilombola”. Foi 0 primeiro momento
que as liderangas ouviram falar em “quilombolas”. Quanto mais o padre explicava o que era,
como era formada e o que representava, mais havia identificacdes dos moradores com o que 0
padre dizia.

O conhecimento (saberes) do Padre Miguel sobre as comunidades quilombolas foi
oriundo de suas vivéncias no Maranh&o, onde ele acompanhava as comunidades rurais negras
nos processos de reconhecimento e titularizagdo contra as ameagcas dos grandes fazendeiros. No
entanto, ndo havia, neste periodo, uma organizacao politica forte no Sitio Veiga, ainda era o
momento de formacdo politica das liderancas, logo, ndo houve, nesse momento, mobilizacdo
para iniciar o processo de autoidentificacao.

O processo de estabelecer a danca de Sdo Gongalo como sinal de diferenciagéo e
posteriormente a marca identitaria no Sitio Veiga comecou com as visitas do Padre Miguel a
comunidade. Ele questionava as liderangas sobre a associa¢dao do rito com uma “heranga da
escraviddo”, que a religido catolica foi imposta, mas que os negros resistiam elaborando novas
significacOes a esses rituais catolicos. Apesar de ser uma danca de origem portuguesa, remete
toda a miscigenacdo e formas de ocultacdo do culto as suas divindades realizados pelas
populacbes negras. Com essas visitas, a danga comegou a ser divulgada através dos meios de
comunicagdo, como a radio local, e foi conquistando notoriedade tanto dentro do municipio
como fora. Desta forma, o grupo passou a ser reconhecido como representante de uma “cultura
negra” em Quixada.

Em 2005, a presenca do Projeto Dom Hélder Camara (PDHC), programa
governamental ligado ao Ministério do Desenvolvimento Agrario (MDA), executado pelo
CETRA na localidade, tinha como objetivo implantar alternativas para a falta de 4gua. Neste
sentido, foi proposta a construcao de diversas cisternas de placa nos quintais dos moradores.
Para a sua implementacdo, era necessaria a realizacdo de assisténcias técnicas para capacitar os
moradores na construcdo dessas cisternas.

As assisténcias técnicas perceberam que aquele povoado era diferenciado: além de
ser formado em sua maioria por negros, mantinha relagdes de parentesco, “todos sdo da mesma
familia”, e realizavam, de forma tradicional, a danca de S&o Gongalo. Entéo, a equipe do projeto
elaborou uma assisténcia voltada para a especificidade do local, apoiando a comunidade na
organizacédo dos espacos coletivos de participacdo dos moradores, propuseram discussdes sobre
género, raga, etnia, identidade étnico-racial e estimularam nos moradores a importancia do

“resgate das origens da comunidade”. E evidente que também houve motivacBes para o
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reconhecimento étnico ligadas aos beneficios sociais que a comunidade poderia receber ou
mesmo acessar com a autoidentificacdo.

Algumas questBes me inquietavam nesse processo, como: 0 que poderia ter
impulsionado esta aproximacao, seja pela igreja (CEBs) ou pelas ONGs? Seria a visibilidade
conferida pela danca de Sdo Gongalo? Ou os problemas em relagdo a seca e 0 acesso a agua?
Durante a pesquisa, conheci outros pesquisadores de Quixada e de Fortaleza, como também
representantes da Prefeitura Municipal de Quixada, que estavam se aproximando da
comunidade devido a visibilidade que a danca havia conquistado nesses Gltimos anos. O que
me leva a acreditar que, num primeiro momento, a seca, a pobreza e as formas de combate
realizadas pela Igreja impulsionaram essa aproximagdo. Em um segundo momento, a danca
adquire toda a notoriedade e é o0 que chama atencao dos pesquisadores e outras organizacdes.

Assim, este novo cenario politico sugere um quadro interessante para entender a
autodeclaracdo e a ligacdo histdrica com o sistema escravista. Esta ligacdo iniciou-se como um
discurso dos agentes externos e, em determinado momento, passa a fazer parte do discurso
local. Com a presenca desses agentes no povoado, as discussdes acerca de uma identidade étnica
comecam a tomar forma, sdo acionadas as memdarias sobre a origem comum do povoado ligada
a Danca de S&o Gongalo. O que antes ndo era relevante, agora passou a ser fundamental, apesar
de desde o principio existirem divergéncias quanto a aceitacdo desta ligacdo. O fato de serem
ligados aos escravos que habitavam o municipio de Quixadd ndo soava muito bem para a
maioria dos moradores. Como ainda hoje é um entrave, geralmente a comunidade faz a ligacéo
direta ao “tempo dos antigos”, e ha um silenciamento sobre esse tempo ser um “tempo de
escravidao”.

Os atores externos nutriam uma expectativa de encontrar naquela localidade uma
presenca forte de tracos africanos, que passou a ser motivo de aproximacao de outros agentes,
de outros movimentos, de pesquisadores, fotografos. Assim, a mobilizacéo politica iniciada em
2005 foi atraves dos discursos dos agentes externos, mas em determinado momento a
coletividade passou a aceitar, a assumir e a se reconhecer como pertencente a uma “unidade
étnica” (BARTH, 2000), com uma origem comum. O que motivou, dentro da comunidade, essa
mobilizacdo politica em torno do reconhecimento étnico foi pontuado na entrevista com

Antbnio Lopes:

Mas assim, essa luta, ela comeca por duas coisas: primeiro, a falta da terra e da agua,
isso passou a ser primordial para a nossa luta, porque todos os projetos que vém pra
ca ou vinham, ou diziam que vinham pra c4, eles todos embarreravam na questdo da
terra, porque precisava da terra pra se executar os projetos. O proprio projeto Dom
Helder ndo conseguiu executar aqui nada fora das cisternas, a ndo ser a cisterna de
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placa a primeira agua, porque nédo tinha onde construir, ndo tem onde construir nada.
Entdo a gente comegou a ver que a nossa luta deveria ser pela terra [...] (informag&o
verbal)?

Atraveés das demandas por terra e da dificuldade do acesso a agua, a coletividade
comegou a se organizar politicamente e a mobilizar-se, com a contribuigéo dos atores externos,
no processo de autoidentificacdo. Para isso foram realizadas oficinas, palestras sobre o que era
“ser quilombola”, desconstruindo os preconceitos e as discrimina¢fes em torno da categoria
“negro”, e apresentando historicamente um passado de resisténcias e de lutas, impulsionando a

autoidentificagdo do grupo. Comegava um processo de “valorizacdo da identidade negra”:

[...] isso é uma construgdo de toda uma histdria. Uma comunidade ou um povo que
cresce desde pequeno dizendo que tudo quanto é ruim vem de negro, né, tudo que nao
presta sdo negros. E cAmbio negro, é ndo sei 0 qué negro, ndo sei Mais o qué negro,
gue negro ndo presta, entdo isso faz com que as pessoas prefiram se identificar como
morenas, COmo morena, 0 que nao ¢ a realidade. Entdo, o grande entrave mesmo foi
as pessoas ndo se reconhecer. [...] a gente continua fazendo essas atividades que a
gente faz com intuito da comunidade se reconhecer, auto se reconhecer como
remanescente quilombola, auto se reconhecer como negro [...] entdo a gente tem feito
isso e tem conseguido resultado muito positivo, principalmente nos adolescentes,
principalmente a parte feminina que tem se integrado mais, e a gente ja vé hoje umas
jovens com 16 anos, 17 auto se denominando negra e sentindo muito feliz com isso
(informacéo verbal)?®

Desta maneira, as proprias liderancas foram investigar em suas origens o
surgimento do culto a S&o Gongalo. Em entrevista, Antonio declarava: “Num ¢ que a gente quis
‘ser quilombola’, a gente ja era quilombola s6 que a gente nao sabia”. Nao havia a informagao
de que ser “negro”, compartilhar uma origem comum e 0 culto a um santo portugués ligado ao
sistema escravista poderia garantir direitos, ja que durante toda a histéria brasileira foi tido

como um Onus, um estigma.

Entdo a partir de 2005, eu mesmo comecei fazendo uma pesquisa com 0s
antepassados, tentando compreender da onde foi a origem aqui de nossa comunidade,
mas isso foi muito dificil porque aqui no Estado, apesar de eu saber a histdria e saber
a origem de onde nosso povo vinha, que foi do Rio Grande do Norte, de um lugar
chamado Pau dos Ferros, que hoje é um municipio, mas até entdo a gente ndo tinha
esperanca de que isso fosse continuar e a gente fosse alcancar os objetivos da gente,
até porque eu ndo conhecia no Ceard ninguém que fosse quilombola, nenhum
movimento. Somente a partir de 2008 foi que a gente, j& com a presenca da Ana aqui,
que voltou aqui pra comunidade, é que a gente conseguiu entrar em contato com outras
comunidades daqui do Estado. Primeiro foi 14 em Tururu, onde eu fiz intercambio,
isso apoiado pela Universidade Federal do Ceara, que me levou I3, e também de um
outro encontro que a gente fez em dezembro de 2008 14 em Horizonte, Encontro

22 Entrevista com Antonio realizada em abril de 2013.
23 Entrevista com Antonio realizada em abril de 2013.
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Estadual, quando no momento a gente convidou as outras comunidades para fazer um
encontro aqui no Veiga. (informacao verbal)

Assim, a Coordenacdo Estadual das Comunidades Quilombolas do Estado do Ceara
(CERQUICE) teve papel fundamental nesse processo de mobilizacdo politica. Atraves dessa
entidade politica do movimento quilombola no Ceara, os moradores do Sitio Veiga se
apropriaram dos mecanismos necessarios para o processo de reconhecimento étnico, tal como:
a elaboracdo da histéria do grupo, que legitime a demanda, deveria ser enviada a Fundagao
Cultural Palmares, e, principalmente, a contribuigéo da reativagéo da Associagéo, adotando um
carater mais politico, com seu estatuto cumprindo as previsoes legais e diferenciadas enquanto
quilombolas, representando os “novos/antigos” interesses da coletividade.

Desde 2001, o povoado possuia uma associacao de trabalhadores rurais, mas seu
estatuto legal ndo mencionava a identificagdo enquanto quilombolas, pelo contrario, era
genérico e remetia a uma entidade representativa dos trabalhadores rurais da localidade ligada
a FETRAECE. Logo, com a ajuda da CERQUICE, as liderancas elaboraram um novo estatuto
que englobasse a nova demanda, com um novo nome social: “Associagdo dos Remanescentes
de Quilombos do Sitio Veiga”. Atualmente, tem Ana Maria Eugénio como presidenta. Apesar
de fundada em 2001, somente em 2004, com a contribuicdo da CERQUICE e o apoio do
trabalho do CETRA, durante o processo de identificacdo quilombola, foi possivel a associacédo
dos moradores do Sitio Veiga se fortalecer e se consolidar enquanto entidade politica
representativa dos interesses dos quilombolas.

A criacdo da associacdo, enquanto entidade juridica e administrativa, € uma
exigéncia legal do Decreto Federal 4.887/20032°. Apesar de ser um procedimento exigido por
lei, a associacao passa a cumprir um papel fundamental na dindmica identitaria em curso, pois
torna-se o espaco de reunido, decisdo e mediacdo da questdo quilombola. Também é o espaco
em que toda a comunidade dialoga com os representantes do INCRA para entender/conhecer
todas as etapas do processo de titulagdo das terras, bem como seus desafios e dificuldades, além
de pressionar por agilidade. Atraves da associacdo, a coletividade passou a acessar varios
projetos sociais desenvolvidos pelo Governo Estadual/Federal e por ONGs, como os créditos
agricolas e as cestas basicas destinadas as familias. Assim, a criacdo da associacdo foi uma
etapa fundamental para o fortalecimento da organizacéo politica da comunidade e no acesso a

politicas pablicas governamentais.

24 Entrevista com Anténio realizada em margo de 2013.
25 Decreto Federal que regulamenta o procedimento para identificagéo, reconhecimento, delimitagdo, demarcagédo
e titulagdo das terras ocupadas por remanescentes das comunidades de quilombos.
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Em seu estatuto, a associacdo permite como membros apenas as “‘familias
quilombolas”, ou seja, aquelas que se reconhecem como quilombolas, pois existem trés familias
habitando o territério quilombola que ndo se reconhecem como tal.

Grande parte dos trabalhadores e trabalhadoras rurais conquistaram alguns direitos
a partir das acGes da associacdo. Algumas questdes particulares também recorrem-se aos seus
membros. Podemos citar como exemplo o transporte escolar municipal para transportar as
criancas até a escola mais proxima, que foi uma luta atribuida a associacdo. No geral, 0s
moradores do Sitio Veiga encaram como positiva a existéncia da associagao.

Neste sentido, para fortalecer a mobilizagdo politica das comunidades quilombolas
do Ceara, a CERQUICE adota como estratégia a realizacdo dos Encontros Estaduais, que tém
por objetivo aglutinar todas as comunidades quilombolas do estado autoidentificadas e
reconhecidas pela entidade como quilombolas, para discutirem suas necessidades, seus anseios
e problemas, além das dificuldades enfrentadas.

Assim, uma das formas encontradas pela CERQUICE para apoiar, incentivar e
estimular as comunidades rurais negras € que a realizacdo dos encontros ocorra nas
comunidades, preferencialmente as que estdo iniciando o processo de reconhecimento étnico.
Desta maneira, em 2009 aconteceu o Encontro Estadual das Comunidades Quilombolas do
Ceara no Sitio Veiga, e representacdes de diversas localidades estiveram ali presentes, sendo
discutidos as demandas e os conflitos territoriais vivenciados por algumas comunidades. E o
momento de troca de informac6es sobre o processo de reconhecimento étnico, de solidariedade
nas lutas das comunidades e de fortalecimento de um sentimento comum, de uma “identidade
negra ¢ quilombola”. O intuito do encontro ¢ fortalecer as organizacfes politicas ja existentes
nas comunidades, como as associacdes, e estimular a afirmacdo da identidade étnica. E
reafirmar que nesse processo de luta existem outras comunidades que apoiam e se solidarizam.

Com essas transformacfes, a organizacdo social local passou a apresentar um
caréater politico que reflete os efeitos desta relagdo com os agentes externos, assumindo o papel
de organizar o grupo em torno da questdo étnica.

E possivel perceber que a assuncdo quilombola alterou o estado das coisas e
fomentou novos padrdes de interagcdo. As mudancas decorridas da identificacdo atual do grupo
promoveram alteragdes significativas na forma de reivindicar seus direitos perante o Estado,
adquirindo uma nova dimensao politica.

Diante deste cenario de mudancas e mobilizagcbes politicas em torno do
pertencimento étnico, ocorreu, em agosto de 2009, o recebimento da certificacdo de

reconhecimento enquanto “comunidade remanescente de quilombo”, expedida pela Fundagéo
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Cultural Palmares. E importante destacar que, na historia do grupo levantada pelas liderancas
para a certificagdo, a danca de S&o Goncgalo foi constantemente enfatizada como marca
identitaria, como sinal diacritico da coletividade.

Neste momento, uma contribuicdo essencial adveio da memoria e das narrativas
elaboradas pelos “mais velhos”, que funcionaram como uma resisténcia para confirmar uma
posi¢cdo oportuna para a circunstancia. Pode-se pensar “[...] a memoria, como propriedade de
conservar certas informacdes, remete-nos em primeiro lugar a um conjunto de funcdes
psiquicas, gracas as quais 0 homem pode utilizar impressdes ou informacdes passadas, ou que
ele representa como passadas” (LE GOFF, 1996, p. 243). Esta “propriedade de conservar certas
informagdes” tem lacunas, haja vista a possibilidade de incorporagao ou esquecimento de um
ou outro aspecto. Devido a isso, encontramos na localidade algumas pessoas que se
autorreconhecem, enquanto outras contradizem tal afirmacéo.

Como vimos anteriormente, algumas das motivacdes que levaram a viabilizacdo do
processo de reconhecimento étnico foi a luta pela terra e também a busca de solucGes para o
problema da falta da agua, estes problemas estdo relacionados a medida que, para procurar

solucdes, é preciso ter a terra regularizada. Como pontua Anténio:

[...] todos os projetos que vém pra c& ou vinham, ou diziam que vinham pra c4, eles
todos embarreravam na questdo da terra, porque precisava da terra pra se executar 0s
projetos. O proprio projeto Dom Helder ndo conseguiu executar aqui nada fora das
cisternas, a ndo ser a cisterna de placa a primeira agua, porque ndo tinha onde
construir, ndo tem onde construir nada. Entdo a gente comecou a ver que a nossa luta
deveria ser pela terra, como nossa comunidade. (informacéo verbal)

A regularizacdo do territério quilombola traria alguns beneficios para esta
coletividade, como 0 acesso aos recursos € aos projetos para combater a falta da agua, além da
implantacdo de projetos produtivos para complementar a renda das familias. A tentativa de
alcancar esses beneficios sociais perpassa pela visibilidade adquirida nas ultimas décadas pelo
grupo. Essa visibilidade, em grande parte, foi conseguida por conta da danga, quando o grupo
comegou suas apresentagdes “representagdes” fora da comunidade, em eventos culturais. Sendo
assim, entendo que existe uma relacdo da afirmacdo étnica com o S8 Goncalo. Se
considerarmos uma expressao tradicional, que tem uma ligagdo com um passado escravista,
esta populacdo passa a ser reconhecida como “herdeira da escraviddo”. Esta associagdo nao ¢
involuntaria: como veremos na proxima segéo, existe uma intencionalidade em enaltecer a

descendéncia “dos antigos” no rito, partindo de dentro do grupo — além do que as a¢des dos

% Entrevista com Antonio realizada em maio de 2013.
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agentes externos desempenharam um papel importante na elaboracdo do ritual enquanto
emblemas de diferenciacéo.

Neste contexto, Ana Eugénia e Anténio Lopes sdo figuras centrais no cenario
politico desta coletividade. S&o liderancas e atuais membros da associacdo, e tém a
responsabilidade de conseguir projetos e beneficios para a comunidade. Na entrevista com Seu
Joaquim, foram enfatizados os beneficios que essas liderancas buscaram para incentivar e
estimular a danca enquanto manifestacao cultural e religiosa da comunidade, bem como marca
identitaria do grupo: “e eu mesmo digo, sem o Antbnio e a Ana aqui, ndo tinha era nada”
(informagéo verbal)?’

Em 2011, a comunidade solicitou ao Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma
Agréria (INCRA) a abertura do procedimento administrativo de reconhecimento, demarcacgéo
e titulacdo do territério do Sitio Veiga. Em 2012, comecgaram as primeiras visitas da equipe
técnica para elaboragdo do laudo antropoldgico, que é apenas uma parte do Relat6rio Técnico
de Identificacdo e Delimitacdo (RTID). Neste sentido, formou-se uma equipe composta por
antropologos, agronomos, geografos, economistas, assistentes administrativos e procuradores
federais do INCRA.

As primeiras reunides do INCRA com as familias do Veiga aconteceram na Capela
“Sao Pi0”, construida dentro do territorio quilombola por um fazendeiro da regido. Assim, como
a associacao nao possui sede, geralmente encontros, reunides e missas ocorrem neste ambiente.
Situada logo no inicio do territorio quilombola, a capela tornou-se o local em que qualquer um
poderia dispor de seu espaco para realizar atividades a qualquer momento, como oficinas e
palestras.

Realizadas as primeiras visitas do INCRA, iniciaram-se os “mal-entendidos” entre
0s moradores sobre o processo, gerando polémicas na comunidade. Alguns acreditavam gque,
com a regularizacdo do territorio, eles perderiam suas casas e suas rocgas, ja que os técnicos
falavam em “terras de uso comum”. A concepg¢ao que tinham sobre “terras de uso comum” leva
a acreditar que tudo pertenceria a todos, ndo haveria mais rocas individuais, nem casas proprias
individuais. Esta polémica também foi fomentada pelos proprietarios das terras em disputa, pois
estes queriam retardar o processo, beneficiando-se da confusao e do possivel cancelamento do
procedimento administrativo em curso. Mas a equipe do INCRA, junto com as liderangas,

tentou esclarecer o que seriam as “terras de uso comum”, onde todo o territorio pertenceria a

27 Entrevista com Seu Joaquim em margo de 2013.
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comunidade, havendo propriedades individuais, podendo dispor da forma que estabelecerem
coletivamente, s6 ndo poderiam vendé-las, ja que sdo inalienaveis.

Com o inicio do processo de demarcacdo do territério quilombola, os conflitos
territoriais, antes latentes, adquiriram uma nova dimensdo. Alguns proprietarios que ainda
arrendavam terras para os trabalhadores plantarem seus rogados, recusaram-se a ceder as terras
para o plantio. Com a assunc¢do quilombola, os trabalhadores também se recusaram a pagar a
renda aos proprietarios, pois defendiam que a terra era deles. No entanto, existiam outros
moradores, geralmente os mais velhos, que ja “[...] ndo querem tirar as terras desses homens ”,
pois ha um medo do que possa acontecer, haja vista que essas pessoas tém algum poder
econdmico.

A guestdo da demarcacéo e titulacdo das terras no Veiga é uma situacao que merece
uma atencdo maior. E interessante observar que, quando se referem a este assunto, algumas
pessoas se posicionam, de certa forma, ndo reconhecendo sua ligagdo com os “antigos” escravos
—ou quilombo. O que é aceitavel, dado o temor dos moradores em entrar em conflito com os
proprietarios.

Assim, é possivel perceber que a dependéncia socioecondmica e outras formas de
relacdo dos moradores com os proprietarios das fazendas, que se mantém na atualidade, tém
suas raizes historicas nas antigas relacdes senhor/cativo dos “tempos dos antigos”. Aos poucos,
0 grupo comega a romper com essas relagcbes e estabelecem novas formas, como 0 ndo
pagamento da renda e o uso autbnomo das terras. O que define as condi¢des desta nova
configuracdo é a mobilizacdo politica dos moradores em torno de seus direitos territoriais.
Logo, convém ressaltar o que apontou Jodo Pacheco Oliveira (2004, p. 23) — respaldado em
Revel (1989) e Bourdieu (1980) — ao perceber o territério como:

[...] a dimensdo estratégica para se pensar a incorporacao de populagGes etnicamente
diferenciadas dentro de um Estado-nagdo €, a meu ver, a territorial. Da perspectiva
das organizacOes estatais — das quais os reinos seriam a primeira modalidade
conhecida —, administrar € realizar a gestao do territorio, é dividir a sua populagdo em
unidades geograficas menores e hierarquicamente relacionadas, definir limites e
demarcar fronteiras. (OLIVEIRA, 2004, p. 23 apud REVEL, 1989; BOURDIEU,
1980).

Desta forma, Oliveira (2004) discutira o que denominou “processo de
territorializacdo”, diferenciando da ideia de territorialidade, pois entende a territorializacdo
enquanto “um processo social deflagrado pela instancia politica” (OLIVEIRA, 2004, p. 24).
Neste sentido:
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O que estou chamando aqui de processo de territorializacdo é precisamente o
movimento pelo qual um objeto politico-administrativo [...] vem a se transformar em
uma coletividade organizada, formulando uma identidade propria, instituindo
mecanismos de tomada de deciséo e de representacao, e reestruturando as suas formas
culturais (inclusive as que o relacionam com o meio ambiente e com o universo
religioso). (OLIVEIRA, 2004, p. 24)

Assim, a no¢ao de territorializacdo estd ligada a um “processo de reorganizacao

social” (OLIVEIRA, 2004, p. 22) que traz implicagdes, tais como:

[...] i) a criacdo de uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de
uma identidade étnica diferenciadora; ii) a constituicdo de mecanismos politicos
especializados; iii) a redefini¢cdo do controle social sobre os recursos ambientais; iv)
a reelaboracdo da cultura e da relagdo com o passado.

Nesse processo de reorganizacao social ocorrido no Sitio Veiga, foi fundamental a
contribuicdo dos agentes externos, no sentido de informar e decodificar o0 que estabelecia a
legislacdo, haja vista que a garantia de direitos para essas populacdes tramita em instancias
juridico-burocréticas repletas de linguagens especializadas que dificultam o entendimento e o
acesso a informacdo por parte dessas populagdes. Se, de acordo com Bourdieu (1989),
assumissemos que o campo politico é o lugar de uma espécie de cultura, repleta de problemas
e discursos estranhos ao cidaddo comum, a decodificacdo desses discursos juridicos depende
da aquisicdo de um conhecimento especializado na area e ndo acessivel a todos.

Logo, todo esse processo de mobilizacdo politica e acesso a procedimentos de
regularizacdo territorial esta sujeito a possibilidade e as condi¢Bes de familiarizacdo com esses
cddigos estabelecidos no campo politico. Para isso, a agdo dos agentes externos foi significativa,
através de oficinas e palestras informando os seus direitos, pois, dessa forma, a coletividade
teve a possibilidade de reivindicé-los.

Podemos perceber que a interacdo com o0s agentes externos facilitou no
entendimento dessas linguagens, permitindo a coletividade a se apropriar de foruns
especializados de tomada de decisdo, como as reunides realizadas mensalmente no INCRA,
com intuito de debater problemas e anseios das comunidades quilombolas espalhadas pelo
estado.

Ao mesmo tempo, essas interacoes desencadearam novas disposic¢oes e percepgoes.
Comecaram a surgir novas diferenciagdes, a “historia da comunidade” adquiriu um novo status,
passando a cumprir papel fundamental na autoimagem do grupo e valorizando os “sabedores”

locais dessa historia. A recuperagdo e o “resgate” da “historia da comunidade” pelas liderangas
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tem sido uma preocupagéo constante, em especial nas instancias de interagdo com os agentes
governamentais responsaveis pela gestao de politicas publicas as comunidades quilombolas.

Essas mudancas sociais e politicas também imprimiram uma nova configuracdo ao
rito, que assume outras nuances, suscitando tensées e conflitos internos. Quando a situacao
social apresenta suas exigéncias de adequagdo, em um jogo de ganhos, perdas e empréstimos,
a danca assume seu lugar no grupo social. E através dela que o grupo narra sua trajetoria e seu
passado de exclusdo, bem como apresenta suas especificidades e as relacdes de parentesco
existentes, remetendo a um sistema escravista.

A notoriedade que o S&8o Gongalo tem conquistado nesses Ultimos anos na regido
também suscitou a interagdo com um novo agente externo. No caso, a Prefeitura Municipal de
Quixada comecou a aproximagdo com o grupo no sentido de torna-lo uma representacdo das
“manifestagdoes culturais populares” do municipio. Até entdo, a coletividade nao havia
dialogado com nenhuma gestdo da Prefeitura, que historicamente se manteve distante. Na
Semana da Consciéncia Negra realizada em 2013, o Vice-Prefeito e o Secretario da Fundacéo
de Cultura de Quixada compareceram a apresentacao da danca e fizeram um discurso de apoio
e incentivo as manifestacdes culturais. No entanto, as liderangas pontuam as contradi¢fes dos
discursos, pois haviam solicitado a Prefeitura uma caixa de som para ser utilizada no evento, e
ndo obtiveram nenhuma resposta ao oficio protocolado.

Sao vérias as auséncias e omissdes da Prefeitura para atender as demandas e
necessidades dessa coletividade. A mais recente reivindicacao versa sobre o transporte escolar
das criancas, que se encontra em condicdes precarias, sem cintos de seguranca e,
principalmente, sem freios eficientes, colocando em risco a vida das criangas e de toda a
comunidade. Além disso, o 6nibus que transporta as criangas, devido a auséncia de freios
eficientes, atropelou e matou um homem morador da comunidade. Este é o Unico meio de
transporte para a criancas irem a escola, ou entdo, como muitas maes tém feito, se deslocam a

pé por 2 km até a escola.?®

28 Atualmente, o Ministério Publico Estadual (MPE) solicitou a aquisicdo de nova frota ao proprietério dos 6nibus,
pois é um servico terceirizado da Prefeitura de Quixada.
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Figura 3 — Ao lado das dancadeiras, da esquerda para a direita, o Vice-Prefeito,
Antonio Welington Xavier Queiroz, e o Secretario da Fundacdo Cultural de Quixada,

Francisco Geliarde da Silva Soares, em novembro de 2013.

Fonte: Acervo pessoal.

Apresento as mudancas ocorridas, a partir das interacbes com 0s agentes externos,
na estrutura social, na produgdo agricola, nas relagdes de parentesco e os efeitos dessas

mudancas na danca de S&o Gongalo.

3.2 A estrutura social e 0 S&o Gongalo

“Cortaram nossos troncos, mas nunca destruiram nossas
raizes” (Frase encontrada no Sitio Veiga)

Neste tépico apresentarei as mudancas ocorridas na estrutura social dessa
coletividade com o processo de reconhecimento étnico. Mudangas estas que também se
expandiram para a danca de Sdo Goncalo. Dessa forma, considero pertinente relacionar a
estrutura social do Sitio Veiga com a da danca, evidenciando seu aspecto contemporaneo, a sua
organizacdo e dinamicidade, bem como as experiéncias vivenciadas que possibilitam, na

pratica, a comunidade “ressemantizar” o conceito de quilombo.
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Durante um longo periodo, a comunidade era considerada uma coletividade
“fechada”, mas, diferentemente “das defini¢des arqueologicas” apontadas por Alfredo Wagner
de Almeida (2002, p. 48), ndo era isolada. Almeida (2002) aponta para a necessidade de
relativizar este imaginario produzido, realizando uma leitura critica tanto da representacéo
juridica como do contexto em que essas comunidades emergiram. Assim, 0s quilombolas do
Sitio Veiga, apesar das dificuldades geogréficas, sempre mantiveram relacées com a sociedade
envolvente, principalmente no que se refere ao ambito econémico, de venda e troca da producéo
agricola.

Os quilombolas do Sitio Veiga trabalharam, durante um longo periodo, para 0s
proprietarios de terras do Distrito de Dom Mauricio, fazendo plantio de feij&o e milho nas terras
desses proprietarios e pagando renda. As vezes, trabalhavam na diaria e recebiam os
pagamentos em produtos agricolas. Conforme vimos na se¢do anterior, houve a unido da familia
Ribeiro atraves de aliangas matrimoniais com a familia Eugénio, ocasionando o aumento da
familia e a insuficiéncia do territério para a sobrevivéncia de todos.

Dessa forma, o territério ocupado tornou-se pequeno para as familias e seus
descendentes, que passaram a ocupar outras localidades, com moradias e atividades produtivas,
como: Sitio Cafundé e Sitio Tanques (ambos conhecidos como Fazenda Flores), Sitio Freitas,
Sitio Macambira, Lapa, Sitio de Dentro ou Colorado, Sitio Pascoal, parte do Sitio Lopes e o
préprio Sitio Veiga. A area total reivindicada no procedimento de Demarcacao e Titulagdo do
territério quilombola é de 967 e 1.200 ha. Cada area identificada acima pertence a proprietarios
diferentes.

A familia Enéas sdo os proprietarios mais citados pelos quilombolas e para os quais
trabalharam seus ancestrais. Eles eram donos das terras da area conhecida como Flores ou
Fazenda Flores. Esta € uma das melhores areas para a agricultura e também onde estdo as
principais fontes d’agua para uso das familias, pois ha algumas cacimbas ¢ um agude na area.

O patriarca da familia Enéas, Francisco Enéas Lima, era conhecido como uma
espeécie de coronel na regido, pois tinha influéncia politica e econémica na zona rural do distrito
de Dom Mauricio. Em sua homenagem, foi construido o centro de satde e colocado o seu nome.
Também na cidade de Quixada podemos perceber ruas e escolas com seu nome. Além disso
exerceu, na sua epoca, mandato parlamentar de vereador na Camara Municipal de Quixada.

Também é nesta parte do territorio que estdo localizadas as ruinas de uma casa, a
qual os moradores “mais velhos” apontam como um Engenho e uma Casa de farinha. Alguns

afirmam que era o Engenho de cana-de-agUcar onde trabalhavam os escravos da regido, outros
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afirmam que era uma casa-grande dos proprietarios com senzala. De fato, havia uma casa
grande, a antiga fazenda Flores, e uma casa de farinha, mas néo se sabe precisar a existéncia de
escravos trabalhando, j& que a Serra era procurada como local de refugio, de fuga. Assim,
também existem outras narrativas comentando sobre o trabalho assalariado na casa de farinha.

O atual herdeiro, Carlos Enéas, € advogado e mora em Quixada. Nao concorda com
0 processo de regularizacdo do territério quilombola, apresentando contestacdes ao
procedimento administrativo, afirmando que a area também foi ocupada de forma tradicional
por sua familia. A familia Enéas ndo mora na area ha varias geracdes, diferentemente das
familias quilombolas. S&o trés familias que ocupam essa area, “desde que nasceram”, COM SeUS
descendentes: a familia de Seu Antdnio Nonato Pereira dos Santos, de Dona Maria de Fatima
Oliveira dos Santos e Dona Esmeralda Nascimento Lima.

A maioria das familias tém sua moradia localizada no Sitio Veiga, antigamente
conhecido como Sitio Sorocaba. As terras pertenciam a Anténio Cavalcante de Holanda Lima
e sua esposa, e Seu Chiquinho Ribeiro teria comprado o imével, conforme Certiddo de Registro
de Imovel fornecido pelo Cartério do 2° Oficio de Quixada, em anexo. E interessante destacar
que, de acordo com a certiddo, as terras do antigo Sitio Sorocaba eram terras foreiras
pertencentes a Paroquia de Quixada que foram repassadas ao dominio de Anténio Cavalcante
de Holanda Lima em 1917. Podemos perceber que a Igreja possuia terras em toda Serra do
Estevéo, onde construiu o Mosteiro Santa Cruz — a relacdo com a comunidade serd mais bem
aprofundada na proxima secdo. Somente em 1930 é que seu Chiquinho Ribeiro teve condicGes
de formalizar a compra do imdével, depois de um longo periodo trabalhando como agregado nas
terras do Seu Enéas.

Desta maneira, a terra sempre foi 0 espaco de geracdo de renda dessa coletividade,
e apesar do desenvolvimento de outras atividades, a agricultura ainda continua sendo o principal
meio de subsisténcia. No Sitio Veiga, as terras sdo consideradas bens hereditarios passados
atraves das geracdes. Sua transmissdo, geralmente, ocorre com 0s casamentos realizados entre
si ou entre membros de outras familias locais vizinhas, ou mesmo com pessoas “de fora” da
regido. Mesmo quando as pessoas saem para morar em outro local, ainda herdaréo de seus pais
“um pedaco de chao” nas proximidades das casas destes. Como no depoimento colhido pelo
antrop6logo do INCRA em sua pesquisa de campo, ele entrevistou Seu Jodo Roseno, 76 anos,
que atualmente mora no Para, irmdo do Seu Joaquim, que é mestre da danca de S&o Gongalo.

Ele afirmou que:

2% Como vimos na se¢do anterior, existiam em Quixada fazendas com senzalas, como foi o caso da fazenda
California.
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Meu av0 era de Pau dos Ferros/RN [...] Eu ndo conheci ele, porque eu era pequeninho
quando ele morreu [...] Ele foi quem fundou esse pedago de terra [refere-se ao Sitio
Sorocaba, atual Sitio Veiga]. Isso aqui quem fundou foi 0 meu avd. [...] Os donos
disso aqui antes, eu ndo sei quem era, eu sei que ele chegou aqui e apanhou esse
pedacinho de terra e fundou a familia dele toda aqui. Ja tinha aqui os Felipe, mas a
area dos Felipe é outra, é pra la. Ninguém nunca participou o nome dos Felipe aqui
dentro da nossa comunidade, dos Ribeiro. Aqui sempre foi dos Ribeiro. Meu pai
mesmo nao tinha terra, a terra ndo dava pra trabalhar com a familia dele [A area era
pequena]. Nds trabalhava nos Tanques, nds trabalhava no Sdo Bento, na terras dos
Mateus, que eram muito amigos, nas Flores. Em todo canto aqui eles trabalharam. [...]
Eu moro la no Para, mas meu territério é este aqui. Eu nasci e me criei aqui, lutando,
trabalhando, sofrendo. Aqui foi sofrido, meu pai pra criar nés sofreu muito.
(informacéo verbal)*

Na fala de Seu Jodo Roseno, podemos perceber a énfase dada ao pertencimento
étnico e & origem comum deste povoado, “aqui sempre foi dos Ribeiro”. Quando fala que
mesmo morando no Pard seu territorio € ali, mostra a transmissibilidade do territorio passado
de pai para filho, a “heranca dos avds”. Seu Joaquim também nos mostra como ocorreu a

distribuicéo das terras no Veiga:

Meu avd tinha uma terra aqui e ai trouxe meu pai, a familia toda para ca [...] € tudo
heranca dos av0s. Ai ele pegou a parte dele e ficou, ai foi crescendo as familias, cada
qual fez suas casas e foi ficando. Se vocé vé essas terras por ai, foi do meu avd que
morreu, ficou para o pai e os irmados dele, e agora pra nés, os filhos. (informagéo
verbal)3!

Assim, percebemos que a distribuicdo das terras esta ligada e definida pelos lacos
de parentesco, seja na distribuicdo espacial das casas, seja na transmissao do terreno. Esta légica
de transmissdo por parentesco também € transferida aos integrantes do grupo de Sdo Gongalo.

Desta maneira, para fazer parte do Sdo Gongalo, é preciso que seja pertencente a
alguma familia “tronco”, no caso, ou a familia Ribeiro (conhecida como os Roseno) ou a familia
Eugénio, a danca ainda € fechada a essas duas familias que originaram o povoado. Ninguém de
fora pode dangar no grupo, com excecdo dos parentes por afinidade, que sdo os parentes que
ndo possuem lagos de consanguinidade com o grupo, mas que foram aceitos pela coletividade
como membros pertencentes “a familia”. Para ser aceito pelo grupo, ha critérios elaborados e
compartilhados, como ter nascido no lugar ou ter posse antiga do terreno, além de compartilhar
os valores, as tradi¢cdes e a cultura do grupo. Em conversas com Ana, esta falou que antigamente

“iam se casando sempre um membro de uma familia com alguém da outra, e ai ficou todo

30 Entrevista cedida pelo antropdlogo do INCRA, José da Guia, com o Senhor Joaquim, realizada em 2012,
31 Entrevista com seu Joaquim em marco de 2013.
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mundo aqui, primo... o que tem de primo casado com prima (risos), assim é também no S&o
Gongalo” (conversa com Ana registrada no diario de campo, maio de 2013)

A substituicdo dos integrantes, na danca, também segue a linha de parentesco, cabe
as mulheres repassarem para as suas filhas os passos e cantos da danca. Geralmente, essa
transmisséo ocorre pela oralidade e pela observagao por parte das filhas ao ritual realizado por
suas mées. Essa ideia de hereditariedade na danca relaciona-se com a hereditariedade da terra.
Na danca, surge um sentimento de continuidade, de perpetuacdo de sua pessoa no grupo, o
mesmo ocorre com a terra transmitida por heranca.

Antigamente, o lider do grupo de S&o Gongalo, a pessoa que coordenava a danca,
era uma figura central do grupo, tinha sua lideranca local legitimada por meio do seu posto no
ritual. Devido as diversas mudancas ocasionadas pela assuncdo quilombola, isso tem sofrido
varias modificacdes. Atualmente, Seu Joaquim ndo exerce nenhuma lideranca na organizacédo
social da coletividade, apenas assume o papel de formar o grupo para a apresentagéo.
Diferentemente dos tempos de seu irm&o, Seu José Roseno, que, quando coordenava a danca,
“todo mundo respeitava ele, num tinha essa quem fizesse brincadeira, como tem hoje”. Sua
lideranca era reconhecida na localidade.

Hoje em dia, com as apresentacOes realizadas fora da comunidade, alguns
moradores “mais velhos” reclamam de o ritual perder seu carater religioso, de respeito, ao
mesmo tempo em que assume uma posi¢do na identidade da coletividade, associada as
narrativas dos “tempos dos antigos”.

Na danca de Sdo Gongcalo, o grupo é formado por doze mulheres, as dancadeiras, e
apenas dois homens. Essa participacdo feminina na danca também é observada na organizacao
social do grupo. As mulheres acabam assumindo posi¢fes de protagonistas na organizacao
social dessa coletividade. Os mutirdes realizados para pintar as cisternas sdo organizados por
elas, bem como a distribuicio das sementes na casa de sementes da comunidade®. A grande
maioria delas trabalha na agricultura, criam animais de pequeno porte em seus quintais, como
galinhas e porcos, e ainda cuidam dos quintais produtivos implementados através de um projeto
de uma ONG. Logo, o protagonismo feminino é uma caracteristica bem marcante dessa
coletividade.

Os quintais das residéncias sdo reservados ao trabalho. Além das atividades

apontadas, é onde as mulheres lavam a louca, alguns pequenos rocados de milho e feijdo

32 A comunidade possui uma Casa de sementes chamada “Casa de Sementes Pai Chigano”. Foi uma conquista da
associacao dos moradores para que o agricultor e a agricultora ndo precisassem deslocar-se até Quixada para terem
acesso as sementes.
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também sdo plantados. Em algumas casas ainda podemos encontrar um fogdo a lenha, ainda
muito utilizado por Dona Socorro, por exemplo, pildes para triturar a semente do urucum e
produzir coloral caseiro. Em muitas casas, o banheiro é do lado de fora da residéncia, pois 0s
moradores nao possuem agua encanada.

As casas dos quilombolas do Sitio Veiga, em geral, possuem dois quartos, um onde
dorme o casal, dono da casa, e outro onde dormem as mulheres da familia, ou alguma filha com
marido. Os homens solteiros e algumas criangas dormem na sala, que durante o periodo da noite
transforma-se em quarto. No periodo da colheita, € comum a casa virar armazém, sendo a
escassa mobilia afastada para dar lugar aos sacos de feijéo.

Em relacdo aos objetos utilizados nas casas, observei que, em algumas, 0 modo de
vida tradicional é reivindicado pelos mais velhos. Geralmente ndo possuem televisdo, por
escolha propria, mas tém radios nos quais costumam ouvir as cantorias realizadas em Quixada.
Em outras casas, 0s objetos eletronicos sdo exibidos na estante da sala, ainda que quebrados. A
sala é, geralmente, o primeiro compartimento que se tem acesso ao entrar nas casas.

A decoracgdo das casas possui varios elementos religiosos, quadros e imagens dos
santos catolicos, tercos e outros elementos, como as fotos dos filhos, as vezes dos netos e
bisnetos.

A comunidade possui um comércio constituido de dois mercadinhos e dois bares,
bastante frequentados pelos moradores. E raro registrar a presenca de pessoas de fora nesses
bares, s6 quando acontece algum evento na comunidade, mas a presenca local é bem marcante,
prioritariamente masculina.

E uma comunidade pequena que possui aproximadamente 45 casas, distribuidas de
forma ndo linear por uma rua principal; as casas ficam localizadas em sitios deslocados. Em
sua maioria sdo casas simples, mesmo as de alvenaria, ainda existem trés casas de taipa
construidas no estilo tradicional da localidade, em regime de mutirdo. Normalmente, nos
arredores estdo os parentes mais proximos, como 0s pais, irmaos, depois estdo os tios, sobrinhos
e primos. Nos espac¢os entre uma moradia e outra, € comum fazerem roca, onde cultivam feijdo
e milho, e, por vezes, verduras e legumes.

Nas casas, normalmente encontrava algum objeto que remetia a uma lembranca
familiar, como o ferro a carvdo, um quadro ou imagem de um santo, uma maquina de costura,
lampido, as vezes quebrados e mantidos, o que remetia os moradores aos tempos de seus pais,
0 que me levava a pensar na origem do povoado. As liderangas comegaram a reunir esses
artefatos e também as fotografias que representassem “a historia da comunidade” e formaram

“um minimuseu itinerante” da memoria dos quilombolas do Veiga.



Figura 4 — Minimuseu itinerante.

Fonte: Marques (2012)

Figura 5 — Casas de alvenaria das familias quilombolas.
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Figura 6 — Quintais com criacdo de galinhas.
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Fonte: Acervo pessoal de Ana Eugénio (2012).

3.2.1 “E tudo da mesma familia”: parentesco, casamento, familia

Os moradores do Sitio Veiga se reconhecem como pertencendo a “uma mesma
familia”, uma grande familia. Essa expressao refere-se ao suposto “isolamento” que viviam os
moradores na localidade, mas também indica a intencéo de enfatizar uma caracteristica singular
dessa coletividade. Logo, entender as relagbes de parentesco nessa comunidade sera
fundamental para entendermos as fronteiras que esse grupo estabelece e sua manutencgéo, o
acionamento desses lacos para reforcar a identidade coletiva e o pertencimento étnico a uma
origem comum, bem como os efeitos disso no grupo de S&o Gongalo.

Dessa forma, buscamos analisar o papel das relagbes de parentesco na vida
cotidiana, festiva e religiosa dessa coletividade. Observamos que as “comadres” e 0S
“compadres”, como eles se tratam no cotidiano das interacGes, desenvolvem estratégias
econdmicas de sobrevivéncia em grupo e reforcam os tracos culturais e religiosos que sdo
proprios para apresentar o grupo enguanto uma unidade coesa para a sociedade circundante.

A participacdo dos membros do grupo nas atividades agricolas, como o plantio e a
colheita do milho e feijao, e em outras atividades posteriores, como veremos a seguir, as
relagcbes sociais estabelecidas no cotidiano e a organizacdo da danca de Sdo Gongalo séo
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ocasides em que a memoria do grupo é acionada, momentos em que as lembrancas familiares
sdo comentadas e compartilhadas, a identidade coletiva é reafirmada e a sociabilidade acontece
entre “os de dentro” e com “os de fora”. Logo, 0 parentesco tem um importante papel na
construcdo de um sentimento de pertencimento étnico.

As atividades econdmicas, culturais e religiosas séo realizadas num intenso grau de
solidariedade, também ocorrem brigas e confus@es que logo se resolvem, pois “tudo é a mesma
familia”. A producdo agricola, o plantio, a colheita e outros processos sdo realizados entre
parentes, assim como verificamos estreitos lacos de parentesco entre as dancadeiras e
dancadores de Sdo Gongalo, alias, um dos requisitos para se participar do ritual é pertencer a
familia. Logo, a escolha dos 14 participantes esta diretamente associada a vinculos de afinidade
e consanguinidade.

Parar entendermos esses vinculos, € necessario recorrermos as narrativas dos “mais
velhos”, que apontam Seu Chiquinho Ribeiro Bessa e Dona Maria Fernandes da Silva como o
casal precursor dessa linhagem. Descritos na segunda se¢@o, sdo conhecidos como “Pai
Chigano” e “Mae Véia”. Essa alcunha ndo era associada apenas a nogdo de paternidade, mas
também a ideia de fundadores, responsaveis pela comunidade. Logo, é comum a reproducéo
dos seus nomes nos lugares construidos na localidade, um exemplo disso € a casa de sementes,
tida como uma conquista da comunidade, com o intuito de conseguir sementes dos 6rgaos
governamentais para o plantio, pois antigamente era preciso pegar as sementes com o Sindicato
dos Trabalhadores Rurais em Quixada. A casa de sementes chama-se “Pai Chigano”. Assim,
essa ligacdo feita, principalmente por parte das liderancas, para remeter as conquistas
alcancadas no presente aos seus ancestrais, além de remeter ao passado e a “historia da
comunidade”, também tem o intuito de que as novas geracoes reproduzam essa memoria.

“Pai Chigano” e “Mae Véia” moravam no terreno conhecido como Sitio Sorocaba,
e ela era a lider da danca de Sdo Goncalo, como também lideranca local da coletividade, a
primeira guia e matriarca dessa “grande familia” da qual todos se dizem descendentes.

Segundo relatos orais dos “mais velhos”, Seu Chiquinho Ribeiro teve 6 filhos,
guando vieram para o Ceara todos ja haviam nascido: Francisco Ribeiro da Silva, Jodo Ribeiro
da Silva, Roseno Ribeiro da Silva, Guilhermina Ribeiro da Silva, Luzia Ribeiro da Silva, Maria
Ribeiro da Silva. O pai de Seu Joaquim, atual chefe da danca, Seu Roseno Ribeiro da Silva,
tinha 3 anos de idade quando chegou na Serra do Estevao e era o cagula dos filhos. Umas das
filhas de Seu Chiquinho, Luzia Ribeiro da Silva, casou-se com Raimundo Eugénio de Souza,
um rapaz oriundo de uma familia negra da Serra do Estevédo, a familia Eugénio, num casamento

religioso ocorrido em 1924. Por isso, para 0s moradores dessa comunidade, todos sdo parentes,
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pois descendem dessas duas familias. Atualmente, alguns sobrenomes ainda remetem a essa
origem, como o da familia Eugénio da Silva.

De acordo com as narrativas dos moradores do Sitio Veiga, seu Chiquinho Ribeiro
Bessa migrou para a Serra do Estevéo, por volta de 1906, fugido de Pau dos Ferros/RN, em
virtude de um “causo” que os moradores ndo souberam informar do que se tratava, sabem
apenas que seu Chiquinho veio com sua familia fugindo de uma perseguicdo. Dessa forma, a
Serra do Estevéo era o lugar adequado, haja vista seu dificil acesso, e transformou-se em lugar
de reflgio. Na época ndo havia estradas, somente uma trilha que ligava a Serra do Estevdo a
Quixada, com uma vasta vegetacdo que cobria todo o caminho. As condicfes de sobrevivéncia,
na época, eram bastante precarias. Algumas narrativas locais apontam que essas terras da Serra
ndo tinham dono, e que, através da ocupacéo da Igreja e da criacdo do cartério no municipio de
Quixada, é que surgiram os donos dessas propriedades. Sendo assim, Seu Chiquinho Ribeiro,
em 1930, comprou as terras do Sitio Sorocaba, atual Sitio Veiga, onde estd a maioria das

residéncias da familia.
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Figura 7 — Diagrama genealdgico da Familia Ribeiro, feito pelo antropdlogo do INCRA
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Sobre a histéria da familia Eugénio pouco se sabe, apenas que ja estava presente na
Serra do Estevao quando a familia Ribeiro deslocou-se para 14. Com isso, podemos observar
que, desde 1906, j& havia uma ocupacao negra na Serra. Sabemos também que o Sr. Raimundo
Eugénio de Souza era filho de Ambrosio Anastacio de Sousa e Dona Marta Eugénio de Souza.
Buscamos os ascendentes da familia Eugénio, pois estes podem nos mostrar alguma luz sobre
0 processo de ocupacdo da Serra do Estevado. Apresento, na préxima pagina, o diagrama
genealdgico da familia Eugénio.

As narrativas locais apontam que Estevéo foi um escravo que fugiu para a regido, e
como a serra possuia, na época, dificil acesso, ndo havia estradas, apenas vegetacdo, era tido
como um lugar de refugio. Em algum momento, pensei que a histéria do Estevao e da Familia
Eugénio pudesse se conectar, haja vista a pouca populacdo habitando o lugar. No entanto, s6
consegui chegar aos pais de Dona Marta Eugénio de Souza, que eram Antdnio Eugénio e
Vitoriana de Sousa. Os nomes me levam a questionar se esses negros nao tiveram um passado
ligado ao sistema escravocrata, pois 0s escravizados s6 possuiam nome e sobrenome, como
verificado aqui. Porém, estas inquietaces sdo apenas duvidas sobre esse passado, ja que ndo
encontramos nenhuma narrativa local que confirmasse tal interpretacdo e muito menos
documentacdo comprovando gque eram negros escravizados ou libertos.

E frequente entre os moradores do Sitio VVeiga a realizacio de casamentos endogamicos,
sendo comum a unido entre primos legitimos, embora existam também casamentos com pessoas
de “fora” da comunidade. Apo6s o casamento, o casal passa a residir onde for possivel cultivar
0 seu rocado, ou nas terras da familia do marido ou da esposa. Se os dois forem herdeiros, a
escolha sera pelo melhor terreno. 1sso porque a descendéncia é bilateral. Mas as casas sao
construidas préximas as casas dos pais. Dessa forma, podemos perceber a ligacao do parentesco
ao territorio.

A nocdo de pertencer a mesma familia ndo esta diretamente ligada ao uso de um
sobrenome, pois existem casos em que o pai ndo reconhece o filho, mas a coletividade

reconhece como membro, um deles é o caso de Ant6nio Lopes, lideranga local reconhecida:

E interessante assim, uma historia que é minha e pode ser publicada, eu antes, como
sou filho de mée solteira, minha mée era solteira e eu fui criado sem contato com meu
pai, que faleceu quando eu tinha 10 anos de idade, nunca chamei ele de pai € ndo tinha
nenhum incentivo para chama-lo assim. Mas por outro lado, a minha mée sempre me
colocou em contato com minha avo, que era mae dele, meu avo e todos 0s meus tios,
entdo eu tinha avd e avo negros, porque a minha parte negra € do meu pai, € 0S meus
tios todos era pra chamar de tios, negros também. Sé que ela dizia que eu num era
filho dele, de meu pai. Entdo isso foi muito confuso dentro da minha cabeca, ela ndo
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me registrou com nome de pai também. Eu ndo tenho o meu sobrenome de Eugénio,
sou Eugénio, mas ndo tenho o sobrenome de Eugénio, ela colocou sé o nome dela.
Mas desde que eu me tornei adulto, a minha origem que eu busco que eu prego pra
minha familia é de negro.
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Figura 8 — Diagrama genealdgico da Familia Eugénio, feito pelo antropdlogo do INCRA.
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Alguns sobrenomes das familias fundadoras foram desaparecendo devido aos
casamentos, como os da familia Ribeiro. Mas também existem sobrenomes ainda ligados as
familias fundadoras, como grande parte da familia Eugénio. Os filhos do Seu Roseno Ribeiro
da Silva, antigo puxador da danca, mantenedor da tradigdo, registrou os filhos como Ferreira
da Silva, os dois sobrenomes de sua mulher. Logo, o sobrenome Ribeiro desaparece, e Seu
Joaquim, atual mestre da danca, e seus irmaos ficaram conhecidos como Joaquim Roseno, José
Roseno, Jodo Roseno, o primeiro nome do pai, e ndo o sobrenome Ribeiro.

Um fato que dificulta entender as relacdes de consanguinidade é o costume de
chamar de tio ou tia e tomar a bencao a todos os individuos de geracdo dos seus pais, coOmo
forma de respeito aos mais velhos. Também ha o habito de chamar de madrinha aquela pessoa
que segurou o bebé na hora do parto, “aparou”, ou aquelas mulheres que catequizaram ou
ensinaram as criancas a ler. Nesses momentos, entre 0s parentes consanguineos e 0s parentes
por afinidade ndo ha qualquer diferenciacdo. Um exemplo disso é a histdria de Dona Lalu,
antiga parteira da comunidade, que, devido a idade avancada, ndo faz mais partos. Durante
grande parte da pesquisa, pensei que Dona Lalu, pelo prestigio que possui na comunidade e o
respeito de todos por ela, era parente consanguineo. Ela aprendeu a ser parteira com “Mae
Luzia” e “aparou” muitas crian¢as da comunidade. No entanto, este oficio foi transmitido a ela
porque nenhuma das filhas de Mae Luzia tinha interesse. E assim tornou-se, junto com seus
descendentes, parentes por afinidade.

A terra foi sendo distribuida entre os descendentes por meio de heranca, ficando a
area de cultivo cada vez maior. O que fez com que essa coletividade procurasse outras terras
para trabalhar e plantar, pagando renda aos proprietarios. Logo, o parentesco e o territério estdo
intimamente ligados e estabelecem os limites do grupo.

Apesar das brigas, intrigas e desentendimentos, “os enrascos” entre eles, prevalece
a ideia de pertencer a uma mesma familia. O poder do parentesco também aparece na
transmissdo de costumes, crencas e habitos, na divisdo de papéis, e principalmente no S&o
Gongalo, conforme veremos na proxima segéo.

O ritual se concentra, atualmente, nas duas familias, resguardando-se contra
influéncias e presengas dos “de fora”. Estes vém aumentando devido aos casamentos realizados.
Outro aspecto que chama atencéo é que o principal papel, o do mestre da danga, concentra-se
no descendente direto. A dancga se iniciou com Dona Maria Fernandes, que assumiu seu filho
Roseno Ribeiro, e que foi transmitida aos filhos de Roseno, Seu José Roseno e Seu Joaquim

Roseno. Apesar de os filhos de Seu Joaquim ndo se interessarem pelo ritual, a preferéncia é
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dada aos filhos. Prossigo, portanto, buscando entender as relagdes que outros elementos

presentes na comunidade possuem com o rito.

3.2.2 “Debuid feijao, despaid o milho”: cotidiano e trabalho

A vida social e econdmica da comunidade Sitio Veiga esta diretamente associada a
agricultura. As atividades agricolas sdo realizadas em familia, onde as criancas também
contribuem na plantacdo. Homens, jovens e idosos limpam e preparam a terra para o plantio de
feijdo e milho, as mulheres e criangas realizam a plantagdo. Os idosos homens, apesar da idade
avancada, véo todos para o plantio, e alegam que ndo conseguem ficar em casa e que a vida
deles é a agricultura. Todos participam da colheita, com exce¢do da “quebra do milho”, feita
somente pelos homens, ficando as mulheres responsaveis por recolher o milho.

Neste tdpico pretendo apresentar a importadncia da estrutura familiar no
desenvolvimento das atividades agricolas, visto que os lacos de parentesco sdo elementos
definidores da identidade dessa coletividade, e também mostrar as transformac6es ocorridas
com a assuncao quilombola, problematizando as assessorias técnicas realizadas para melhorar
e criar outras atividades produtivas na localidade.

As atividades de cultivo de feijdo e milho fazem parte da maioria das familias. Esta
pratica, geralmente, é de subsisténcia. Mas também é possivel encontrar outras plantacdes de

jerimum, melancia e caci, fruta tipica da regido.

Figura 9 — Plantacéo de feijdo e milho do Seu Antonio

Eugénio.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 10 — Seu Antonio tirando o jerimum.
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Fonte: Acervo pessoal (2013).

Figura 11 — Melancia colhida no rogado de Seu Antonio.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Antigamente, homens e mulheres se deslocavam para as terras vizinhas, em acordo
com os donos das fazendas, para exercer esta atividade de plantio e colheita. Dona Socorro,
com 80 anos, narrou como acontecia esse deslocamento em virtude de a familia ndo poder
plantar nas terras onde moravam, porque a area era pequena, eles tinham que se deslocar até as
terras mais préximas para trabalharem no regime de arrendamento, através do sistema quatro
por um — a cada quatro sacos de feijao ou de milho produzidos, um ficava com o dono da terra.

Quando, na plantagdo do feijdo e do milho, era dos trabalhadores a semente e o trabalho de
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limpar a terra, plantar e colher o produto, garantia o sistema quatro por um. Nesse tempo, as
criangas ajudavam na plantacdo, Dona Socorro narra que tinha 4 anos, na época, quando foi
ajudar os pais: “so sabia contar até trés”, por isso ficava plantando o milho, em cada “cova, iam
trés sementes de milho”.

Outra diferenciagdo apontada por Dona Socorro em relagdo aos tempos de hoje era
que, “naquele tempo”, podiam plantar a fava, que surge depois da colheita do feijao e do milho,
importante na alimentacdo das familias, e que, atualmente, serve como forragem para o gado
dos proprietarios, sendo proibido o seu recolhimento.

Além da plantacéo de feijdo e milho, com a assuncdo quilombola e contatos com 0s
agentes externos, chegaram na localidade projetos de “quintais produtivos”, que sdo hortas nos
quintais das casas. Apesar de ja praticarem essa atividade de forma tradicional, fazer hortas em
seus quintais, muitas vezes ndo tinham as sementes e nem o material necessarios para a
implantacdo desses quintais produtivos, como as cercas de arame que evitam que 0S animais,
criados soltos na localidade, comam as frutas e verduras plantadas. Assim, com a relacéo
estabelecida com Organizacdes Nao Governamentais (ONGs), como o CETRA, o0 ESPLAR e
outras, conseguiram implantar este projeto. No entanto, apenas 16 familias foram beneficiadas,
pois a familia escolhe se quer ou ndo aderir ao projeto. Atualmente existem plantagdes de alface,
cheiro verde, pimenta, cebola, cebolinha, tomate, cenoura, couve-flor, seriguela, manga e

acerola.

Figura 12 — Horta de Meire com alface, cheiro-verde e pimenta.
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Figura 13 — Horta da casa de Meire Ferreira da Silva, filha do Seu Joaquim.
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Fonte: Acervo p;séoal (2013).

Antigamente, os produtos agricolas como feijao e milho, e também as frutas e

verduras, eram vendidas na feira da Serra do Estevdo e do municipio de Quixada, como forma

de ter uma renda extra. Hoje em dia esse comércio ndo acontece mais, Sa0 raros 0s momentos
de venda, pois alegam que a rentabilidade é pequena.

Os momentos apds a colheita merecem um destaque especial, pois sdo neles que 0s
vinculos de parentesco sdo reforcados, além de serem espacos de sociabilidade e troca de
alimentos, em que relacOes de reciprocidade séo fortalecidas e estimuladas.

Cada familia possui sua plantacdo de feijio e milho. E comum, no interior, as
familias reunirem os vizinhos e parentes para esta pratica. Apos recolhido o feijao, tem-se o
trabalho de “debulhar”, e com o milho, de “despalhar”. Essas atividades sdo realizadas de forma
coletiva, pois sé@o sacas de feijao recolhidos e muito milho. Logo, quando alguma familia colheu
o feijdo, colocou no sol para secar e estd no ponto de ser debulhado, ela convida as pessoas
proximas para realizarem esse trabalho que é realizado no periodo noturno para ndo atrapalhar
as atividades agricolas diarias. Antes de iniciar as atividades na casa do dono da plantacao, este
organiza algo fundamental: a comida. Geralmente, oferece aos convidados como alimentacdo
para a noite, varias espigas de milho cozido.

Dessa forma, “[...] a alimentacdo ndo é apenas a satisfacdo de uma necessidade

fisiologica, mas também uma forma de comunicagdo, a ocasido de trocas e de atos de
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ostentagdo, um conjunto de simbolos que constitui, para determinado grupo, um critério de
identidade” (VALERI, 1989, p. 191). Assim, o espacgo da casa se transforma num espaco de
sociabilidade, de troca de conhecimento e onde as historias de antigamente e da vida cotidiana
se misturam. Ha sempre aquelas falas que remetem a uma lembranca saudosa do passado:
“naquele tempo era animado”. A casa do dono da plantagdo torna-se o local de trabalho e
também um lugar para receber amigos e parentes. E € o lugar mais importante para reunir a
familia, consanguinea ou afins, tanto para as atividades agricolas quanto para socializacao.

Para esta atividade entre parentes ndo ha pagamento, no entanto prevalece, de forma
implicita, a condigdo: “eu ajudo vocé e vocé€ me ajuda”. Assim, os lagos de parentesco e amizade
séo constantemente afirmados.

Prossigo a andlise apontando algumas mudancgas ocorridas na interagdo com 0s
agentes externos que provocaram mudancas profundas no ritual, para adentrarmos no bailado

da danca na proxima secao.

3.2.3 Autonomia e politicas de incentivo a cultura

“A fé e a devogdo no santo ¢ forte” (Dona Socorro)

Nos topicos anteriores, viu-se a estreita ligacdo existente entre a danca de Séo
Gongalo e a estrutura social da comunidade. Também percebemos que as transformacoes
ocorridas na organizacdo social da coletividade se expandiram, igualmente, para o rito. Dessa
forma, abordo aqui a situacdo que o grupo se encontra e a importancia das politicas de incentivo
para que possam continuar criando significados e apresentando suas tradi¢des, de modo a
preservarem o contexto de suas representacdes rituais, que da ensejo a “valorizagdo da cultura
e tradicdes da comunidade”. E importante perceber que, neste processo, a “historia da
comunidade” ganha um novo impeto e seu “resgate” tem sido preocupacdo constante das
liderancas e dos jovens, principalmente nas interagcdes com 0s 0rgaos governamentais.

Aprofundaremos, na proxima secéo, as diferenciacfes entre a danga realizada como
forma ritual de pagamento de promessa, a danca realizada em eventos culturais e como
apresentacao dentro da comunidade. E importante destacar que somente com as interagdes com
0s agentes externos foi que a danca de S&o Gongalo conquistou espago fora da comunidade.
Apesar de que, dentro da comunidade, o ritual adquiriu visibilidade e notoriedade devido a
divulgacdo de sua realizacdo nas radios da cidade; o que passou a atrair turistas, fotografos,

pesquisadores, membros de organiza¢fes ndo governamentais, etc. Com a mobilizacdo politica
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dentro da comunidade, os moradores também ocuparam 0s espacos institucionais através da
danca, apresentando nesses espagos suas demandas, questdes politicas e luta pela terra.

Dois eventos sdo cruciais para entendermos essa visibilidade que a danca de Sao
Goncalo do Sitio Veiga apresenta na atualidade: o VII Encontro de Mestres do Mundo,
promovido pela Secretaria de Cultura do Estado (SECULT) com o apoio do Ministério da
Cultura (MinC); e a Semana da Consciéncia Negra realizada no povoado. O primeiro evento
foi realizado em dezembro de 2012, em Limoeiro do Norte, e 0 segundo fora realizado em
novembro de 2013, na propria comunidade. Estes encontros ocorrem todos 0s anos.

Na primeira ocasido, 0s organizadores entraram em contato com Ana, Presidente
da Associacgéo, para confirmar a presenca de Seu Joaquim na entrega dos prémios que ocorrem
todos os anos. E importante destacar que este contato, em nenhum momento, passou pela
Prefeitura Municipal. Isso demonstra a autonomia do grupo frente aos 6rgaos governamentais,
e também para decidirem se participam ou ndo do encontro. No entanto, a organizacdo sé havia
solicitado a presenca do Mestre da Cultura, o que deu ensejo as negociagdes para a ida de todo
0 grupo.

A ndo participacdo da Prefeitura de Quixadéa neste contato demonstra como o grupo
tem se posicionado mediante este 6rgdo governamental, rompendo com possiveis relacbes
clientelistas. A busca de autonomia do grupo tem sido uma bandeira constante. Ademais, ja que
estdo fora do contexto religioso, as apresentacdes em eventos culturais abrem espaco para que

0 grupo se sinta no direito de exigir um retorno monetario, como mostra o depoimento de Meire:

[...] mas era que o0 povo, muita gente acha assim: ‘dancar de graca’ né... por isso que
hoje quando a gente vai dancar a gente exige um cachézinho porque vocé deixa o que
fazer, deixa tudo pra fazer em casa, vocé t& deixando pra ir, € uma coisa assim, mas
antigamente vocé ia e num coisava nada, ai hoje como o papai era mestre da cultura,
0 papai recebe’ (Entrevista realizada com Meire, maio de 2013.)

Na segunda ocasido, a relacdo com a Prefeitura de Quixada foi destacada, pois a
Semana da Consciéncia em 2013 foi o primeiro momento de contato direto entre 0s membros
da Prefeitura de Quixada e todos os moradores do Sitio Veiga. No discurso dos agentes
externos, é reforcado o interesse em tornar a danga de S8 Goncgalo uma representacdo da
“cultura de Quixada” e “valorizar a cultura”. E interessante notar que nesse discurso a categoria
“negro” ndo aparece, no entanto, Sa0 enfatizadas as “manifestagcdes populares e religiosas” e a
“valorizacdo da cultura popular”, com 0 intuito de transforma-la num patriménio da cidade.

Com as mudancas ocorridas devido ao processo de reconhecimento étnico, o grupo

comeca a fazer reflexdes criticas sobre o seu fazer e suas relagdes com instituicdes de poder. O
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fato de relacionar a danga de Sdo Gongalo “aos tempos dos antigos”, tempos de escraviddo, ou
seja, ao autorreconhecimento de um pertencimento étnico, mesmo que ndo seja homogéneo em
todo o grupo, ja garante uma estabilidade necessaria para se posicionar diante de outros agentes
externos. Assim, Renato Ortiz (1980, p. 79) destaca a relagdo das manifestagdes da “cultura

popular” com a sociedade:

A relacdo entre as manifestacfes da cultura popular e a sociedade global se define
como uma relagdo de poder. Na medida em que uma sociedade se reproduz através da
forca e do consenso, tem-se que a sociedade global se caracteriza como um espaco
das lutas sociais. A hegemonia dos grupos e da classe dominante tende desta forma a
delimitar e penetrar o espaco das classes subalternas. A relagdo de poder que se
observa nos remete assim as relagdes concretas de poder entre grupos e classes sociais.

E neste cenario que o grupo de Sio Gongalo tem buscado sua autonomia,
relacionando-se, de forma critica e reflexiva, com o0s outros agentes externos. Apesar das
tensdes entre manter a autonomia desta tradi¢éo e aceitar o apoio da prefeitura, o grupo continua
enfrentando inimeras dificuldades decorrentes da falta de recursos e reconhecimento. O que
tem acontecido ndo s6 com a danca de S&o Gongalo do Veiga, mas com o0s grupos culturais que
existem e se preservam, motivados por uma tradi¢do de cunho religioso e ritual comunitario,
encontrando-se cada vez mais na pressdo de se enquadrarem ao mundo moderno das
apresentacdes e das representaces para publicos e plateias. Logo, como entender essa nova
dindmica que a danga de Sao Gongalo estd envolvida? Se as apresentagdes “representagdes”
contribuem na continuidade do rito, qual é o espaco dos conhecimentos tradicionais aprendidos
e ensinados através das geracfes?

Além do Encontro de Mestres da Cultura, ndo existe nenhuma politica de incentivo
a danca de Séo Gongcalo, tanto a nivel municipal quanto estadual. O grupo apresenta inimeras
dificuldades, como as vestimentas das dancadeiras e 0s instrumentos musicais, mas ndo deixam
de realizar suas apresentacbes e nem de afirmar sua autonomia perante 0s agentes

governamentais, pois, como ja dizia Dona Socorro, “a fé e a devogdo no santo ¢ forte”.
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Figura 14 — Grupo de S&o Gongalo com o Vice-Prefeito e o Secretario de Cultura de
Quixada, ao fundo, e as pesquisadoras e fotdgrafas do lado esquerdo.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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4 “SE NAO FOSSE SAO GONCALO, AQUI NAO TINHA ESSA GENTE”: UMA
DESCRICAO ETNOGRAFICA DA DANCA E O AFIRMAR DE UM
PERTENCIMENTO ETNICO

“Mas uma coisa ¢ observar as pessoas executando gestos
estilizados e cantando cangdes enigmaticas que fazem
parte da pratica dos rituais, e outra é tentar alcancar a
adequada compreensdo do que 0S movimentos e as
palavras significam para elas” (TURNER, 1974, p. 20)

Nesta secdo, busco compreender, a partir da danca de Sdo Gongalo realizada na
comunidade quilombola Sitio Veiga, como o grupo — mediante suas condi¢des histdrica, social
e politica — estabelece sua forma de realizacdo do culto, e quais sinais escolhe para serem
enfatizados enquanto ignora outros sinais na elaboracdo de uma representacdo de si, isto €,
como o grupo escolhe ou ignora “sinais e emblemas de diferenca” (BARTH, 2000, p. 32) em
sua danca. Contrastando sua pratica no Veiga com as diferentes formas de realizacdo dessa
danca no Brasil, busco, a partir dela, perceber suas peculiaridades, diferencas e identificar
aspectos comuns. Entretanto, meu interesse ndo é demonstrar a permanéncia de um sinal
singular, ao longo do tempo, como coisa perpétua, mas como tal ritual leva os moradores a uma
afirmagdo de um pertencimento étnico.

“Se ndo fosse Sdo Gongalo, aqui ndo tinha essa gente”. E a partir desses versos
entoados por Seu Joaquim na danca, que surgem elementos para pensarmos a histéria do grupo,
marcada pelos deslocamentos de seus ancestrais, a chegada em uma terra “desconhecida” e a
construgdo de uma “grande familia”. Assim, um dos critérios elaborados por essa coletividade
para pertencimento ao grupo étnico é partilhar sua histéria, suas origens e tradicGes, seus
valores, bem como pertencer a grande familia, por meio de lagos consanguineos ou afins,
conforme aprofundaremos mais adiante. Podemos perceber que os critérios estabelecidos pelo
grupo para definir o pertencimento ou a exclusdo é consequéncia de todo 0 processo historico
vivenciado por este, e ndo um aspecto primario definidor da organizacdo do grupo. (BARTH,
2000)

As cangdes possuem uma grande importancia, pois é através dos versos entoados
que podemos observar os caminhos que o ritual percorreu, ou seja, as cangdes sdo atos
comunicativos que podem ser compreendidos dentro do contexto em que estdo inseridas.

E importante ressaltar que os versos citados acima so foram encontrados na
Comunidade Quilombola do Sitio Veiga. A escolha de tais versos para apresentar essa danca

procurou enfatizar a maneira como se desenvolve uma narrativa sobre suas origens através das
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cantigas, permitindo que essa coletividade fortaleca a ligagédo da danca de Sdo Gongalo ao
“tempo dos antigos”, ligando esses “antigos” aos herdeiros dos “tempos da escravidao” e a um
pertencimento étnico. Além do que, através das cancdes, o passado € reatualizado, vivido, e a
coletividade compartilha sentimentos e valores, reforcando, desse modo, a “unidade étnica”
(BARTH, 2000, p. 25) e diferenciando-se dos demais grupos que formam a sociedade
envolvente.

Dessa forma, Durkheim (2008, p. 38) destacava: “As representacdes religiosas sao
representacdes coletivas que exprimem realidades coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que
surgem unicamente no seio dos grupos reunidos e que se destinam a suscitar, manter ou refazer
certos estados mentais desses grupos”, ou seja, essas categorias religiosas sdo produtos do
pensamento coletivo.

Para entender melhor a danca, parto da analise de Sérgio Ferretti (2004) sobre
cultura popular, em que o autor percebe as festas religiosas populares através de dois aspectos:
como “[...] um instrumento de integracdo, de controle social dos subalternos pelo Estado que
as promove e regula” ou; como “[...] um ritual de inversao e de resisténcia, quando os oprimidos
podiam exercitar sua identidade e cultura™.

Verifiquei, no primeiro momento, a danga no Veiga como um ritual de inversdo e
resisténcia, porque no passado foi proibido pela Igreja Catolica, mas continuou a ser realizado
no Veiga. Afirma-lo e transforma-lo em seu traco caracteristico permitiu a esta coletividade
consolidar sua identidade em torno da categoria “remanescente de quilombos” e reafirmar suas
tradicdes e cultura, permitindo, assim, que comegassem a reivindicar seus direitos territoriais
constitucionalmente garantidos.

As peculiaridades encontradas na danga no VVeiga narram aspectos especificos deste
grupo, os quais foram historicamente silenciados como forma de sobrevivéncia e resisténcia,
como os deslocamentos realizados até chegarem a terra onde constituiram suas familias, a forma
como viviam, seus valores e sua cultura: quem eram as pessoas que cultuavam o Sdo Gongalo?
E era nesses momentos, na danca, que podiam “exercitar sua identidade e cultura”, além de
constituirem espacos de sociabilidade em que os lagos de parentesco eram constantemente
reforgados, e onde ocorriam encontros com os “de fora”.

Acredito que esta foi uma forma criativa, através da arte, encontrada pelos “mais
antigos” para que sua historia fosse repassada as futuras geragdes, resistindo a todas as
proibicdes. Sdo essas estratégias de sobrevivéncia e quebra do siléncio sobre ser negro e suas
condicBes de vida que abrem espaco para compartilhar suas experiéncias dentro de um sistema

de exclusao.
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Também percebi, em um segundo momento, que a danca, atualmente, estaria sendo
apropriada como um instrumento de integracdo e controle social pelo Estado. Com a
aproximagdo do Governo do Estado através da politica publica “Mestre da Cultura”3, na
perspectiva de integrar e incentivar esse tipo de manifestacdo, desencadeou-se também o
controle sobre essas populagBes. Assim, o intuito desta se¢do é apresentar a danga, apreender
os significados e sentidos para esta coletividade, e entender como, a partir deste ritual, o grupo
afirmard uma identidade quilombola e se mobilizara na luta pela garantia de seu territorio.

Enfim, seja na perspectiva de controle, na de ritual de inversdo e de resisténcia
(FERRETT]I, 2004) ou em outra diferente, ou mesmo em todas, o certo é que deve ser observado
0 que pontua Maria Lucia Montes (1998, p. 382): “Entretanto é através da permanéncia do
espirito e da cultura da festa, hoje confinados ao mundo das formas populares em quase todo o
Brasil, que se poderiam entender talvez algumas das caracteristicas mais significativas de nossa
sociedade e dos valores de nossa cultura”.

Dessa forma, ¢ em busca dessas “caracteristicas mais significativas” e desses
“valores” compartilhados que partimos nessa empreitada de compreender a danga e os
significados atribuidos a ela, através de sua origem e sua estrutura social, que perceberemos a
ligacdo do ritual com o reafirmar de um pertencimento étnico.

Para isso, é necessario um passeio pela memaria dos moradores do Veiga, quando
lembram o S3do Gongalo em tempos passados, pois o alcance da memoria “dos mais velhos”
sobre fatos, pessoas e lugares pareceu-me uma via interessante para pensarmos a danca e a
identidade étnica. Assim, busco, através da mobilizacdo da memoria, como a Danca se tornou
um elemento de legitimagdo das demandas em funcdo dos “novos direitos” advindos da
identificagdo de remanescentes de quilombos.

As divergéncias presentes na memdria e nos depoimentos dos moradores, o
esquecimento dos nomes e lugares, ndo deslegitima o grupo e nem a memaoria como uma
categoria importante de analise. Halbwachs apontava para isso (1990, p. 25): “E porque
concordam no essencial, apesar de algumas divergéncias, que podemaos reconstruir um conjunto
de lembrancas de modo a reconhecé-lo.” Através da memoria serd acionado o passado, em que
eles vdo remeter a danca e a seus ancestrais, “essa danga ¢ do tempo dos antigos”, “dos negros”.
E remeter a esse tempo-lugar € importante para pensarmos: “por que eles dancavam o Sao
Gongalo? Seria uma forma de inclusdo ou prestigio social numa sociedade que o0s

marginalizava?”.

33 Politica pulblica de incentivo e estimulo as manifestagOes culturais populares. O reconhecimento enquanto
“Mestre da Cultura” ocorre pela Secretaria de Cultura do Ceara e o Ministério da Cultura (MinC).
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Também consultei estudos sobre a danca de Sdo Gongalo realizadas no Brasil, além
de registros de outra natureza, fontes documentais e literarias, com intuito de perceber como
essas fontes podem me ajudar a refletir sobre a Danca de Sdo Gongalo no Veiga, entendendo
suas particularidades e diferencas. Assim, ndo pretendo fazer um apanhado de estudos sobre a
danca de Sdo Gongalo no Brasil, mas passo a destacar o que é importante nesses estudos para
compreender a danca de S&o Gongalo no Veiga.

Inicio apresentando os registros realizados no ambito dos “estudos folcloricos” no
Brasil. O primeiro registro da sua presenca no Brasil foi feito por um viajante francés chamado
Gentil de La Barbinais, o qual presenciou sua realizagdo na Bahia, em 1718, de acordo com
Cémara Cascudo (2002). Neste relato, o viajante francés descreve a danca praticada por uma
“imensa multidao”. “Ao som de suas violas”, sdo destacados elementos como a mistura dos
grupos sociais, aspectos sagrados e profanos na danca e a presenca de elementos pagdos; uma
danca sensual que contrastava com os valores cristdos, sendo esta prética interditada pela Igreja.

Gilberto Freyre (2006), em sua obra Casa Grande e Senzala, também assinala o0s
tragos pagéos na devocao aos santos luso-brasileiros e o predominio de um catolicismo “magico
e sensual” na formagdo do Brasil, atribuindo a Sdo Gongalo o poder de santo casamenteiro,
especialmente para casar as chamadas “mogas velhas”.

Em 1948, Silvio do Amaral Moreira, membro da Sub-Comissdo Mineira de
Folclore, enviou um comunicado a Comissao Nacional de Folclore citando a realizacdo do
“Terg¢o de Sao Gongalo” na cidade de Juiz de Fora. O que ¢ importante nesse estudo para se
pensar a danga no Veiga, ¢ que o autor aponta o aspecto da proibi¢do da Igreja ao culto que “se
deu entre 1720 e 1735”, tornando o culto uma “contravengao religiosa”, por ser considerada
pelos estrangeiros uma festa paga, “lasciva” e sensual, que estava em desacordo com as normas
da Igreja. (BONFIM, 2006)

Também no estudo da danca de Sdo Gongalo realizada na serra de Portalegre por
Gldria C. de Oliveira Morais (2005), a pesquisadora afirma que em meados do seculo XX a
Igreja Catolica a proibiu no Rio Grande do Norte, mas que mesmo assim a danca persistiu com
os moradores das comunidades do Péga, do Arrojado e do Engenho Novo. E importante
destacar que essas localidades séo vizinhas a Pau dos Ferros, de onde as narrativas locais do
Veiga apontam a origem do casal fundador, os ancestrais comuns da comunidade. Apenas em
1977 o culto deixou de ser contestado pela Igreja, na Serra de Portalegre, o que ndo quer dizer
gue tenha sido aceito.

Neste sentido, esse processo historico de proibigéo tera reflexo em vérios lugares,

fazendo com que os grupos elaborem estratégias de resisténcia. O que observei no Veiga foi
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que a imagem do Santo n&o fica na Igreja, e sim na casa do Mestre Seu Joaquim. Quando
indaguei a uma das liderancas sobre a presenca da Igreja no culto, ela respondeu que nunca
existiu a presenca da Igreja nas dancas. Também entrevistei membros da Igreja sobre a
realizacdo desse culto e eles afirmaram que é do conhecimento do Arcebispo local, mas que
ndo ha nada a declarar sobre isso.

Para Durkheim (2008, p. 73):

[...] ndo existe religido por mais unitaria que possa ser que ndo reconheca a pluralidade
de coisas sagradas. Inclusive o cristianismo, pelo menos na sua forma catélica, admite,
além da personalidade divina, alias, triplice ao mesmo tempo que una, a virgem, 0s
anjos, os santos, as almas dos mortos etc. Também uma religido ndo se reduz
geralmente a culto Unico, mas consiste em sistema de cultos dotados de certa
autonomia[...] As vezes, eles sdo hierarquizados e subordinados a algum culto
predominante, no qual acabam sendo absorvidos, mas pode acontecer também que
estejam simplesmente justapostos e confederados

Acredito que, antigamente, a proibicdo da Igreja teve reflexos na localidade,
fazendo com que os moradores “escondessem o Santo” em suas casas, como uma forma de
hierarquizacao e subordinacéo do culto ao Santo ao culto predominante cat6lico, a missa, e que,
hoje, se mantém como uma pratica tradicional, “sempre foi assim”. Também é importante
destacar a certa autonomia do culto ao Sdo Goncalo da Igreja. Ademais, as varias narrativas
sobre 0 Santo no Brasil nos mostram como a Igreja percebia este culto. Mesmo que em
determinado momento da historia ja ndo houvesse mais contestacdes, nao é certo afirmar que
foi aceito. Com a Igreja local de Quixada acontece 0 mesmo: ndo contesta, mas também néo ha
0 que declarar. E os padres que vao ao local realizar missas, — existe uma capela dentro da
comunidade — ndo comentam sobre o assunto. Sdo siléncios que também podem expressar
descontentamento da Igreja com a realizacdo do culto ou mesmo relag6es de hierarquizacgéo e
subordinagéo.

O estudo de Wellington Jesus Bonfim (2006, p. 49) também apresenta essa
perseguicao e proibi¢do das autoridades paroquiais a este ritual, pois “alegavam sensualidade e
insinuagdes corporais”, o que estaria em desacordo com a moral cristd. Para o autor, essa
perseguicao seria responsavel pelo banimento desta préatica nas cidades, onde a fiscalizacao era
forte, concentrando-se nas zonas rurais, onde as autoridades paroquiais ndo estavam presentes.
Como veremos mais adiante, a danca € praticada, preferencialmente, em lugares desassistidos
pela Igreja e 6rgaos governamentais.

Dessa forma, se 0 santo busca os lugares isolados € porque se preocupa com as

populacdes historicamente estigmatizadas. Logo, a danca de S&o Gongalo € realizada por
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negros, ligados pelo seu passado historico ao sistema escravista, populacdes que foram
invisibilizadas e que vivenciam, hoje, relaces racializadas®*, nada mais conveniente do que
encontrar nessa localidade devotos do santo. A danca representaria ndo s6 um meio de
demonstrar gratidao e devoc¢édo ao santo; de afirmacéo identitaria, mas também uma forma de
insercdo na sociedade envolvente e busca por reconhecimento social. Podemos perceber isso
ao examinarmos a danca, sua origem e estrutura social.

Assim, inicio com uma descri¢do dos preparativos e do ritual no presente, e como
estes estabelecem ligacGes com a identidade étnica. Para esta analise, parto do entendimento do
ritual como ““[...] uma abordagem, uma ferramenta, e ndo como objeto de estudo” (PEIRANO,
2006, p. 03) para compreender como 0 grupo, através da danca, escolhe seus sinais de
diferenciacéo e pertencimento étnico, seguindo as orientacdes de Barth (2000. p. 63); entender
como o grupo opera “[...] a selecdo dos sinais de identidade e a afirmacédo do valor desses sinais
diacriticos, bem como a supressao ou a negagao da relevancia de outros tragos diferenciadores”,
pois a danga possui uma ordem social que a estrutura, em que é possivel investigar as relagdes
sociais estabelecidas pelos membros do grupo entre si e com a sociedade geral.

Segundo Durkheim (2008, p. 67):

Os fendmenos religiosos ordenam-se naturalmente em duas categorias fundamentais:
as crengas e 0s ritos. As primeiras sdo estados de opinido, consistem em
representagdes, os segundos sdo modos de acdo determinados. Entre essas duas
classes de fatos ha toda a diferenga que separa o pensamento do movimento.

Dessa forma, utilizarei o ritual como ferramenta analitica para compreender como
0 grupo se une e traduz uma concepgdo comum em praticas idénticas, ritual este que o grupo
atribui ser um evento “especial” que surge a partir do trabalho de campo, da concepgéo nativa,
como destaca Peirano (2006, p. 04): “[...] a concepgdo de que um evento ¢ ‘diferente’,
‘especial’, ‘peculiar’, tem que ser nativa. Em principio, passa a ser ‘ritual’ o que nossos
interlocutores em campo definem ou vivem como peculiar, distinto, especifico”. Ressalte-se 0s
apontamentos de Tambiah citados por Peirano (2004, p. 09) para pensar a danca de Sdo Gongalo

no Veiga:

[...] o ritual € um sistema cultural de comunicacdo simbdlica. Ele é constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral expressos por
multiplos meios. Estas sequéncias tém contetido e arranjo caracterizados por graus
variados de formalidade (convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensacdo
(fuséo) e redundancia (repeticdo).

34Aprofundei na secdo anterior o que entendo por “relacdes racializadas”.
q p Y
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Perceber a danga como um “sistema cultural de comunicacdo simbdlica” nos faz
pensar sobre o que esta sendo comunicado, os valores, a “histdria da comunidade” e a cultura
do grupo.

Em seguida, busco na memaria e nas narrativas locais as origens da danca, “como
era antigamente”, pois como destaca Lask (1998, p. 13) a respeito da visdo diacronica de Barth
sobre os dados sociais, “[...] 0S tragos culturais ttm um passado que precisa ser compreendido
como resultado de um processo, em que varios elementos estdo em jogo”.

Posteriormente, descrevo a forma de realizacdo da danca, quem faz parte do grupo,
0s instrumentos musicais utilizados, as vestimentas, e, por fim, uma analise dos cantos e das
letras. Partindo da ideia de que os rituais pertencem a esfera da acéo social, esta disposicao dos
topicos nos permite entender quem faz, como faz, o que pensa que faz e sua eficacia
(PEIRANO, 2006). Dessa forma, sdo as a¢cdes que se ligam as crencas. Para Durkheim (2008,
p. 138), “[...] existem crengas que s6 se manifestam claramente através dos ritos que as
exprimem”; corroborando o autor, Peirano (2006, p. 04) aponta que “[...] os rituais revelam
visGes de mundo dominantes ou conflitantes de determinados grupos”.

As consideracdes que se seguem sdo frutos do trabalho de campo, do envolvimento
com os sujeitos da pesquisa e de esforco intelectual e pessoal. Assim, apresento o rito realizado
no ano de 2013, que, apesar das limita¢fes, acredito ser Unico e circunstancial.

4.1 Os preparativos: as “esmolas” ao Santo, a convocacio dos componentes e a escolha

do local

“Porque Sdo Gongalo ajuda e da certo” (Seu Joaquim)

O culto a Séo Gongalo é um rito religioso, ou seja, “[...] maneiras de agir que
surgem unicamente no seio dos grupos reunidos” (DURKHEIM, 2008, p. 38), ou mesmo “[...]
regras de comportamento que prescrevem como 0 homem deve se comportar com as coisas
sagradas” (DURKHEIM, 2008, p. 72) que consiste no culto ao santo, tendo como consequéncia
0 “[...] relembrar do passado e, de alguma forma, torna-lo presente por meio de verdadeira
representacdo dramaética”. (DURKHEIM, 2008, p. 444)

Atualmente, para que a danga de Sdo Gongalo ocorra, a preparagéo exige alguns
procedimentos, como: a tomada de decisdo do “mestre” sobre a execucdo, a escolha do local
adequado, a convocagao de todos que estdo diretamente envolvidos na danca e as “esmolas” ao

Santo que serdo pedidas para o almocgo.
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A execucéo da danca pode ser feita de trés formas: como pagamento de promessa,
como parte de apresentacGes em eventos culturais fora da comunidade e como apresentacoes
dentro da comunidade. Nesses trés momentos, a danca é executada de forma diferenciada. Para
melhor compreensdo desses momentos, chamarei de “apresentacdo” e “representagdo”: os
momentos em que o grupo “se apresenta” por fé e devog¢do ao santo, no cumprimento das
promessas® e nas datas religiosas, em que a danca é executada de forma completa; e os
momentos em que se apresenta em eventos publicos, “representando” atos de devogao ¢ fé para
um puablico que assiste, momentos em que 0 grupo viaja e representa em palcos, canta e danca,
“conforme a musica”. Nesses momentos, 0 grupo nao apresenta a danca completa e as mulheres
ficam calcadas.

Considerei a danca de Sdo Goncalo apresentada na Semana da Consciéncia Negra
como uma “apresentacdo” haja vista que a danga ¢ realizada de forma completa, permitindo
COM que as pessoas possam pagar suas promessas.

Quando falamos em pagamento de promessas, nas dancas de apresentacdo, 0
“promesseiro” € responsavel por ela, entdo devera entrar em contato com o mestre do grupo
para ajustar algumas condicdes, tais como a data e o horario de seu cumprimento,
disponibilidade do grupo e o local. Geralmente o dia escolhido é o sdbado, por ja ter se tornado
uma tradicdo local e por ser o dia em que as pessoas ndo estdo trabalhando em seus rocgados,
podendo se deslocar de suas casas. Para 0s moradores, esse periodo constitui um momento
especial, pois subverte o cotidiano dessa populacdo, numa suspensdo temporaria de suas
atividades.

Para que a danca ocorra, é necessario que 0 promesseiro entre em contato com Seu
Joaquim para verificar a disponibilidade do grupo: “Pra tirar a danca, ele vem atras de nos.
Quem tira sou eu e meu parceiro. Ai vem atras de nos” (Entrevista realizada em margo de 2013).

Ao promesseiro recai a responsabilidade de arcar com todas as despesas necessarias
para a elaboragéo da dancga, como gastos com alimentacdo e materiais necessarios para que esta
aconteca. A responsabilidade € percebida com “sacrificio e satisfacao”, o que reforca a gratidao
pela graca alcancada. Durante o trabalho de campo, tive a oportunidade de acompanhar um
pagamento de promessa ocorrido em julho de 2013, descrito com mais detalhes no proximo

topico, realizado pela irma do Seu Joaquim, Dona Conceicao.

% O “cumprimento da promessa” é um termo utilizado pelos moradores do Veiga, com o mesmo significado de
pagamento da promessa, para referir-se as promessas feitas ao Santo que foram alcancadas, e, assim, a danca €
realizada.
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A promesseira arcou com as despesas da danca, no entanto, a partilha da comida foi
assegurada apenas ao grupo. Devido as dificuldades financeiras no sertdo, sdo elaboradas
“novas formas” para que possam ser cumpridas as promessas feitas ao Santo. Apesar da ajuda
das pessoas da comunidade, ndo foi possivel garantir refeicdo a todos que vieram assistir, como
de costume nas dancas de apresentacdo. Nesse caso também ndo houve pagamento ao grupo e
o trabalho foi todo voluntério, pois a promesseira foi integrante do grupo por muito tempo.

A tomada de decisao para cumprir a promessa esta mais ligada ao mestre e acontece
com alguma antecedéncia em relacdo a execucdo da danca, geralmente um més ou dois. Ele
quem decide se realizard a danga ou ndo, pois se faltar outro membro no grupo, podera ser
substituido, mas 0 mesmo ndo ocorre com o mestre. Por exemplo, se uma danc¢adeira ndo pode
dancar, tem outras dancadeiras esperando a oportunidade. O mesmo acontece com o “parceiro”
do mestre que 0 acompanha nas jornadas, tocando violao e executando o bailado. O Unico caso
em gue o mestre foi substituido ocorreu no citado acima, na promessa de Dona Conceicao, pois
foi substituido pelo “antigo” mestre, irmdo mais velho de Seu Joaquim, por decisdo da
promesseira, como também ela decidiu quais dancadeiras iriam participar. O que é excecao,
pois como ela foi uma das dancadeiras do grupo, pediu para que as mulheres que dangaram em
sua época pudessem executar essa danca.

Em regra, cabe ao mestre decidir sobre a execu¢do da danca. Assim também ocorreu
na danca “tirada®® na Semana da Consciéncia Negra, em 2013, conforme veremos no proximo
topico. No entanto, em 2011 a danca ndo foi realizada, apesar de ter ocorrido o evento, pois
uma das dancadeiras havia morrido naquele ano, e o mestre decidiu ndo “tirar a danga”.
Diferentemente do que acontece na Roda de Sdo Gongalo em Arraias (TO), na qual, segundo
Teske (2009), nos casos em que a pessoa que fez a promessa tenha falecido sem cumpri-la, a
danca sera realizada por algum familiar. No Veiga, quando alguém do grupo ou préximo morre,
ndo é realizada a danca e ndo ha o cumprimento de promessa realizado pelo falecido.

Também no estudo feito por Carlos Rodrigues Branddo (1981) na cidade de Atibaia,
em S&o Paulo, a danca é realizada como Danca e Reza, com o intuito de encaminhar as almas
dos falecidos, cumprindo promessas feitas por eles em vida. Dessa forma, realizam uma
procissdo onde estdo presentes imagens de outros santos além de S&o Gongalo, como S&o
Benedito e Nossa Senhora.

Em outros estudos realizados nas ciéncias sociais, como o de Maria Isaura Pereira

de Queiroz (1958), desenvolvido no povoado de Santa Brigida, na cidade de Jeremoabo (BA);

% “Tirar” é um termo muito utilizado pelo grupo para se referir a realizagdo da danca, a sua execugao.
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o0 de Gldria Cristina de Oliveira Morais (2005), na serra de Portalegre (RN), nas comunidades
do Péga, Arrojado e Engenho Novo; e o de Wellington Jesus Bomfim (2006), na Mussuca (SE),
ndo foram evidenciados situacGes de cumprimento de promessa de pessoas falecidas, assim
como n&o ocorre no Veiga.

Depois de tomada a decisao, o grupo ira decidir sobre o lugar em que sera executada
a danca. No caso da promessa, geralmente acontece na casa do promesseiro, que nem sempre
oferece condi¢cbes minimas para a realizacdo da danga. Sendo assim, cabe a Seu Joaquim
garantir o lugar mais adequado. No caso de Dona Conceicao, a promesseira escolheu e reservou
0 espaco do patio da escola, que ficaem Dom Mauricio, pois sua casa em Quixada ndo oferecia
as condi¢cdes minimas para comportar o grupo. A tomada de decisao sobre a data para cumprir
a promessa ocorreu com dois meses de antecedéncia, e a propria promesseira convidou o grupo,
0 que ndo é o comum. Isso ocorreu por ser uma das dancadeiras “mais velhas”, como dito
anteriormente. E importante observar que as dangadeiras “mais velhas” possuem alguns
privilégios no grupo, principalmente quando sdo/foram guias.

Na “Semana da Consciéncia Negra”, 0 grupo é que escolhe o melhor local para a
execucdo da danca. Geralmente, um terreno plano e espacgoso para comportar além do grupo, o

publico e as barraquinhas feitas pelos moradores, onde sdo vendidos lanches e bebidas.

Figura 15 — Registro da barraca de lanches no evento realizado

em novembro de 2013.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Tomada a decisé@o pelo mestre e escolhido o local, parte-se para a convocacgao das
dancadeiras que irdo dancar. Na promessa, devido ao carater fortemente religioso, de fé,
devocgao e respeito, geralmente s6 as dangadeiras “mais velhas” participam, pois € proibido o
riso e as conversas. Nas apresentacdes culturais realizadas na comunidade, como na Semana da
Consciéncia Negra, e fora, como no Encontro de Mestres da Cultura, as mais novas podem
participar, e, geralmente, disputam essa participagdo, pois € “a oportunidade de ir pra fora”, “de
viajar”.

A convocacdo inicial parte de Seu Joaquim, o Mestre do grupo, que ha mais de 50
anos dirige e comanda todas as dancas. Ele € responsavel por convocar os demais integrantes
do grupo: as 12 dancadeiras e 0 seu “parceiro”, que toca o violao.

Acho que faz uns 50 anos que puxo. E. Faz com certeza. Porque eu era novo, novo, ai
até solteiro. A negrada me chamava pra eu ensaiar no lugar das dancadeiras. Mas
parece que eu vim comecar a tirar depois deu casado mesmo. De 63 pra c&. Eu me
casei em 63. (informagcéo verbal)®”

Nesta entrevista, 0 que chama atencdo, além do periodo de tempo que o Seu
Joaquim comanda o ritual, é sobre a dimensdo do tempo que estabelece. Na entrevista, tem
dificuldade para lembrar datas, entdo ele forca a memoria através dos eventos, como 0
casamento, ainda sua situacdo atual. Assim, por meio de atividades relacionadas ao cotidiano,
ele conta sobre quando comecou a coordenar a danca enquanto Mestre do grupo de Séo
Gongalo. Halbwachs (1990, p. 71) ja destacava que “[...] a lembranca é, em larga medida, uma
reconstru¢do do passado com a ajuda de dados emprestados do presente”.

Os integrantes da danca que formam o nicleo base, ou seja, aqueles que sempre sdo
solicitados para realizar a danca nas apresentacdes, ndo sdo exclusivamente moradores da
comunidade quilombola Sitio Veiga, pois também sdo convocadas dancadeiras da sede (Dom
Mauricio), Jodo Pereira e Pedra Branca. No entanto, 0s membros do grupo sdo exclusivamente
ligados por lagos de parentesco, consanguineos e afins, que, conforme veremos mais adiante, é
um importante elemento para aceitacdo e participacdo no grupo, reforcando também a
reafirmacdo identitaria.

Assim, sempre que ha necessidade de o grupo se apresentar em algum local, seja
como pagamento de promessa, seja como apresentacgdo cultural, o nucleo é reunido para ensaiar,
e as dancadeiras das outras regiGes prontamente marcam sua presenca. No cotidiano, como

dificilmente consegue-se reunir todos do grupo, a reunido que ocorre nesses momentos para

37 Entrevista com Seu Joaquim em margo de 2013.
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realizacdo do ensaio antes da danca é marcada por descontracéo, conversas e risos, fortalecendo
0s lagos de amizade e parentesco entre os integrantes.

Seu Joaquim, o mestre que coordena e comanda a danca, é responsavel por conduzir
e manter a ordem correta das varias partes da danca, tais como a coreografia, 0s passos
executados, a contagem das jornadas, desde seu inicio até o encerramento.

Também era dele a tarefa de sair pelas comunidades rurais da regido — Dom
Mauricio, Pedra Branca, Chor6 e Jodo Pereira — pedindo as “esmolas”® ao Santo, que sdo
contribuicdes em géneros alimenticios ou dinheiro para a realizacdo do almogo comunitario e

do café oferecido durante os intervalos da danca.

Mas eu ganho muito tirando esmolas. Agora é ela que vai tirar no meu lugar (aponta
para Meire), que eu ja td6 muito cansado. Ai aquilo, ddo uma galinha, ddo um capote,
ddo uma coisa, dao outra junta tudo e quando € no dia...sempre eu CONsServo um porco
pra matar. Ai quando eu tirava, aqui e acola, me davam um carneiro. As do ano
passado me deram um bode deste tamanho (faz gesto com a mao, mostrando quanto
o0 bode era grande), ai galinha, porco, bode, morto naquele dia pra todo mundo comer.
N&o € sé pra quem ta dancando ndo, é pra quem vem assistir, porque vem muita gente,
0 povo gosta de assistir. Ai tem o almogo, tem o café, tem tudo. A gente tira a Danca.
(informacéo verbal)®

Atualmente, devido aos problemas fisicos e a idade avancada, Seu Joaquim néo
pode fazer grandes caminhadas e ndo pede mais “esmolas”, ficando essa tarefa para sua filha
Meire, que também é uma das dancadeiras do grupo. Geralmente outras dancadeiras também
ajudam nessa atividade, bem como os membros da Associacdo também se disponibilizam.

Ndo € somente a danca que é passada as novas geracdes, mas também os
compromissos e preparativos para se realizar a danca, cabendo aos participantes também
organizarem 0 espaco, as esmolas e o0 ensaio.

E comum as familias de outras comunidades, que recebem as pessoas que estdo
pedindo as esmolas, doarem animais como galinhas, porcos, bodes e carneiros. Poucos doam
dinheiro e a Associacdo também contribui para a danga comprando as galinhas. Geralmente ndo
se pede esmolas nas casas das dangadeiras e nem na casa “dos evangélicos”: muitos deles, ex-
dancadeiras do Sdo Gongalo, apos a conversdo a religido recusaram-se a doar alimentos para a
festa por desmereceram o culto aos santos catolicos e por perceberem a danga como um ritual
pagdo. Os conflitos e tensdes ndo acabam ai. Esta relacdo entre catolicos e evangélicos sera
aprofundada adiante.

38 “esmolas” também & um termo bastante utilizado na localidade que remete a arrecadagdo de alimentos feitas
dias antes da festa/danca de S&o Gongalo
39 Entrevista com Seu Joaquim em junho de 2013.
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Podemos perceber as “esmolas” como participantes dos sistemas de dadivas de
Mauss (2003), onde é possivel observar a presenca constante de um sistema de reciprocidades
de carater interpessoal. Ou seja, as comunidades rurais da vizinhan¢a doam dinheiro ou géneros
alimenticios, recebidos pela comunidade do Veiga e transformados em almogo amplo e coletivo
oferecido a todos que doaram. Dessa forma, acontece uma triplice obrigacéo coletiva de doagéo,
recebimento e devolucdo de bens, o que Mauss (2003) conceitua como dom ou dadiva.

E importante destacar que esse sistema de troca cria um movimento circular (dar-
receber- retribuir) e que a retribuicdo ndo ocorre no mesmo instante da acéo, pois poderia ser
interpretado como equivaléncia que levaria a ruptura da interacdo (MARTINS, 2005). Essas
trocas interferem na distribuicdo dos lugares dos membros do grupo social, levando ao
reconhecimento, a inclusdo e ao prestigio. Assim, o que oferece o almoco individualmente
possui um certo prestigio no grupo, sendo a danca realizada somente para 0 pagamento da
promessa alcangada por este.

A matanca dos animais comeca no dia anterior ao da realizagio da danca. E uma
atividade que envolve jovens e adultos na preparacdo dos alimentos. Matar o porco, bode ou
carneiro € uma atividade masculina, ficando as mulheres apenas com a preparacdo das carnes.
Ja as galinhas, é tarefa das mulheres matar e preparar. O excedente de carne que nao sera
consumido no almogo da danca ¢ distribuido entre as pessoas que foram pedir as “esmolas”.
Essa atividade, a matanca dos animais, ocorre na casa e no quintal da Meire e é marcada com
alegria e narracdo de historias sobre outras dancas que se comentava sobre as farturas
conseguidas com a arrecadacdo de alimentos, a satisfacdo das pessoas com as comidas. Logo,
esse espaco reforca os lacos que unem a familia, com solidariedade e ajuda mitua entre parentes
e vizinhos.

Para a preparacdo dos alimentos, Meire fica responsavel com o auxilio do seu
marido, suas filhas e outras pessoas da comunidade, que na noite anterior cortam as carnes,
temperam e deixam no congelador das casas para que no dia seguinte sejam preparadas logo
cedo. Panelas, pratos, talheres e demais utensilios utilizados durante o almocgo para servir a
refeicdo séo da Associacao, que fez a compra com o dinheiro arrecadado em outras festas e com
outras contribui¢des, podendo usufruir deles qualquer pessoa da comunidade, mediante
comunicacéo e autorizagcdo dos membros da Associacao.

Outro elemento importante na realizacdo da danca é o ensaio. Conforme a
“tradi¢do”, na Dan¢a de Sdo Gongalo ndo pode haver falhas para garantir a eficacia do ritual,
como veremos mais adiante nas narrativas locais. Ademais, convém destacar que “os mais

velhos” acreditam que errar pode desagradar o santo e tera consequéncias para o grupo, haja
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vista que é o grupo o intermediério entre a divindade e o promesseiro. Podemos inferir que 0s
movimentos realizados na danca sdo tidos como ‘“coisas sagradas”, ou seja, ha gestos e
movimentos que ndo podem ser executados por todos, s6 por aqueles que integram o ritual.

E sempre que ha dancadeiras mais novas, é necessario que facam um ensaio para
que todos se lembrem da sequéncia dos passos. Os ensaios ocorrem antes da Semana da
Consciéncia Negra, ou dias antes das apresentacdes fora da comunidade. No caso da promessa,
0 ensaio é feito antes de comecar a danca, apenas para relembrar a sequéncia.

Os ensaios sd@o marcados por descontracdo e conversas. Antigamente, de acordo
com Seu Joaquim, nas dancas realizadas como pagamento de promessa fora da comunidade, 0s

ensaios eram marcados por festas animadas com forros:

Tinha um cara acola, na represa de Chord, tinha um tocador. Quando nés acabava de
alzdrrrrrrrrrrerrrrrrrrrrddddddddddddddddddddmocar ele puxava o fole e nds dangava
até umas horas, ai deixava, parava e ia tomar banho, quando era mais tarde ia dar uma
volta na casa dos colegas. Tardezinha, vinha, tomava um banho e jantava. Ai pedia
para que a gente desse um ensaio, ensaiar, e gente ia até de madrugada, nds dancando.
Quando era no outro dia tirava a danca e quando era domingo tava voltando.
(informacé&o verbal)%°

Atualmente, 0s ensaios sdo 0S momentos em que as conversas sdo colocadas em
dia, j& que as dancadeiras ndo se encontram com frequéncia. Ensaiam os passos da danca para
que no dia ndo haja erros, mas nao tem forrd, pois nenhum morador sabe tocar sanfona.

O local onde seré realizada a danga é cuidadosamente varrido e capinado no dia
anterior, para que as pedras ndo machuquem os pés das dancadeiras que realizam o ritual
descalcas.

O altar € montado pelas dancadeiras na manhd em que sera realizado o evento. A
base do altar é coberta por uma toalha de mesa branca, e ali serd colocada a imagem de S&o
Gongalo, geralmente acompanhada da imagem de outra santa. A imagem de S&o Gongalo usada

no Veiga é a de Sdo Gongalo violeiro, o santo com a viola na méo.

40 Entrevista com Seu Joaquim em marco de 2013.
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Figura 16 — Imagem do Santo utilizada na Danca de S&o Gongalo do Veiga
i x \ \ ¥ y ' ——

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Figura 17 — Dancadeira fazendo seus pedidos ao Santo.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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O espaco onde sera executada a danca ¢é escolhido por razdes de oportunidade,
terreno plano, com espagos vazios para realizar a movimentagdo. Também é ornamentado com
palmeiras e bandeirinhas de papel coloridas, que lembram as barracas feitas na época das festas
juninas. Ao redor do espaco sdo colocadas cadeiras para o publico. Na ornamentacdo,
encontramos elementos que remetem a ideia de “ser quilombola”, como a bandeira do
Quilombo Sitio Veiga feita pelas liderancas, banner contando a histéria da danca e da
reafirmacéo identitaria e fotos sobre a comunidade, desde atividades agricolas até fotos do
grupo. O lugar é preparado de forma a relembrar o passado; a luta da comunidade, os gestos e
as narrativas expressas nas cantigas lembram o passado de deslocamentos e peregrina¢des dos
seus antepassados.

Fonte: Acervo pessoal.

A divulgacdo da Danga de Sdo Gongalo nas redondezas é feita prioritariamente de
boca em boca, de forma pessoal, inclusive quando se pede as “esmolas” para a festa.
Atualmente, eles conseguiram um espaco de divulgacdo na radio local, que divulga as cantorias
realizadas em Quixada, sua data e o motivo da realizacéo.

Com o cenario montado, no embalo do bailado e das batidas do tambor, apresento
o ritual de celebragdo em homenagem e louvor ao santo portugués.
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4.2 O ritual de Sdo Goncalo

“Sio Gongalo ¢ um santo, muito milagroso. E de Deus
amado, é de todo o0 povo” (Cantos da Danga)

Neste topico, apresento uma descric¢do deste rito que acompanhei durante a Semana
da Consciéncia Negra realizada no dia 23 de novembro de 2013. Em outros momentos
presenciei a realizacao da danca, como em 24 de novembro de 2012, e também a danca realizada
com intuito de pagar promessa, em julho de 2013. Dessa forma, apresento algumas diferencas
e semelhancas entre essas dangas para que possamos compreender os significados que adquirem
em contextos determinados, tanto de “apresentagdo” como de “representagdo”, observando as
rupturas e mudancgas que este rito percorreu, as quais permitiram a incorpora¢do de novos
elementos.

No més de novembro é celebrado, em diversos locais, através de eventos e
publicagdes, a “construcdo historica da cultura brasileira” pelas populagdes negras
(JURKEVICS, 2006, p. 196). Este més foi institucionalizado o “més da consciéncia negra”.
Assim, grande parte das comunidades quilombolas no Ceara realizam festejos para comemorar
esse més em suas localidades.

Os meus primeiros contatos com o grupo do Sitio Veiga ocorreram num periodo de
novembro. Na primeira danca, realizada em 2012, estava acompanhando a danca como
visitante, interessada em conhecer esse culto, que foi amplamente comentado no Encontro
Estadual das Comunidades Quilombolas*' em Tururu. Neste momento, ndo fiz registros
fotogréaficos nem gravacGes de audio, pois ainda ndo havia estabelecido lacos com essa
coletividade e decidi apenas acompanhar atentamente o ritual. O que me chamou atencdo nesse
primeiro momento, além do ritual em si, foram os discursos politicos que estavam sendo
acionados, nos intervalos, sobre a identidade quilombola: “a danga faz parte da nossa tradigao,
da tradi¢do dos negros, dos quilombolas”. — Por que, naguele momento, as liderancas remetiam
a danca a um pertencimento étnico, a uma reafirmacdo enquanto negro e quilombola? Quais
elementos presentes na danga permitiam fazer essa ligacdo? Que papel desempenha a Danca de
Sdo Gongalo na vida social desse agrupamento? Foram essas inquietacdes iniciais que me

fizeram retornar e estabelecer o foco da minha pesquisa.

41 O Encontro das Comunidades Quilombolas do Estado do Ceara é um encontro organizado pela Coordenacdo
Estadual das Comunidades Quilombolas do Ceard (CERQUICE) e ocorre todos os anos em diferentes
comunidades quilombolas espalhadas pelo territdrio cearense. Em 2012, ocorreu na Comunidade Quilombola de
Aguas Pretas, no municipio de Tururu.
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Em 2013 voltei a acompanhar o ritual, agora como pesquisadora e j tendo realizado
varias visitas e entrevistas com o grupo social, estabelecido lagcos de amizade e confianca,
definido o objetivo da pesquisa e o foco, que € entender a participacdo da danca de Sdo Gongalo
no afirmar de uma identidade quilombola, ocasionando nessa coletividade uma mobilizacdo em
torno de uma categoria juridica de “remanescentes de quilombos”, €, assim, reivindicar seu
territorio junto ao Estado. Neste sentido, passei a tirar fotos, registrar a danga, gravar os canticos
entoados, conversar com as pessoas, tanto as dancadeiras quanto o publico em geral que estava
assistindo. O objetivo era descobrir os elementos da danga que permitiam essa ligacdo com uma
identidade quilombola e, em vista disso, entender as relagfes sociais construidas, bem como
entender as intrinsecas relacbes com aspectos politicos, econdmicos e sociais.

O evento, denominado pelos moradores como “Semana da Consciéncia Negra”,
conta com uma programacao mais extensa que se inicia na terca-feira e s6 termina no sabado,
com a realizagdo da danca. Além das atividades religiosas, ha apresentacGes artistico-culturais
do grupo de danca formado pelas jovens da comunidade, campeonatos de futebol, bingos,
desfiles com as criancas e jovens da comunidade — conhecido como desfile das “belezas negras”
—, serestas, palestras e oficinas para discussdo da identidade negra, atividades agricolas e
produtivas realizadas na Casa de Sementes.

A semana objetiva mobilizar a comunidade para a afirmacao identitéria. O discurso
de “ser quilombola” ¢ constantemente enfatizado, para que a coletividade “ndo tenha vergonha”
da “nossa origem”, no sentido de fortalecer a autoestima dessa popula¢do. Conforme o

depoimento de uma das liderancgas, o ex-Presidente da Associa¢do Anténio Lopes:

Todo mundo relacionava nés, as comunidades que estavam aqui proximas da gente,
como os ‘negros do Veiga’, s6 que nds ndo se reconhecia como isso. E essa foi a maior
luta, a luta de conscientizagdo, que a gente continua fazendo, é por isso que vem a
questdo da consciéncia negra, a Semana da Consciéncia Negra para que a comunidade
possa se reconhecer tal como negra e se reconhecer que, mesmo sendo negra, ela é
uma comunidade valorizada, ela é uma pessoa valorizada, ela pode se sentir como
qualquer outra pessoa. (informagéo verbal)*?

Desta maneira, podemos entender a importancia da danca na organizacgdo politica
dessa coletividade, da realizagdo deste evento todos os anos, pois, como enfatizam as
liderancas, ¢ o momento de “conscientizagdo” sobre questdes referentes as condi¢cdes das
populagdes negras. Discussdes que ndo sdo feitas no cotidiano sobre “ser quilombola” ganham

espaco nessa ocasido. Também sdo discutidos 0s preconceitos e discriminagfes que

42 Entrevista com Antdnio Lopes em abril de 2013.
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historicamente acompanharam essa coletividade e as relacfes racializadas que ocorrem no
cotidiano.

Durante essa semana e nos meses gque a antecedem, percebi uma grande agitacdo na
comunidade. As conversas eram, geralmente, em torno do evento, da animacéo e da rivalidade
dos homens para o campeonato de futebol e os times que seriam formados, a organizacao dos
bingos e a discussdo sobre 0s objetos da premiagdo, 0s ensaios do grupo de danca artistico-
cultural e o ensaio da danca de Séo Gongalo, as decorac6es dos lugares onde seriam realizadas
as atividades do evento, as comidas a serem preparadas. Enfim, a espera ansiosa que termina
no evento. Presenciei as pessoas demonstrando grande entusiasmo e, posteriormente, os fatos
ocorridos, sendo comentados durante um bom tempo.

S0 esses momentos que parecem suspender temporariamente a rotina dessa
populacdo, além de permitirem a reproducéo social do grupo, pois possibilitam que, durante o
evento, pessoas de outras comunidades vizinhas ou mesmo do municipio de Quixada
participem, sendo fundamentais nesse sentido, ao possibilitar o encontro de diferentes familias,
fortalecendo as redes de relagdes sociais e propiciando namoros e futuros casamentos.

A organizacdo do evento exige uma participacdo e comprometimento dos
moradores. Geralmente, as liderangas distribuem as tarefas e atividades a serem executadas, e
também ¢é realizada uma assembleia com todos os moradores, em que sao tomadas decisdes
coletivamente sobre questfes do evento, pois durante a semana séo vendidas comidas, bebidas
e guloseimas e se discute quem pode vender e sobre a destinacdo do dinheiro arrecadado.

Como apontou Ferreti (2004), para as pessoas que organizam a festa, 0 momento
de preparo e realizacdo ¢ um trabalho “intenso e prazeroso”. As relagdes de parentesco sdo
fortalecidas, gerando um espaco de solidariedade e sociabilidade entre os parentes, no qual as
conversas sdo colocadas em dia.

Para organizar e custear a semana, as liderancas também procuram apoio financeiro
dos — como eles proprios denominam — “amigos do quilombo”, que geralmente sdo pessoas
proximas que apoiam e contribuem na luta da comunidade por melhores condicGes de vida e
incentivam suas manifestacdes culturais, e por isso acabam ajudando financeiramente. Esse
apoio financeiro é necessario para comprar o material das premia¢fes do campeonato de
futebol, dos bingos e do desfile das “belezas negras”, a decoracao do evento todo e também a
compra de alimentos para a danga de Sao Gongalo, além do que foi arrecadado nas “esmolas”,
haja vista a preocupacdo com a fartura de comida. Deste modo, contam também com a ajuda
de um vereador de Quixada que, todos 0s anos, contribui financeiramente. Indaguei a uma das

liderancas sobre esse apoio e se havia troca de favores, e 0 que me foi respondido € que nao
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havia nenhuma ligacéo partidaria e nem troca de favores, apenas as liderancas informavam aos
moradores sobre as pessoas que haviam apoiado o0 evento e o vereador era citado, como todas
as outras que haviam ajudado. E claro que nem todos percebem dessa forma! Apesar de no
haver uma ligacédo direta, muitos acreditam que as liderancas sdo ligadas ao mesmo partido do
vereador, enquanto outras ndo fazem nenhuma ideia sobre isso.

No evento, 0 Sdo Goncalo tem data certa de apresentacdo no calendario de
atividades, que é o sdbado. A danca se inicia pela manhd, a partir das 8h, e s6 termina com o
por do sol, as 17h.

A maioria dos moradores do Sitio Veiga se reconhecem como catélicos e devotos
de S&o Gongalo, os evangélicos*® existem, mas estdo em pequena quantidade. Além da danca,
a pratica religiosa dos catolicos compreende as cerimonias instituidas pelo catolicismo oficial,
realizam oracdes de forma isolada ou participam de eventos coletivos, como missas e novenas**
na comunidade e no Distrito de Dom Mauricio.

Os atos pessoais de devocdo a Sdo Gongalo ocorrem de maneira diferente. O
devoto, individualmente, faz um pedido — salde, tranquilidade, boa colheita, casamento, outros
—, e, alcangando “a graca” do pedido realizado, ele convida o grupo para realizar a danca. A
prépria danca € o meio de ligacdo entre o devoto e o0 santo, pois € através dela que o devoto
agradece as gracas recebidas e presta culto ao Santo. No entanto, nesse evento ndo ha,
anteriormente, nenhuma promessa a ser paga. E a propria comunidade quilombola do Sitio
Veiga que realiza essa homenagem em agradecimento ao Santo. Nesse momento, se outras
pessoas quiserem cumprir suas promessas, podem o fazer.

O sébado foi escolhido pela coletividade para celebrar Sdo Gongalo por ser um dia
de folga do trabalho e com o domingo para descansar, permitindo as pessoas dancarem até
terminar o dia e, as vezes, realizarem outra festa depois. E um dos poucos momentos de lazer e
diversdo, do compartilhar comidas e bebidas, dos encontros e de cultuar o Santo, um dos poucos
momentos em que os moradores saem do seu cotidiano para brincar e se divertir, mas também
para ter fé e devog¢do ao “Santo milagroso”.

Durkheim (2008), em sua obra As formas elementares da vida religiosa, discute a

importancia da religido como elemento recreativo e estético (2008, p. 452) e segue destacando

43 Encontramos na comunidade pessoas que se dizem evangélicas, mas esse é um fato recente. Apenas em 2007
essa comunidade passou a ser visitada por membros da Igreja Assembleia de Deus, convertendo alguns fiéis que
hoje se dizem “seguidores das leis de Cristo” e se autodefinem como crentes. Uma dancadeira de S&o Gongalo
converteu-se a essa igreja e deixou de participar da danca. O ex-presidente da Associacdo também é evangélico,
no entanto, a Associac¢do continuou a apoiar a realizacdo da danca durante seu mandato.

4 0 termo novena é utilizado para designar qualquer encontro religioso com a intengdo de rezar para um santo
catolico. Pode ser apenas um encontro, nove ou um més inteiro, como é o caso das novenas no més de maio.
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a interdependéncia entre cerimdnia religiosa e festa, a aproximacao dos individuos, o estado de
“efervescéncia” coletiva que possibilita a transgressdo as normas. Essa relagdo estreita entre
religido e festas foi apontada por Durkheim (2008, p. 372), e podemos perceber no Sitio Veiga
que “[...] nos dias de festa, a vida religiosa atinge grau de excepcional intensidade”, pois quebra
o ritmo regular do dia a dia, promove a sociabilidade e a solidariedade no grupo e com o publico,
os lagos de parentesco sdo reforgados e reafirmados, bem como o sentimento de pertencimento
e identidade do grupo.

Norberto Luiz Gaurinello (2001), professor de Histdria da USP, entende a festa
como um ato coletivo que implica uma determinada estrutura social de producdo, ou seja, ela é
preparada, planejada e executada segundo as regras elaboradas no interior da vida cotidiana e
“[...] envolve a participacdo coletiva na sociedade em seu conjunto ou em grupos nos quais 0s
participantes ocupam lugares distintos e especificos; aparece como uma interrup¢do do tempo
social, suspensdo temporaria das atividades diarias; articula-se em torno de um objeto focal: um
ente real ou imaginario, um acontecimento, um anseio ou uma satisfagdo coletiva; e, por fim,
pode gerar produtos materiais ou significativos, principalmente a producdo de uma identidade”
(GAURINELLO apud COUTO, 2011, p. 09).

Em relagdo ao dia escolhido ser o sabado e ter se tornado tradi¢do local, lembramos
0 que entende Durkheim (1989, p. 372- 373) quando se refere ao descanso para atividades
religiosas, apontando que “[...] o carater distintivo dos dias de festa corresponde, em todas as
religibes conhecidas, a pausa no trabalho, suspensdo da vida publica e privada a medida que
estas apresentam objetivo religioso”. E 0 que acontece no Veiga: com a realizacio da danca,
ocorre uma interrupcao do tempo social e suspenséo temporaria das atividades cotidianas, sendo
realizada no dia de sédbado. Para Durkheim (1989, p. 419), “[...] 0 que constitui essencialmente
o culto ¢ o ciclo das festas que voltam regularmente”. Nessa perspectiva, 0 S&0 Gongalo tem o
més de novembro para sua celebracdo. A fixacdo desse més foi uma alteracdo ocorrida com o
processo de mobilizagdo em torno da identidade étnica, pois “antigamente” a danga era
realizada somente com o intuito de pagar promessas e ndo havia regularidades. Essa mudanca
foi fundamental para o estabelecimento de vinculo entre a manutencdo da danca no Veiga e a
identidade quilombola, acrescentando-se a danca de Sdo Gongalo a expressdo de um sinal
diacritico dos quilombolas do Sitio Veiga.

O sabado da semana da consciéncia negra ficou para os moradores do Sitio Veiga
como a comemoragdo do “dia do santo”. O interessante ¢ que, na literatura sobre o santo, é

apontado o dia 10 ou 12 de janeiro como o dia de festividade a S&o Gongalo por ocasido de sua
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morte nesse periodo. No entanto, os quilombolas do Veiga ndo fazem nenhuma referéncia a
essa data.

A realizacdo da danca sempre esteve ligada ao pagamento de promessa, porém, nos
dias atuais, € possivel observar apresentacdes diversas fora da comunidade procuradas por
diferentes solicitantes, desde 6rgdos governamentais até escolas, o que, para ajudar em nossa
analise, chamamos, como visto anteriormente, de “representa¢des”. O grupo apresenta um
espetaculo de fé e devogdo a Sdo Goncgalo, mas sem a preocupacao de executar todas as jornadas
da danca.

Na danca de Sao Gongalo realizada na “Semana da Consciéncia Negra”, em 23 de
novembro de 2013, pude acompanhar todos 0s seus preparativos e observar o ritual. No sdbado,
acordei logo nas primeiras horas da manha, ja que pretendia acompanhar todos os preparativos
ainda pendentes da danca. Estava hospedada na casa de uma das dancadeiras e acompanhei sua
preparacdo, composta por trajes de cor branca e adornos para enfeitar.

Para Mary Douglas (1976), ndo ha vestuarios ou outros usos praticos que fazem
parte do cotidiano dos quais ndo nos apoderamos como aderecgos teatrais, para dramatizar a
maneira pela qual queremos representar 0s papéis e a cena que estamos apresentando, ou seja,
tudo o que fazemos € significativo e tem seu peso simbdlico consciente. Assim, os enfeites e
vestir-se de branco no ritual reatualiza um espaco-tempo ndo vivido por elas, mas presente e
expresso nos versos, além do que o “vestir branco” concebe a ideia de pureza, do sagrado, do

respeito:

Vamos embora menina, (2x)
pro canto da cachoeira; (2x)
Todas vestidas de branco, (2x)
em traje de lavandeiras (2x)

A dancadeira mora perto da capela, logo no inicio do territério quilombola, onde se
encontra o ponto mais alto da localidade, pois o terreno é bem acidentado e tem-se a sensagédo
de estar descendo. Acompanhei a dangadeira em dire¢do ao ponto de encontro e observei uma
barraca construida proxima a casa de Seu Joaquim, onde seria realizada a danca. Quando
chegamos, para nossa surpresa, ainda ndo havia chegado ninguém, entdo ajudei a enfeitar o
local em que seria realizada a danca.

O local da danca era uma barraca feita com palha de coqueiro, e as outras
dancadeiras haviam feito bandeirinhas coloridas para colocar no teto e enfeitar, lembrando as

barracas de festa junina. Uma bandeira, criada por uma das liderancas utilizando as cores do
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“movimento quilombola nacional™*®, representando os simbolos dos quilombolas do Veiga,
também foi colocada para enfeitar o lugar junto com um banner sobre a danca.

O terreno havia sido limpo no dia anterior por umas das dangadeiras, 0 que podemos
perceber como uma tentativa de preparar o local, purificar, reordena-lo, preparando-o para outro
momento, que era o de receber o Santo para prestar as devidas homenagens. Isso remete as
consideracOes de Mary Douglas (1976) sobre pureza e impureza. Aos poucos foram chegando
as dancadeiras e um dos tocadores. Algumas dancadeiras ndo moram na comunidade, o que

dificulta chegarem mais cedo.

Figura 19 — Local da danca e as primeiras movimentagoes.
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Fonte: Acervo pessoal (2013).

As dancadeiras presentes foram pegar as cadeiras na casa de Seu Joaquim, para que
0 publico pudesse sentar e assistir & danca em volta da barraca. Outras foram arrumar o altar
onde seria colocado o0 Santo. Uma mesa com uma toalha branca seria onde ficaria a imagem do
S&o Gongalo.

Ja eram mais de 9h quando todos do grupo ja estavam presentes e comecava a
chegar o publico, geralmente formado por pessoas mais idosas e criangas. Os adultos e jovens
demoram mais para chegar. O publico se aglomerou em torno das dangadeiras e tocadores para
n&o perder os detalhes do bailado, e as criangas se preocuparam em comprar as guloseimas que
eram vendidas durante o evento.

4 O Movimento Nacional das Comunidades Quilombolas Rurais (CONAQ) tem uma bandeira que o representa,
distribuida nas cores preto, amarelo, vermelho e verde.
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Figura 20 — O publico no inicio da danga.
< 5‘ :\f““ 5 A N W \‘V\f‘”"_ p Y

>
N -

Fonte: Acervo pessoal (2013).

O grupo da danca de S&o Gongalo é formado por dois homens — os tocadores (violdo
e tambor), vestidos com calca, camisa branca e calcados com sapatos, e doze mulheres — as
dancadeiras, todas vestidas de branco e descalcas — falaremos mais do grupo adiante.

Seu Joaquim reline 0 grupo e pede para comecar a danga. Logo, todos do grupo
sobem até a casa de Seu Joaquim, o publico acompanha a movimentacgdo atento, seguindo 0s
passos do grupo até a casa. Chegando 14, Seu Joaquim pega o seu tambor e comeca a bater seus
primeiros toques. Rapidamente as mulheres se organizam em duas fileiras: uma fileira atras de
Seu Joaquim, e outra atrds do seu sobrinho, o tocador de violdo Osvaldo Ferreira. A crianga
responsavel por carregar o santo no cortejo até o local da apresentacdo é neta de Seu Joaquim.

Cada fileira representa o “partido”, e cada dangadeira possui uma faixa: do lado do
Seu Joaquim a faixa é rosa, e do lado do Osvaldo a faixa € azul. A posic¢do das dancadeiras e a
cor da faixa que elas carregam ndo se alteram, pois existe uma hierarquia na posi¢do de quem
esta mais a frente das fileiras; e atras dos tocadores ficam as guias. Quando uma dancadeira
precisa parar de dancar, outra dangadeira entra, substituindo-a. Os pares que se formam: uma
dancadeira com a faixa rosa com outra dancadeira com faixa azul, chama-se “pareia”. A
dancadeira que esta entrando, geralmente, ja tem sua pareia, ou seja, seu par correspondente na
outra fileira.
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Figura 21 — Grupo se preparando para iniciar a danga.
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Fonte: Acervo pessoal (2013).

Essa distribuicdo em corddes azul e rosa lembra uma pesquisa de Meyer (1995) a
qual estudava sobre as Cavalhadas, Chegancas e Congadas. Segundo ela, eles se dividiam nas
cores azul e vermelha. A cor azul representava os Cristdos, enquanto o vermelho simbolizava
0s Mouros. J& na localidade, ndo consegui encontrar nenhuma justificativa para essas cores,
nem referéncia a essa possibilidade apontada por Meyer.

Organizada as fileiras, os partidos, os tocadores e depois as dancadeiras, a frente do
cortejo esta a neta do Seu Joaquim, carregando o Sdo Gongalo. Observei que 0 santo ndo estava
na Igreja, na capela que existe no povoado, e sim na casa de Seu Joaquim. Quando perguntado,
Seu Joaquim desconversa: “Nao, a gente deixa o santo em uma casa por ali e vai buscar, ai ja
sai de 14 cantando até chegar no ponto de nos tirar a danga” (informagéo verbal)*®. Dificilmente
0s moradores fazem a ligacdo de S&o Gongalo com a Igreja.

Segundo relatos dos moradores “mais velhos”, € possivel pensar que 1SS0 ocorreu
devido a pouca presenca de representantes eclesidsticos antigamente, pois 0 acesso a terra onde
esta localizada a comunidade era dificil, ndo havia estradas, somente uma trilha que ligava a
comunidade a Quixada. O isolamento religioso levou-0s a desenvolverem préaticas e crencas
peculiares trazidas do Rio Grande do Norte e encontradas aqui com outras praticas,

46 Entrevista com Seu Joaquim em janeiro de 2013.
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ressignificando os preceitos catolicos. Logo, a vivéncia religiosa dessa populagéo,
historicamente, aconteceu de uma forma particular em que os agentes de culto eram parentes,
afins ou consanguineos, ligados também por lacos de amizade. As visitas de representantes
eclesiasticos iniciaram na sede do Distrito de Dom Mauricio, s6 recentemente chegando no
Sitio Veiga.

Em 2006, o Padre Miguel Candas, capeldo da Casa de Repouso Séo José, antigo
Mosteiro Santa Cruz, ligado as CEBs, diferentemente dos outros parocos, comecou a fazer
visitas a esta coletividade, realizando missas e organizando projetos sociais e nao se opondo a
pratica da Danca na localidade. Pelo contrario, ele foi a primeira pessoa a questionar as
liderancas sobre essa danca estar ligada “aos tempos de escraviddao”, pois, vindo do Maranhao,
havia percebido nas comunidades rurais negras manifestacbes culturais parecidas. Com a
construcdo da Capela de Sdo Pio dentro da comunidade, foi possivel a Igreja realizar suas

missas dentro do territorio quilombola.

Figura 22 — Capela “Sao Pio”, capela da comunidade.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Neste sentido, os estudos de Queiroz (1958, 1978) sobre o campesinato brasileiro
destacam a auséncia de padres em povoamentos rurais afastados, 0 que incentivava 0s
moradores a desenvolverem suas préprias atividades religiosas, tendo como base as relacdes
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familiares, ou seja, os rituais de devocdo e fé se tornavam heranca, porque eram instruidos pelos
pais e baseados nos preceitos do grupo. Deste modo, a religido tinha “[...] um papel, antes de
mais nada, social” (QUEIROZ, 1978, p. 84). Como também aparece presente na analise de
Brand&o (1980, p. 18) sobre a religiosidade em Itapira (SP), em que destaca que os moradores
criaram ““[...] por sua conta e risco, os seus proprios modos sociais de producdo do sagrado”.

Acredito que isso foi observado no Veiga. Mesmo com a auséncia de representantes
eclesiasticos na localidade, a vida de seus habitantes estava repleta de crencas e praticas
religiosas. Algumas foram desaparecendo, outras foram se fortalecendo, como as promessas a
Sdo Gongalo e as novenas. Mas 0 que era marcante nesses momentos era a reunido dos
familiares e amigos em torno de uma atividade religiosa.

Penso que este pode ser um caminho para entendermos como a danga se transforma
em “sinal ou emblema de diferenciacdo” (BARTH, 2000), pois essa pratica religiosa sempre
foi presente na comunidade, mas foi através do contato, da informacdo, da interacdo social, a
principio com o Padre Miguel, que essa pratica comecou a ser ressignificada, como propde
Barth (2000, p. 26):

[...] as distingOes étnicas ndo dependem da auséncia de interacdo e aceitagéo
sociais mas, ao contrério, sdo frequentemente a propria base sobre a qual
sistemas sociais abrangentes sdo construidos. A interacdo dentro desses
sistemas ndo leva a sua destruicdo pela mudanca e pela aculturagdo: as
diferencas culturais podem persistir apesar do contato interétnico e da
interdependéncia entre etnias.

Na literatura sobre o Santo, é comum a Igreja Catdlica se opor ao seu culto. As
razdes para isso versam sobre a ligacdo de Sdo Goncalo com os errantes, com as prostitutas, 0s
violeiros e os membros falicos masculinos, que é uma coisa inadmissivel a moral catdlica.
Logo, Sdo Gongalo ficou numa posi¢do hierarquica inferior da Igreja, na marginalidade, o que
também foi uma posicdo ocupada por essa comunidade do Veiga ao longo do tempo. Com a
reafirmacdo de uma identidade quilombola e negra é que essa comunidade inicia o processo de
visibilidade, mas, assim como Sdo Gongalo, esses habitantes também foram marginalizados.

Um exemplo de que esse passado historico deixou marcas no presente, e insiste em
permanecer, foi na realizagio da “Missa Quilombola”*’ na Semana da Consciéncia Negra. As
liderancas pediram para que o padre em algum momento fizesse referéncia ao processo de

reafirmacédo da identidade étnica daquela coletividade, ou mesmo lembrasse o Sdo Gongalo e

47A “Missa Quilombola” foi um evento criado pelas liderancas, realizado todos os anos na Semana da Consciéncia
Negra, com o intuito de chamar atengdo para o reconhecimento étnico através da religido.
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sua festa. No entanto nada foi falado, nem sobre a mobilizagdo politica e nem sobre o culto a
Séo Gongalo.

Assim, para entender melhor como € a relagéo da Igreja com o povoado atualmente,
procurei 0s membros da Arquidiocese de Quixada para saber a posicdo da Igreja local em
relacdo ao culto. Percebi que era um assunto polémico: no primeiro momento, ndo podia usar
0 gravador até saberem no que eu estava interessada; depois ndo queriam conversar sobre,
mudei de assunto; e, ao final de uma longa conversa, insisti novamente, no que me falaram que
a Igreja sabe da existéncia, mas nao se “preocupa” por nao gerar dizimo: “nem € contra, nem ¢
a favor”. Logo, ndo era um assunto que estavam interessados em falar.

Essa tensdo latente entre a religiosidade oficial, representada pela Igreja, e o
catolicismo popular, partilhado pelos devotos de Sdo Gongalo, se manifesta destacadamente
durante o evento da Semana da Consciéncia Negra, na Missa Quilombola, como vimos, e depois
nos dancadores quando menosprezam as missas e as outras atividades, afirmando que o
“compromisso ¢ com o Santo € ndo com o padre”.

A danca de Sdo Gongcalo realizada no Veiga prioriza a valorizacdo de sua forma
particular de louvor, desvinculada da Igreja. Herdada dos ‘“‘ancestrais” da comunidade e
transmitida as novas geragdes, apresenta caracteristicas peculiares encontradas apenas ali.
Como me explica Seu Joaquim, “Essa danga de Sdo Gongalo ndo ¢é todo mundo que tira. Ai a
nossa é meio dificil". Sendo assim, vamos entender como a danca acontece.

Seu Joaquim inicia o cortejo entoando os cantos gque vdo sendo seguidos pelas

dancadeiras. Ele comeca cantando:

O que caminhos téo longe,
O que areia tio quente,
Se ndo fosse Sdo Gongalo,
Aqui no tinha essa gente.

Essa cantiga que inicia o cortejo de S&o Gongalo até o local onde seré executada a
danca tem elementos significativos da trajetoria desse grupo, pois ela narra a chegada do casal
fundador da comunidade, que se deslocou de Pau dos Ferros/RN até Quixada, mais
precisamente até a Serra do Estevdo (“O que caminhos tio longe”). O clima arido do sertdo,
hostil, que no verdo deixa a paisagem cinza e seca, e onde € comum acontecerem queimadas
que provocam as altas temperaturas a que chegam (“O que areia tio quente™). E, por ultimo, a

fé e a crenca na protecdo do santo para guiar os passos pelos caminhos até onde esse casal
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fundador ird se instalar e abrigar sua familia, originando, assim, a comunidade conhecida hoje
como “Sitio Veiga”.

Deste modo, observamos que, através das canges, o rito reatualiza o tempo mitico,
recuperavel pela memoria coletiva. Os devotos recriam o tempo inicial, onde tudo comegou,
compreendendo que as manifestacOes religiosas ndo significam apenas a comemoragao ou
agradecimento de algum acontecimento, mas também a reatualizagdo, uma forma de reviver o
tempo passado. Logo, a relacdo dessa coletividade com seus ancestrais se apresenta, nesses
momentos, viva e em constante movimento.

A cantiga é entoada enquanto o grupo se desloca, em movimento, como se estivesse
narrando os passos dos “antigos”, avisando a todos por onde o cortejo passa e 0 porqué de
celebrar o santo, a justificativa de dancar em agradecimento. A danca se inicia com o cortejo,
0s cantos sao entoados repetidas vezes com as dangadeiras cantando junto, e 0 grupo anda em

fila até chegar ao local onde seré realizada a danca.

Figura 23 — Cortejo indo para o local onde sera realizada a danca.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 24 — Cortejo indo para o local onde seré realizada a danca.
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Fonte: Acervo pessoal (2013).

No entorno do cortejo, encontram-se Vvarios publicos: visitantes, moradores,
fotografos, pesquisadores, diretores de escola, “antigas dangadeiras”, etc. O publico acompanha
atentamente o trajeto e tira fotos. O grupo de Sdo Gongalo parece estar acostumado com as
fotos. No decorrer do caminho sdo disparados fogos de artificio que empolgam as criangas que
acompanham o cortejo, curiosas em saber de onde vém e animadas com o barulho produzido.
No publico que estava assistindo a danga, encontrei uma dangadeira “mais velha” que ndo mora
mais na comunidade. Assim como as outras dancadeiras “mais velhas”, ela demonstrou
estranhamento nessa danca que estava sendo executada, e nas suas falas sempre repetia: “no
meu tempo ndo era assim”. Durante um momento, formou-se um grupo com trés dancadeiras
“mais velhas” que estavam no publico, e suas narrativas serdo expostas e refletidas no préximo
topico.

Chegando ao local onde sera realizada a danca, os versos entoados modificam-se,

e Seu Joaquim comeca a “puxar” outro cantico, que diz:

Gragas a Deus ja chegamos;
Nesta casa de alegria;
Onde mora o Santo Deus;
Filho da Virgem Maria.
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Nesse momento, a crianga que carregava o Santo coloca-o no altar, e as dangadeiras
iniciam as coreografias. Partem, assim, para a danca, embaladas ao ritmo do tambor e do violao,
entoando os cantos de louvor ao santo. A cada novo cantico, uma nova coreografia € executada.
As coreografias sao em forma de figuras circulares, sempre de frente para o altar montado. A
alegria toma conta do espaco sagrado. O trancelim que o grupo faz, dangadeiras e tocadores,
contagia o publico que esta assistindo. Alguns tiram fotos, outros estdo acompanhando os

canticos que se repetem.

Figura 25 — Seu Joaquim e Oswaldo fazendo trancelim com as dangadeiras.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 26 — Um dos passos da danca, trancelim com os tocadores e as dangadeiras.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Pode-se dizer que a realizacdo da danca de Sdo Gongalo é um rito performatico,

pois, conforme Schechner, produz eficacia, haja vista que tem repercussdes significativas na

sociedade, provocando mudancas, redefinindo os papéis do sujeitos envolvidos, que, durante a

realizacdo da danca, possuem um status diferenciado, haja vista que s&o os intermediarios entre

o divino e o devoto:

Isto posto,

Para esclarecer a diferenga que deve ser considerada entre eventos performaticos
entendidos como ‘ritos’ e aqueles definidos como ‘teatro’, Schechner destacou as
nocdes de ‘eficicia’ e ‘entretenimento’. De acordo com ele, uma performance define-
se como ‘eficacia’ quando tem repercussdes significativas na sociedade, tais como
solucionar conflitos, provocar mudancas radicais, redefinir posicdes, papéis e/ou o
status dos atores sociais [...] (SILVA, 2005, p. 49)

Tambiah (apud PEIRANO, 2004, p. 09) esclarece como a eficacia

ocorre, a qual pode ser percebida na danca de S&o Gongalo:

A acdo ritual nos seus tragos constitutivos pode ser vista como ‘performativa’ em trés
sentidos: 1) no sentido pelo qual dizer é também fazer alguma coisa como um ato
convencional [como quando se diz ‘sim’ a pergunta do padre em um casamento]; 2)
no sentido pelo qual os participantes experimentam intensamente um performance que
utiliza varios meios de comunicacdo [um exemplo seria nosso carnaval] e 3),
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finalmente, no sentido de valores sendo inferidos e criados pelos atores durante a
performance [por exemplo, quando identificamos como ‘Brasil’ o time de futebol
campedo do mundo].

Desta forma, na danca, quando se diz “eu prometo”, 0 devoto esté dizendo e fazendo
a promessa, comprometendo-se no futuro a cumpri-la através do ritual. Assim, quando a danca
é realizada, as dancadeiras partilham da alegria, do bailado, dos cantos, da promessa,
experimentam intensamente uma performance em que o passado € reencenado no presente e
sdo compartilhados os valores sobre a dancga, suas visdes de mundo e o seu sistema de crencas,
como também histdrias sobre o santo, de ser um santo casamenteiro e milagreiro.

Assim, seis coreografias diferentes vdo se repetindo ao longo do dia. Lembra a
apresentacdo de uma quadrilha junina. Algumas pessoas demonstram sua vontade de entrar na
danca, cantam junto e se empolgam. No entanto, a danca s6 é permitida ao grupo. Os mais
idosos observam e cantam, talvez lembrando os tempos em que a danga era a Unica alternativa
de diversao e encontros na comunidade. Algumas dancadeiras, depois que se casam, param de
dancar.

A coreografia inicial consiste na aproximacao dos tocadores e das dangadeiras do
altar para fazer uma reveréncia ao Santo, agradecendo pela promessa cumprida, demonstrando

seu respeito e prestando homenagem.

Figura 27 — Coreografia inicial, saudando o Santo.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 28 — Todo o grupo saudando o Santo.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

As jornadas sdo um conjunto de cantos que estabelecem a sequéncia das
coreografias. A cada canto, uma nova coreografia é realizada; logo, sdo cantados seis versos
por jornada e dangadas seis coreografias diferentes uma da outra. Os cantos se repetem até todas
as dancadeiras terem executado a coreografia. A jornada s6 termina quando as seis coreografias

diferentes sdo realizadas. Sobre elas, explica Seu Joaquim:

A jornada a gente... € uma jornada que a gente faz aquele 6 partes de coisa. A gente
comega, ai pra gente comegar, a gente traz o Sdo Gongalo 14 d’acola e vem cantando,
vem cantando, quando ta mais perto a gente canta [...] ai a gente ja comeca: ‘Vamos
ao pé do altar, vamos ao pé do altar; Fazer nossa cortesia, fazer nossa cortesia’ ai ja
comecemos: “Ja& queremos dar o principi, J4 queremos dar o principi; Esta nossa
devocdo, esta nossa devogdo; Em louvor de Sdo Gongalo, em louvor de Sdo Gongalo;
Filho da Virgem Maria, filho da Virgem Maria...” af pronto, ai faz uma parte, ai n6s
ja vamos buscar uma parea la atras, ai n6s faz um trancelim aqui, nés quatro: eu mais
meu companheiro, uma atras dele e outra atras de mim, e nos faz o trancelim... ai
quando termina eu fago o assunto pra nds ir buscar mais, ai vamos buscar, fazemos o
trancelim, quando chegar o ponto e dou o assunto e nés vamos buscar mais, até chegar
tudinho. Ai as derradeiras, as guias: “6 guias e contra-guias, 0 guias e contra-guias;
no cantar tenha cuidado, no cantar tenha cuidado; ndo acho ser de acerto, ndo acho ser
de acerto; dangar o santo calado, dancar o santo calado...” ai dai por diante, ai nos faz
aquela parte todinha. Ja trouxe tudinha, ai quando tamo 14 a gente canta: “Essa vai por
despedida (da jornada né), essa vai por despedida; esta basta por agora, esta basta por
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agora; em louvor de sdo Gongalo, em louvor de Sdo Gongalo (siléncio); também de
nossa senhora, também de nossa senhora” pronto, aquele trancelim a gente faz com 6,
que sempre é 4, mas aqui acola gente... eu digo: vocés vao ai de 4 que nds vamos de
6 aqui, o corddo meu sempre toda vida a gente vai de 6, e como, eu digo: negrada véao
tudo de 4 aqui que eu vou sO eu mais meu parceiro, ndés faz um trancelim s6 nés dois
aqui, que elas véo fazer o trancelim acola, quando eu, quais terminar la... mas, quando
eu termino aqui, as vezes tem delas l4 do outro lado mas fica dancando, eu parei mas
é até ficar no seu lugar. Um com a faixa rosa e outro com a faixa azul... se tiver errado,
tem que voltar tudo de novo, ‘epa, t& errado’... pois é... (Entrevista realizada em
janeiro de 2013).

Desta maneira, a cada final de jornada, Osvaldo tira do bolso um caroco de milho e
passa para Seu Joaquim, que coloca o caroco no bolso de sua camisa branca; assim, toda vez
que ele coloca a médo no bolso da camisa, ele sabe quantas dancas ou jornadas foram tiradas.
Essa caracteristica apresenta uma forte ligagdo com a atividade produtiva da comunidade, desde
0s tempos dos antigos, em que o milho era plantado e aparece como elemento constitutivo do
ritual. A danca completa é formada por 12 jornadas, e para ndo perder a contagem das jornadas,

Seu Joaquim nos mostra como se faz:

[...] gente faz 6 partes de coisa...ai quando terminar aquela, eu... ele tira um carogo de
milho e me entrega, eu guardo aqui, até quando de tarde eu t6 com os 12 carogos de
milho, tudo aqui no meu bolso... quando termina (Entrevista, janeiro de 2013)

Os versos cantados fazem alusdo aos santos da Igreja Catolica, ndo somente a Sdo
Gongcalo, mas a Nossa Senhora, Santa Tereza, Santo Onofre ¢ Sdo Francisco. Cabe ao “mestre”,
Seu Joaquim, conduzir as coreografias e puxar*® os cantos. Nestes percebemos as interpretacoes
que fazem sobre o santo como evangelizador, casamenteiro, milagreiro, etc.

Durante o periodo da manhd, é comum Seu Joaquim querer “tirar™*® de 6 a 8
jornadas para que no periodo da tarde “tire” o que falta. Tirar a danga é um termo normalmente
utilizado para se referir a cantar, dancar e coordenar uma jornada inteira. Entre uma jornada e

outra € feito um pequeno intervalo para que as pessoas descansem ou bebam algo:

é cansativo, de primeiro, novo, eu ndo sentia nada ndo, mas agora... quando for frio,
eu ja tirei frio, mas é ruim como todo. Daqui acola tomo um vinho, pra negadas que
quiser toma um vinho, toma vinho, as vezes quando ndo querem bebem agua, e vamo
e tira outra... demora um pouco, num é direto ndo. Sempre para pra beber agua, dar
uma voltinha e vamo de novo... ai quando € pra chamar, que eu chamo: ‘Chegue,
chegue companheira, que ja estdo postos nos guias, que eu sou romeiro de longe; ndo
posso vir todo dia...” porque eu tenho que ir 14 longe... ai ja sabe que vamo comegar
de novo, ai quando é pra comegar que a gente diz logo: ‘Ja queremos dar principi; esta

48 “puxar” € o termo utilizado pelos moradores para remeter ao inicio dos cantos entoados pelo Mestre € seguidos

pelas dancadeiras.
49 “tirar” possui o mesmo significado que executar a danga.
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nossa devocdo...” é a primeira que a gente faz... ai a gente canta com pouco de gente,
quais toda jornada a gente canta, canta aquela mesma coisa, mas canta um, canta
outro... (informacéo verbal)>°

Percebi que as pessoas ndo bebem no espaco onde a danga estd sendo realizada.
Geralmente, as dancadeiras ou tocadores se afastam, “fomam umas” para esquentar e retornam
ao espaco. As pessoas que dancam estdo a vontade para “fomar umas”. Esta € uma questdo
que se aflora: levando em consideracdo que esse momento é sobre a separacao entre o sagrado
e o profano, sabendo que mesmo no pagamento de promessas sempre houve esse carater festivo,
imprime-se um tom profano no espacgo sagrado. Desta maneira, € bom lembrar as indicacfes de
Evans-Pritchard (1978) e Leach (1996) quando abordam essa relacdo de forma a colocar o
sagrado e o profano fazendo parte de um contexto, de uma situacdo, permitindo constituir um
espaco intermediario de revelacdo do sagrado e profano.

O conflito surge com as dangadeiras “mais velhas”, pois estas acreditam que haja
falta de respeito com o santo por parte dessas dancadeiras. Antigamente, a regra ressaltada €
que “nos dias de festa ndo se bebe”, visando resguardar o significado religioso do momento.
Entre as dancadeiras ndo ha recriminacdo com as que bebem, porém existe um limite que ndo
pode ser ultrapassado, ndo é de bom tom que elas bebam demais, porque pode atrapalhar a
coreografia. No evento realizado em novembro de 2013, uma das dangadeiras bebeu “um pouco
demais”, e isso causou um constrangimento entre elas. Seu Joaquim preferiu ndo falar nada e
continuar com a danca, até porque faltavam poucas jornadas para terminar.

Neste sentido, Durkheim (1989) afirma que, ao tecer relag@es intimas entre religido
e festas, mostrando-se a aproximacéo do estado religioso e a efervescéncia e 0S excessos ou
exageros das festas, as vezes € dificil assinalar com precisao as fronteiras entre rito religioso e

divertimento publico, e por vezes as regras sao violadas. Ainda segundo o autor (1989, p. 456):

[...] a propria idéia [sic] de cerimdnia religiosa de alguma importancia, desperta
naturalmente a idéia de festa. Inversamente, toda festa, apresenta determinadas
caracteristicas de cerimonia religiosa, pois em todos os casos, tem como efeito
aproximar os individuos, colocar em movimento as massas e suscitar assim um estado
de efervescéncia, as vezes até de delirio que ndo deixa de ter parentesco com o estado
religioso. O homem é transportado para fora de si mesmo, distraido de suas ocupagoes
e de suas preocupac@es ordinarias. Assim, de ambas as partes observam-se as mesmas
manifestacBes: gritos, cantos, musica, movimentos violentos, dangas, procura de
excitantes que restaurem o nivel vital, etc. Observou-se muitas vezes que as festas
populares levam a excessos, fazem perder de vista o limite que separa o licito do
ilicito, 0 mesmo se da com as cerimonias religiosas que determinam uma necessidade
de violar as regras normalmente mais respeitadas.

%0 Entrevista com Seu Joaquim em janeiro de 2013.
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Depois de algumas jornadas, notei as dangadeiras desanimadas, como se estivessem
cansadas, o que era facil de entender, pois a maioria delas estava na organizacéo do evento que
durou a semana toda. Mas, de repente, como se aquecessem, comegaram a dangar com 0 mesmo
vigor de antes. Nesse momento o tempo até esfriou e pareceu que ia chover, mas nao aconteceu.
“Um dos milagres de Sdo Gongalo?” — grita alguém do publico.

A temperatura ficou bem agradavel. A Serra do Estevéo, geralmente, tem um clima
seco, quente e com pouco vento durante o periodo do dia, porém a noite é bastante fria e com
muito vento. O clima seco dificulta realizar toda a danca no periodo da manha.

A danca completa realizada no evento da consciéncia negra exige um maior vigor
fisico, pois em alguns momentos 0s passos aceleram e as dancadeiras e os tocadores que
realizam a coreografia ndo podem se confundir, pois quando erram, a eficacia do ritual fica
comprometida, podendo o Santo punir o grupo pelo erro, como veremos nas narrativas locais.
Quando o erro acontece, é necessario que se volte ao comeco de toda a coreografia.

Algumas dangadeiras “mais velhas” sdo pessoas idosas que pararam de dangar no
evento devido a exigéncia desse condicionamento fisico, mas continuam dancando no

pagamento de promessas, onde o ritual exige “seriedade e respeito”.

Figura 29 — Foto de Dona Lalu, dangadeira “mais velha” e

parteira da comunidade.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Depois de cantadas as jornadas do periodo da manhd, todos os presentes, grupo e
publico, vdo a casa da filha de Seu Joaquim, Meire, para almogar. E a hora de partilhar o
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alimento, e todos comem a refei¢do preparada por ela e sua familia. Como néo ha estrutura para
tantas pessoas dentro da casa, € comum as pessoas comerem na parte de fora, sentadas ao chéo,
em grupos, comendo e conversando.

Nesse momento parece ocorrer uma inversdo de papéis sociais, pois agora sao 0s
pobres quem oferecem a comida ao invés de pedir, aléem do que s&o eles, os dancadores e as
dancadeiras, que tém a preferéncia na refeicdo. Acontece, por ventura, a apari¢do de algum
membro da elite local: na danca ocorrida em 2013, compareceram o Vice-Prefeito e o Secretario
de Cultura do municipio de Quixada. Nesses momentos, a inversao de posicdo social & mais
marcada, haja vista que os pobres tém preferéncia em relagdo aos ricos nesse breve periodo de
tempo. A inversdo so é possivel por ser parte do ritual e temporéaria, formando uma espécie de
“communitas” (TURNER, 1974) que emerge momentaneamente & margem da estrutura social,
conferindo aos moradores do quilombo, por um breve periodo de tempo, visibilidade,
reconhecimento e diferenciacdo (TURNER, 1974, p. 202), suspendendo sua condicdo de

subalternidade.

Figura 30 — Na hora do almogo, cada um procura um local para comer, ja que

a casa nao suporta todos.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Apo6s o almogo, o grupo faz um intervalo maior para o descanso, e as 14h Seu
Joaquim esté tocando o tambor, chamando as dancadeiras para retornar a danga.

Chegue, chegue companheira,

Que ja estdo postos nos guias;

Que eu sou romeiro de longe,
N&o posso vir todo dia.

Ja queremos dar principio, esta nossa devogao

E rapidamente as dancadeiras se posicionam em seus lugares, continuando a danca
e as jornadas que faltam para chegar nas 12. Terminada a danca, alguns foram para as suas
casas, cansados do evento, enquanto outros permaneceram no lugar destinado ao publico para
uma bebida com os amigos e familiares, ou se deslocaram para alguns bares que existem na

comunidade. A bebida e o tira-gosto animam as conversas.

Figura 31 — Seu Joaquim tocando tambor e

chamando as dancadeiras.

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 32 — Aos poucos todos véo se posicionando atras de Seu

Joaquim.

Se, no evento que acontece todo ano, no més de novembro, alguém quer “pagar
uma promessa”, ou seja, pediu algo ao Santo “milagreiro” e este atendeu ao pedido, alcangando
0 promesseiro a gracga, ele deve oferecer uma jornada ao Santo. Geralmente 0 promesseiro
coloca na caixinha — toda enfeitada que fica ao lado do santo e trancada com um cadeado — uma
contribuicdo simbdlica em dinheiro para o grupo que esta tirando a danca. Esta pratica também
acontece com o publico que, querendo ajudar o grupo, coloca uma contribui¢éo na caixinha e
pode pedir algo ao Santo. Depois 0 promesseiro tira 0 santo do altar e fica com ele nas maos

até terminar a jornada, a qual € finalizada com os seguintes versos:

Se levanta Maria, (2x)
Bota o Santo no altar, (2x)
Tua Promessa estéa paga, (2x)
Deus a queira perdoar. (2x)
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Figura 33 — Meire pagando promessa, a frente do grupo, com o santo nas maos.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Figura 34 — Meire pagando promessa, a frente do grupo, com o santo

nas maos.

Nessa danca realizada em 2013, também percebi outros conflitos internos além dos
jamencionados. Foi decidido, em Assembleia Geral, que apenas as pessoas que fazem parte da
comunidade poderiam vender comidas e bebidas. Tal decisdo ndo ocorre todos os anos, mas
neste eles perceberam que o evento arrecada valores que poderiam ficar para os moradores. No
entanto, uma das pessoas da comunidade autorizou vendedores “de fora” a comercializar

sorvetes e picolés durante a realizacdo da danca de Sdo Gongalo. Isso causou um mal-estar
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geral, pois um morador “de dentro” também vendia os mesmos produtos. No inicio houve um
boicote no qual nenhum morador comprava dos “de fora”, mas o ptblico que veio assistir &
danca acabava comprando dessas pessoas. No periodo da tarde observei que todos ja estavam
comprando.

O discurso mobilizado por algumas liderancas sobre o episodio da venda de
comidas e bebidas pelos “de dentro” diz respeito a geracao de renda que traria para os proprios
moradores e ndo para quem historicamente os exploram. J& para a moradora que autorizou, ndo
havia nenhum problema, apenas uma chance de outras pessoas venderem e arrecadarem
dinheiro para uso proprio.

O que chamou minha atengdo nesse episddio € sobre a manutencdo das fronteiras.
Como elas sdo estabelecidas e mantidas? (BARTH, 2000). Podemos perceber que elas sdo
acionadas no momento de conflito. Ninguém questionou sobre a pessoa pertencer a “nds” ou
“cles”, pois para o grupo as fronteiras estabelecidas sdo claras sobre quem sio “os de dentro” e
“os de fora”. Entdo quais critérios sao estabelecidos para a determinacdo desse pertencimento,

ou, no caso, da exclusdo? Dessa forma, Barth (2000, p. 34) nos ajuda a pensar:

[...] a fronteira étnica canaliza a vida social. Ela implica uma organizacdo, na maior
parte das vezes bastante complexa, do comportamento e das relagfes sociais. A
identificacdo de uma outra pessoa como membro de um mesmo grupo étnico implica
um compartilhnamento de critérios de avaliagdo e de julgamento. Ou seja, €
pressuposto que ambos estejam basicamente ‘jogando o mesmo jogo’, e isso significa
que hé entre eles um potencial para diversificagdo e expansao de suas relacdes sociais,
de modo a eventualmente cobrir todos os diferentes setores e dominios de atividade.
Por outro lado, a dicotomizacdo que considera 0s outros como estranhos, ou seja,
membros de outro grupo étnico, implica o reconhecimento de limitagdes quanto as
formas de compreensdo compartilhadas, de diferencas nos critérios para julgamento
de valor e de performance, bem como uma restri¢do da interacdo aqueles setores em
que se pressupde haver compreensdo comum e interesses muatuos.

E possivel perceber algumas modificacbes quando comparamos a danca realizada
com intuito de pagar uma promessa & uma danca realizada no evento dentro da comunidade e
outra realizada fora da comunidade. Nesta Gltima, ndo se executam as doze jornadas, assim
como o numero de dancadeiras pode variar, porém é exigida uma remuneracao para atender ao
convite.

Antigamente, o grupo ndo recebia remuneracdo para se apresentar fora da
comunidade — acredito que pelo carater religioso e sagrado do ritual —, mas também as
apresentacdes aconteciam somente com o intuito de pagar promessa, e ndo existia essa demanda

de apresentacdes em eventos publicos.
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No que se refere ao pagamento de promessa, alguns critérios se fazem necessarios.
Primeiro, fica a cargo do promesseiro ou promesseira o0 almogo e a preparacdo do espago onde
sera realizada a danca, geralmente na casa do solicitante. Nesse caso ndo ha remuneragédo
financeira, haja vista as despesas da danca. O promesseiro deve arcar com toda alimentacéo e
hospedagem do grupo durante a noite do ensaio e o dia da danca. Seu Joaquim relata como

acontecia:

A despesa deles la é grande porque é longe e ndés vamos sexta-feira para tirar sdbado.
Al sexta-feira a gente chega l& e almoca, toma café, quando é de tarde a gente janta.
E damo o ensaio pra amanha t4 todo mundo... ai gente faz um forro, a gente danga até
a meia-noite. Quando € no outro dia nés comeca 8h. ai é o dia todim, todim. Ai aquele
povo tem despesa de merenda, de café, de almogo, de tudo. E tanto que eu tava
dizendo, eu mesmo tiro esmolas, porque ndo tem condicGes de tirar por minha conta.
E esse povo também que... tira também. A gente chega I4, ta o lataddo esperando a
gente, parece que t& esperando o compadre Edilson. Pois é, a gente é bem recebido.
Al agora é dificil porque a fartura se acabou. No tempo do algod&o a gente tirava nas
represas desse Chord, era um algoddoz&o danado, o povo tratava a gente do melhor
gosto. Ai aqui e acola tem deles que trata mal, trata ruim. Ai tem outros que a fartura
é maior. Pois é. E assim a gente vai. Quando da fé chega uma pessoa atras da gente
pra gente apresentar, as vezes tem uma semana cultural, ai exige que a gente vai
apresentar. Ai tem um que diz: rapaz, S&o Gongalo no meio dessas brincadeiras. N&o
foi S&o Goncalo que inventou essa festa, foi nos ndo. Ele gosta da festa. (informagéao
verbal)®

Neste depoimento, Seu Joaquim aponta as dificuldades de se realizar o pagamento
de promessas nos dias de hoje, pois € necessaria a disponibilidade de recursos para cumprir a
devocéo e também ao grupo, o tempo para cumprimento da promessa. A situagcdo econémica
dos moradores do Veiga desfavorece a disponibilidade total do grupo, pois as pessoas precisam
procurar diferentes fontes de renda para sobreviver, o que faz com que disponham apenas dos
finais de semana para descanso. De fato, a promessa atualmente s6 acontece em um dia, com a
danca e 0 almogo, sem 0s ensaios, iniciando no comeco da manha e terminando logo apds o
almogo.

Ao mesmo tempo, ele também aponta as “grosserias” que as pessoas de fora falam
sobre um santo catdlico que gosta da brincadeira, da festa, pois € comum no interior a préatica
de rituais catdlicos ligados a seriedade, a austeridade, como sdo as procissoes.

Nos casos de caréncia econdmica do devoto, podem ocorrer duas solucdes: a
primeira € recorrer a ajuda financeira de parentes e amigos, e assim o0s lagos sociais s&o
reforgados, pois 0 sentimento de solidariedade é forte nessas ocasifes. A segunda solucdo é

esperar a realizacdo do evento, que expomos acima, para pagar a promessa feita.

51 Entrevista com Seu Joaquim em janeiro de 2013.
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O pagamento de promessa € um ato devocional bastante difundido e comum no
catolicismo rural. Esta pratica religiosa se inseriu nas comunidades rurais através da influéncia
da catequese jesuita na dindmica dos diferentes grupos espalhados por todas as regides do pais.
E comum encontrarmos rituais religiosos que apresentam esta a¢do de devocdo e fé destinada
a um santo. Nesse caso, 0 grupo estudado é um dos que apresentam sua fé ligada a um santo
portugués.

No Sdo Gongalo realizado no Veiga, a presenca da promessa foi o vinculo que
definiu as motivacdes dos grupos de realizacdo deste rito ao longo do tempo. Segundo Mauss
(1974), a obrigacéo de dar, receber e retribuir parte de um compromisso estabelecido entre as
partes, e neste caso entre o devoto e o santo, intermediado pelo grupo para retribuir. Este vinculo
religioso ainda é forte no Veiga, pois os moradores e algumas pessoas “de fora” ainda
continuam fazendo promessas e cumprindo suas praticas devocionais.

Durante o periodo em que estive em trabalho de campo, pude presenciar uma danga
com o objetivo de pagamento de promessa realizada pela irmd@ do Seu Joaquim, Dona
Conceicao, que mora fora da comunidade, em Quixada. Como o espaco de sua casa era pequeno
para ser executada a danca, ela solicitou o espaco do colégio que fica na sede, em Dom
Mauricio, sendo prontamente atendida. Também por algumas desavencas pessoais e familiares
com seu Joaquim, ela preferiu ndo fazer na comunidade e ele também néo foi chamado. Quem
“puxou” essa danca foi o “antigo tirador”, Seu José Roseno, irmao mais velho. Ele tem mais de
80 anos e depois que o pai deles, Seu Roseno, morreu, ele ficou tirando a danca.

Segundo a narrativa de Dona Socorro, uma das pessoas “mais antigas” da
comunidade, Dona Conceigdo sempre procurou as pessoas “mais antigas” para cumprir suas
promessas, “por causa da fé e do respeito também”. Nesse momento, so as “pessoas antigas”
da comunidade dancam, nenhuma jovem pode entrar. Logo, a promessa para essas pessoas €
um momento em que 0s integrantes do grupo sentem a intensidade da forca da crenca. E essa

intensidade é transmitida a todos que estdo assistindo.

Porque antigamente era muito respeito e as pessoas que faz uma promessa € por uma
necessidade, num da pra levar na brincadeira. Por isso que ela prefere as pessoas mais
velhas. Apesar que mesmo assim, se, nas dangas do compadre Zé Roseno ele gosta de
muita sinceridade, quer que todo mundo respeite, do comeco ao fim, é muito respeito.
(informacéo verbal)5?

52 Entrevista com Dona Socorro em margo de 2013.
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Quando perguntei @ Dona Socorro 0 motivo da danca, ela narrou a promessa que
Conceicdo havia feito, pois passou um periodo de risco com a visdo no qual os médicos ja
haviam falado sobre a dificuldade de recuperacdo. Logo, ela fez uma promessa para recuperar
a vista e, segundo os relatos, “ela alcangou a graga” e agora esta bem.

O que esté colocado em pauta neste relato é o fator cura. Neste caso a promesseira,
que ja era devota do santo e j& havia feito outras promessas também alcancadas, fez uma
solicitacdo para si sobre uma possivel perda de visdo e a graca foi alcancada. Este tipo de
acontecimento religioso € uma longa discussdo na Antropologia. Segundo Mauss (1979, p.
103), na execucdo do rito esta em jogo o sentimento individual, manifestado na prece, e 0

conjunto das operacGes psicoldgicas em torno do grupo. Em outra producdo, sugere que:

A prece é o ponto de convergéncia de um grande nimero de fendmenos religiosos.
Mais do que qualquer outro sistemas de fatos, ela participa ao mesmo tempo da
natureza do rito e da natureza da crenca. E um rito, pois ela é uma atitude tomada, um
ato realizado diante das coisas sagradas. Ela se dirige a divindade e a influéncia; ela
consiste em movimentos materiais dos quais se esperam resultados [...] a prece
pertence a0 mesmo tempo & crenga e ao culto.

A prece seria o pedido feito ao santo; a danca de Sdo Gongcalo, o rito e a crenca, a
motivacao que levou a pessoa a convocar o culto. O grupo assume o papel da ligacdo do mundo
material com o mundo sagrado, portanto € preciso que haja uma aceitacdo naquilo que ele
desempenha.

Para o devoto que faz a promessa, problemas quaisquer natureza sao passivos de
manifestar seu sentimento religioso. Outra promessa relatada foi a de Meire, filha do Seu
Joaquim, que apds um problema de saude precisou ser internada por varios dias. Ana Eugénio,
amiga de Meire e preocupada com seu estado de saude, fez uma promessa a Sdo Gongalo. A
graca foi alcancada e Meire teve de pagar a promessa na semana da consciéncia negra. Quando
elas me relataram o caso, percebi que hd uma pressao social entre eles para a realizacdo da
danca, demonstrando com grande convicgédo a crenga no santo.

Dona Socorro acredita que, em virtude da falta de realizacdo de promessas e das
“brincadeiras” das mais jovens durante a danca, as pessoas estdo perdendo a fé no Sao Gongalo.
Dai compreende-se o constante reafirmar dos “mais velhos” sobre a importancia do rito para
esta populagdo, chamando atencdo para “cumprir com as coisas certas”, cumprir a promessa do
jeito certo.

Queiroz (1958) menciona a “solidariedade vicinal” como uma caracteristica de

grupos rurais que mantém uma logica cultural ligada a “cultura rastica”. Ela aponta para a perda
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deste sentimento por parte da comunidade baiana estudada, além de elementos como os bailes
trazidos da cidade para o local e que esta parcela da populacéo aderiu. Segundo Queiroz, nestes
eventos prevalecia a bebida e as dancas insinuantes, gerando o desinteresse dos mais jovens
pelos cultos religiosos, como a danca de Sdo Gongalo. Se existe um afastamento dessa devocgéo
hoje no Veiga, os motivos devem ser considerados dentro de seu contexto.

Depois de apresentar o ritual, prossigo com as narrativas locais sobre como era
“antigamente” para entendermos as mudancas e transformagdes vivenciadas pelo grupo, com
objetivo de manutencdo e as ressignificacbes desta préatica religiosa; depois apresento quem sédo
essas pessoas que dancam para 0 Santo e suas trajetdrias, a posicdo social e religiosa que
ocupam, apontando os lagos de parentesco, consanguineos e afins, como critérios de
participacdo da danca. Finalizo com uma andlise dos cantos e de como estes contribuem para

reatualizar “o tempo dos antigos” e o sentimento de pertencimento étnico.

4.3 A origem da danga no Veiga ou “nos tempos dos antigos”

“O tempo ¢ um rato roedor das coisas, que as diminui ou
altera no sentido de Ihes dar outro aspecto. [...] Ha, nos
mais graves acontecimentos, muitos pormenores que se
perdem, outros que a imaginacdo inventa para suprimir
o0s perdidos, e nem por isso a historia morre.” (Machado
de Assis. Esau e Jaco)

Foram colhidas varias narrativas dos “mais velhos” sobre como era realizada a
Danga de Sdao Gongalo no “tempo dos mais antigos”, os tidos pelo grupo como “os seus
ancestrais”.

Aqui, deparamo-nos com duas categorias nativas a respeito do tempo: o tempo dos
“mais velhos” e o “tempo dos antigos”. Esses tempos nas narrativas podem se misturar, pois
ndo sdo fixos nas memorias. Era comum ouvirmos as expressoes “dancgadeiras mais antigas”,
as vezes se remetendo as dancadeiras mais idosas da comunidade, outras vezes aquelas
dangadeiras do “tempo dos antigos”. Essas categorias nativas nao sdo fixas, pois sao fluidas,
dependendo de quem fala vdo sofrendo alteragdes, mas s@o importantes para percebermos a
dimensdo espago-tempo. Dessa forma, € necessario, como apontou Halbwachs (1990, p. 15),
desmistificar a ideia de que a “memodria coletiva” do outro serd “aquela que recompde
magicamente o passado”.

Os “mais velhos” sdo os “sabedores” da histéria do grupo, sdo eles responsaveis

por narrarem O gue vivenciaram, ou ouviram de Seus pais, ou seja, aqueles acontecimentos
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“vividos por tabela” (POLLAK, 1992, p. 201), e repassarem essas histdrias aos seus filhos e
netos. No meio rural, principalmente no Veiga, € frequente que, durante o dia, enquanto os pais
estdo ocupados com atividades da agricultura, com os trabalhos de casa ou de fora da
comunidade, as criangas figuem na guarda dos “mais velhos”, as vezes seus av0s, e assim
recebem o legado dos costumes e das tradi¢cdes daquele grupo.

A danca de Sdo Gongcalo no Sitio Veiga, segundo as narrativas locais, teve inicio
com a vinda da familia Ribeiro para a regido. Sendo assim, a Danca de S&o Gongalo veio através
de Dona Maria Fernandes, devota do Santo no RN que tratou de reorganizar o ritual na nova
terra. Logo, ela foi a primeira “guia”?® a puxar a danca. Naquele tempo ndo existia a
denominacdo Mestre como existe hoje, e as funcdes de guia e mestre, neste contexto passado,
eram exercidas pela mesma pessoa, diferentemente do que ocorre na atualidade. Dessa forma,
podemos inferir que, pelo menos desde 1906, a danca de Sdo Gongalo ja era presente no
povoado.

Segundo o depoimento de Seu Joaquim citado acima, essa tradi¢cdo foi sendo
repassada de geracdo em geracao para pessoas da familia, até os dias atuais, através da oralidade
e da observacdo, que ainda continua sendo a forma de aprender a danca — 0 que garantiu a
continuidade do rito ao longo de varias geracdes, mas ndo somente. E importante ressaltar que
tanto o parentesco — como elemento de transmissao da danga — quanto as mudancas e inovagoes
que ocorreram no rito sdo importantes dados de analise para sua manutencdo, conforme
veremos mais adiante.

Depois de Dona Maria Fernandes, a Mae V€ia, tirar a danca, outras mulheres foram
Ihe substituindo, até que seu filho, Roseno, assumiu a lideranca da danca. Nas narrativas de Seu

Joaquim:

Ai tinha uma tia-irma dele que tirava, depois ficou uma sobrinha dele, que era minha
prima. Uma pretinha, dos cabelim... essa ndo se acanhava com nada ndo. O povo, as
vezes mangava dela: ‘Vai pra la, menina’. Porque a negra era muito pretinha, mas ela
era quem puxava. Era a guia. Que tinha as guias e os contraguias. Os contraguias é
ndis né, porque tamo na frente. Nessa parte: “guias e contraguias, no cantar tém
cuidado” (informagéo verbal)®*

E importante atentar que a danca, historicamente, era puxada por mulheres e s6
recentemente foi sendo substituida por homens. No entanto, as dangadeiras “mais velhas” nao

concordam que as mulheres estejam a frente da danca, porque, segundo elas, “ndo foi assim que

53 As guias, atualmente, tém como funcdo ndo deixar o ritmo cair, estar sempre cantando e dangando e estimular
isso nas outras dancadeiras, sendo também responsaveis pela execugao correta da coreografia.
%4 Entrevista com seu Joaguim em marco de 2013.
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foi ensinado”. Abro um questionamento para analisar se este fato da danca estd ligado as
relagOes patriarcais na comunidade, em que muitos moradores apontam que séo as mulheres
responsaveis por todo o trabalho, seja no cotidiano, seja no trabalho de mobilizacéo politica, e
gue os homens, quando tudo pronto, assumem 0s processos, estdo a frente nas posicoes de
destaque. E preciso desenvolver melhor este assunto na organizacao social da comunidade.

Na entrevista com Seu Joaquim, este também mostra como eram as relacoes
antigamente. O preconceito se manifestava claramente, inclusive entre vizinhos. Apesar de 0s
grupos interagiram cotidianamente no trabalho, na vida social, a diferenciagdo entre “brancos”
e negros manifestava-se em todo momento, como vimos na secéo 3.

Assim, a danca de Sdo Gongalo realizada no Veiga demorou a ser conhecida na
cidade de Quixadd. No entanto, com as comunidades rurais proximas havia uma maior
interacdo, permitindo, assim, que conhecessem e compartilhassem dessa fé e devogdo ao Santo
e também realizassem suas promessas. N&do ha nenhuma referéncia ao culto nessa regido por
parte da Igreja Catolica.

Maynard Aradjo (1999), em seu estudo, comenta que a danca era executada dentro
de uma casa ou em lugares mais afastados, pois nesses lugares a vigilancia dos padres era frouxa
ou inexistente. Acredito que a danca ter se desenvolvido ao longo dos tempos no Veiga esta
ligada ao isolamento religioso dessa comunidade da vigilancia da Igreja, como vimos
anteriormente. Logo, em nenhum momento, houve ou ha ligacdo da Igreja com o culto.

Antigamente, era comum o culto ocupar outros espa¢os fora da comunidade, na
realizacdo do pagamento de promessas. Nesses espacos as dancadeiras disputavam vaga para
dancar, pois era 0 momento que tinham para viajar sem a vigilancia dos pais. Desta forma, o
grupo era constantemente solicitado para realizar a danca nas comunidades localizadas em
Choro, cidade vizinha a Quixada, e até em outras localidades mais distantes, conforme o

depoimento de Teresa, uma das dancadeiras:

Minha av6 diz que foi muitas dangas no sertdo, ai as vezes eles voltavam de madrugada
a pé, que antigamente tinha muito sacrificio, era muito sacrificoso assim a vida, e eles
iam tirar essa danga longe, aqui no Chor6, nessas comunidades do Choré. (informacgéo
verbal)®

Mesmo com todo sacrificio, e sem 0 promesseiro garantir o transporte de ida e
vinda, a danga acontecia com tudo que merecia o Santo. No depoimento do Seu Joaquim, ha

também um destaque para a realizacdo da danga, no pagamento de promessa, fora da

55 Entrevista com Teresa em maio de 2013.
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comunidade, em outras comunidades rurais da regido, e até recebiam retorno financeiro pela

danca tirada:

Mas tem acontecido da gente ir tirar nesse sertdo, no tempo nem energia tinha, e
terminava com o claro da lamparina porque era gente demais, a gente tirava nossas
doze e as vezes ainda tirava seis ou oito por fora. Promessa do povo, eles ddo um
agradozinho a gente (informac&o verbal)®®

“Naquele tempo” era marcado por um forte carater de fé e devocdao ao Santo,
enfatizando-se o carater moral e de respeito ao espaco e o culto de forma geral, ndo so pelos
membros da comunidade, mas também pelos “de fora”. “Muita gente” fazia promessa e
cumpria, ocorriam muito pagamentos de promessas em outras regides fora da comunidade, ao
contrario do que ocorre nos dias atuais, como explica Seu Joaquim, expondo 0s motivos para

essa diminuicao de promessas:

Al agora é dificil porque a fartura se acabou. No tempo do algod&o a gente tirava nas
represas desse Chord, era um algoddoz&o danado, o povo tratava a gente do melhor
gosto. Ai aqui e acola tem deles que trata mal, trata ruim. Ai tem outros que a fartura
é maior. [...]JAi vém atrés de n6s, nesse sertdo longe, nés temos ido longe, nos campos,
até perto de Canindé nds tiramos danca la. (informacgdo verbal)®’

Lembrados por Seu Joaquim, os tempos da fartura referem-se ao periodo em que
Quixada e as cidades préximas se destacavam pela producdo de algoddo, “tempo de fartura”
em que havia empregos na zona rural e as pessoas viviam “bem”. Logo, podemos perceber a
ligacdo do tempo com as atividades produtiva e econdmica da época. A forma de lembrar ligada
ao trabalho, ou seja, a vida social dessa coletividade esta diretamente associada a agricultura,
como também veremos elementos dessa atividade expressos na danca. Segundo Palmeira
(2001), essa forma de perceber o que é considerado socialmente relevante pela coletividade em
determinado momento é temporalizavel como “tempo das festas”, “tempo da politica”, “tempo
de plantio”.

O grupo de S&o Gongalo era bem recebido pelos promesseiros. No entanto, Dona
Socorro narrou, constrangida, um fato que ocorreu numa dessas dancgas. O almogo representa o
sacrifico do devoto para retribuir a graca alcangada, e quando uma pessoa tem condi¢des e ndo
faz ou faz de méa vontade, é tido pelos devotos como uma ofensa ao Santo; assim, esses
moradores elaboram seus sistemas de crencas baseados em principios e valores de solidariedade

e fartura que norteiam e sdo compartilhados na danga. A solidariedade deve ser sempre

%6 Entrevista com Seu Joaquim em margo de 2013.
57 Entrevista com Seu Joaquim em margo de 2013.
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observada, porque, conforme a lenda e assumido pelos “mais velhos”, o santo era solidario com

0s “mais necessitados”.

A minha mée quando tava, que teve uma vez o compadre Roseno, pai do Joaquim,
quando era vivo e tirava as dancas, andando nesse sertdo ali por lado, perto de
Quixeramobim, diz que essa danca foi muito ruim. O povo era muito ruim, a mulher
muito ignorante, eles passaram muita fome, eu s6 sei que quando vieram embora o
finado Roseno adoeceu no meio do caminho, uma comida que ele comeu por |4, fez
mal. Sei que disse que o povo |4 era muito ruim. Ai a mée disse que quando foi, nesse
tempo, a avo dela que tirava as dangas. (informagdo verbal)®®

Dona Socorro é uma das “dancadeiras mais velhas” da comunidade. Sua mae, Dona
Luzia, chamada por todos de Mé&e Luzia, narrava varias historias sobre a danca. No relato acima,
Dona Socorro nos conta como era a danca, quem puxava e quem dangava naquele tempo — ela
ainda ndo compunha o grupo. Tanto ela quanto outros moradores mais velhos relacionam o fato

de Seu Roseno ter adoecido nesse momento a falta de solidariedade por parte da familia do

29 ¢

promesseiro: “o povo la era muito ruim”, “a comida, quando tinha, era ruim”. Continuando o
relato, ela narra que o grupo, na pressa de voltar para a casa, errou varios passos e ndo consertou,
assim, seu relato foi de algo que ouviu de sua mée sobre o falecimento de Dona Maria
Fernandes, a ancestral comum dessa coletividade, devido a execugdo de “forma errada”,

imperfeita, 0 que desagradou ao Santo:

Ai ela disse que quando vieram, depois que vieram, de |4, quando foi com poucos dias
a méde dela, a avo dela, faleceu. Ai ela disse que quando foi com poucos dia, ela foi
pra Quixada e encontrou-se com o dono da danga, daquela, onde passou. Sei que ele
perguntou: D. Luzia, como é que vai a dona... como é que vai a dona Chiquinha
Ribeiro? Ai ela disse: a minha mée morreu. Era a avd, mas chamava méae porque ela
foi criada por ela.

Al ele disse: ela morreu tal dia num foi?

Ela disse: Foi.

Ele disse: E porque, ele disse que umas horas da noite acordou, ai quando acordou
disse que a sala 14, o terreiro tudo claro, ai ouviu uma voz cantando e conheceu que
era a voz da avé da minha mae. Ai disse que dangou essa jornada todinha ai. O roteiro
todo, ai quando é no final, ela disse: "levanta seu Francisco (que era o0 nome do dono
da danca), bota o santo no altar, tua promessa estd paga, Deus a queira perdoar..."

Ai quando ela falou essas palavras, diz que calou-se e escureceu porque tava tudo
claro no terreiro.

Al ele disse que disse para a mulher dele: ‘A Dona Maria Ribeiro morreu, com certeza,
porque ali era a voz dela’. E a mée acha que foi algum erro que houve. E eles... porque
se errar, ndo pode errar, tem que comecar de novo, porque se errar na jornada, nem
que va terminando, nem que seja a Ultima parte, tem que fazer de novo, fazer de novo
aquela jornada todinha até, contanto que néo fique erro, né, porque é uma coisa séria.
Al é por isso assim, que a Ultima danga que houve ali foi no més de novembro parece,
eu sei que tinha umas pessoas nessa danca ignorando tanto o jeito, a diferenca que as
pessoas dancam assim por brincadeira. E diferente, a gente percebe.

%8 Entrevista com Dona Socorro em margo de 2013.
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Algumas consideragdes devem ser apontadas neste relato. Primeiro, 0 nome “Dona
Chiquinha Ribeiro” citado, na verdade era referéncia a Dona Maria Fernandes, pois 0 nome de
seu marido era Chiquinho Ribeiro, e como nao lembrava o nome dela, pegou na memoria o
nome do marido. Através dessa narrativa, Dona Socorro defende que a danga deve ser executada
com seriedade, com fé e devogdo, cumprindo tudo da forma mais correta possivel, como foi
ensinado pelos “antigos”, pois 0s erros podem trazer consequéncias graves para o grupo. E
baseado nesse relato que surgem as tensdes entre 0os mais velhos e 0s mais novos, ele é
compartilhado por todas as dangadeiras “mais velhas”.

Como mostrei no tépico anterior, na danca realizada formou-se um grupo s6 de
dancgadeiras “mais velhas” sentadas e acompanhando o rito, eram: Dona Socorro Eugénio, 82
anos, Dona Lalu, 80 anos, e uma dancadeira que ndo mora mais na localidade, Dona Raimunda,
conhecida como Mundinha, 84 anos. Eu perguntava o que elas estavam achando, e transcrevo

abaixo o dialogo que se formou entre elas:

D. Lalu: ‘no meu tempo tinha isso ndo, tinha, Dona Socorro?’

D. Socorro: ‘Tinha ndo, hoje em dia ndo tem mais respeito por nada. Olha essas
meninas ai, tudo brincando, conversando, se fosse com o cumpadre Roseno isso nao
acontecia’.

D. Raimunda: ‘¢, naquele tempo era uma festa séria’

(Diélogo registrado no diario de campo, novembro de 2013)

O que me chamou atencdo no relato, além de apresentar todos os motivos do
descontentamento dos mais velhos com a forma como estava sendo executada a danca, também
apresentou outro elemento, era “uma festa séria”. Ou seja, naquele tempo havia a concepcéo da
“festa”, mas que festa era essa?

E essa dancadeiras narraram que depois da danca de S&o Gongalo, da promessa
cumprida, era comum o promesseiro pagar uma pessoa para tocar e fazer um “forr6 de sanfona”,
e passavam a madrugada toda dancando. No entanto, elas apontam que a festa ndo era realizada
no mesmo espacgo em que aconteceu o S&o Gongalo, “ndo, tinha respeito pelo local”, e 0 uso de
bebidas alcodlicas era liberado apenas neste momento. Assim, naquele tempo era uma diversao
que atraia muita gente das redondezas por ser unica, e depois da danga formavam-se 0s
namoros, era onde as dangadeiras conheciam seus maridos.

Dona Socorro defende também que a danga deveria acontecer apenas com um
objetivo de “pagar promessa”, € ndo concorda que este ritual do catolicismo, ligado a fé das

pessoas, possa assumir carater de manifestacao cultural.
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O que ¢ sempre enfatizado nas narrativas sobre o “tempo dos antigos” ¢ a realizacao
desta pratica social com um forte caréter religioso, ligado a curas, a milagres, a fé e respeito, e
com o tempo transforma-se em “falta de respeito”, “brincadeira”, como dizem 0s antigos

moradores. Dona Socorro fala do carater milagroso do Santo:

Nao, porque a danga assim, antigamente as pessoas faziam tanta promessa, sé sei que
um ano como esse que houve a falta da agua horrivel, se fosse naquele tempo, que
naquele tempo tinha as pessoas que tavam sofrendo com falta de agua, eles faziam
promessa... Que teve uma vez, lembro que teve uma danca que foi até no olho d'agua
la onde fizeram uma promessa, que aquele olho d’agua veio aparecer um rio d' agua,
aquela promessa que fizeram com S&o Goncalo pra aquela agua voltar, sei que era
uma fartura d’agua medonha... uma seca como essa que tem a dificuldade, com
certeza... mas agora tem muita gente que acha assim que é porque a maioria das
pessoas sdo evangélicas, mas ndo é ndo, ndo é por isso ndo, é porque, pelo menos
quem sabe como sdo as dancas de sdo Gongalo, como 0s antigos faziam com muita
devocdo num se acostuma com esse jeito que eles fazem hoje ndo. Pelo menos, a danga
de Sdo Goncalo que o compadre Zé Roseno tira é completamente diferente desses
outros, porque ele ndo aceita pagode de ninguém.

As conversas que mantive com as mais velhas demonstram e existéncia de um
sentimento religioso em torno da danga, os sistemas de crenca que eram reforcados na devocéo,
o ritual que “era uma coisa bonita de se ver”, a fé, o respeito, mas também a mistura do religioso
com o festivo, sé que em espacos diferentes, como apontava Durkheim, em contradi¢cdo com o
que eles veem hoje, a diverséo, a brincadeira no mesmo espaco de culto — elas atribuem essas
caracteristicas a dificuldade de Sdo Goncalo realizar promessas nos dias atuais.

Essa forma de diversao presente na localidade é vista pelos mais velhos como um
afastamento do elemento tradicional para esta populagdo, o que remete a ideia de preocupacgéo
com a manutencdo da identidade. Neste sentido, a Danca de S&o Gongalo no Veiga, pode ser
considerada um investimento que o grupo faz na manutencdo de uma identidade coletiva que,
segundo Pollak (1987, p. 07) reforga o “sentimento de unidade, de continuidade e coeréncia”.

Tao importante quanto a devocdo a Sdo Gongalo € a continuidade da tradi¢cdo. Logo,
cabe ao grupo a missdo de perpetuar o ritual e atualizar os significados originais atribuidos a

danca. Na fala de Seu Joaquim:

A gente tira, mas meus netos mesmo num tem um que queira seguir, e isso € uma
coisa que nao pode se acabar ndo. [...] J& tem umas netas, filha dela, filha da Meire,
que ja dancam também. Ai isso é um, quer dizer, é uma coisa que ndo pode se acabar
ndo, tem que ir brotando, broiando, broiando, ndo pode se acabar de maneira nenhuma,
a gente tem que botar um pra... Tem um mestre ali no Quixada, que ai ele diz: irmao,
isso ai € uma coisa que nao pode se acabar ndo, irmdo. Cé vai botando o povo mais
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novo, porque as vezes os mais velhos vdo morrendo e num pode se acabar ndo. E
assim eu t6 vacilando com essa rapaziada. (informag&o verbal)®

Entre as mulheres mais novas ainda existe o desejo de dancar o Sdo Gongalo, pela
possibilidade de ir as apresentagdes fora da comunidade, muitas vezes sem a vigilancia dos
pais. Mas 0 mesmo interesse ndo esta presente entre 0s homens mais novos, que percebem a
danca sem nenhum retorno financeiro e isso os afasta, pois desde cedo ja tém a preocupacéo de
contribuir financeiramente na casa dos pais, enquanto as mulheres ndo sdo cobradas dessa
forma, pois a responsabilidade que possuem é de realizar as tarefas diérias da casa e da
agricultura.

Assim, vamos seguir para entender: prossigo, a seguir, com a descricdo dos
componentes: quem sao essas pessoas que dangam S&o Gongalo? Por que dangam? Que ligacéo
mantém entre si? E uma breve discussao sobre a imagem do santo presente na comunidade.
Meu interesse é refletir, como no ritual, diferentes expressdes como gestos, siléncios,
vestimentas caracterizadas, objetos e musicas que movimentam as rela¢fes de proximidade
entre o devoto ou o publico e o santo, ou seja, a importancia desses objetos em contextos rituais

e suas ressonancias na vida cotidiana e no reafirmar de um pertencimento étnico.

4.4 O grupo de Sdo Gongcalo: vestimentas e 0s simbolos

“AIgreja diz: o corpo ¢ uma culpa. A Ciéncia diz: o corpo
é uma maquina. A publicidade diz: o corpo é um negdcio.
E o corpo diz: eu sou uma festa.” Eduardo Galeano

A danca de Sdo Gongalo, assim como a terra, € uma heranca de familia. Ela é
transmitida através das sucessivas geracGes. Essa transmissdo acontece pela oralidade e
observacao dos passos. Existem também os ensaios, onde 0s passos serdo ensaiados e acertados.

O grupo de S&o Gongalo é formado por doze mulheres, as dangadeiras e dois
homens, os tocadores — um tocando viol&o, e o outro, o tambor. Todos dangam vestidos com
roupas brancas e os pes descalgcos, com excecdo de Seu Joaquim e seu parceiro. Os homens
vestem calca e camisa, enquanto as mulheres podem usar vestidos ou blusas e saias. A
preferéncia das dancgadeiras ¢ por blusas e saias, pois as deixa “mais comportadas”. Elas

tambem se enfeitam com colares, pulseiras e brincos, mas ndo utilizam maquiagem ou batom.

%9 Entrevista com Seu Joaquim em margo de 2013.



Figura 35 — Foto tirada por um dos moradores, em 2012.

Fonte: Acervo Pessoal de Ana Eugénia.

Figura 36 — Foto da danca.

T L N7

Fonte: Acervo pessoal (2013).
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Figura 37 — Fotos da danca de S&o Gongalo,
realizada com os pés descalcos.

Fonte: Acervo Pessoal (2013).

Em todos os estudos apresentados sobre a Danga de Sdo Goncalo no Brasil séo
comuns os trajes brancos. Acredito que o branco esteja ligado a ideia de pureza, como destaquei
anteriormente. Somente em Sergipe, no povoado da Mussuca, descrito por Bonfim (2006) e
Dantas (1976), os homens dancam vestidos de mulheres, com saias coloridas e fitas enfeitando
todo o corpo.

Nos estudos apresentados nos topicos anteriores, o de Queiroz (1958) relata que no
municipio de Jeremoabo/BA sdo dezesseis participantes, sendo quatro homens e doze mulheres,
enquanto Dantas (1976) descreve que em Laranjeiras/SE apenas os homens participam, quatro
tocando e oito dancando, assim como em Riach&o do Dantas/SE. Bonfim (2006) refor¢a o que
destacou Dantas em Sergipe. J& 0 grupo descrito por Morais (2005) na Serra de Portalegre
apresenta a mesma formacdo do grupo encontrado no Veiga, mas nem sempre foi assim, como
vimos no topico anterior, nas narrativas dos “mais velhos”. Essas mudangas ocorreram no Veiga
com o intuito de garantir a continuidade e manuten¢do da danca no povoado, no entanto, quando
se propde a voltar “como era antigamente”, ocorre resisténcia dos “mais velhos”.

No comando da danga estd Seu Joaquim, com 76 anos, que recebe o nome de
“Mestre”, também por ser “Mestre da Cultura”, escolhido nos editais do Governo do Estado,
politica publica de incentivo e estimulo as manifestagdes culturais populares. Seu Joaquim
também ¢ o “puxador da danga”, responsavel por organizar e administrar o grupo, ou seja, € ele
quem inicia entoando os canticos e as dangadeiras 0 acompanham e na coreografia também, por

isso o termo “puxador” no sentido de dar inicio, de “puxar”, iniciar os cantos que serdo cantados
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e a coreografia a ser executada, alem de distribuir entre o grupo o dinheiro arrecadado nas
dancas.

Seu Joaquim, na lideranca da danca, precisa de um parceiro que o acompanhe,
tocando o violdo. Mas como ha um desinteresse por parte dos homens, é dificil conseguir uma
pessoa que possa fazer essa tarefa. Assim, na Ultima danga ele convidou seu sobrinho Oswaldo,
pois j& havia tirado outras dangas com ele e a parceria tem dado certo. No caso, Oswaldo ndo
assume nenhuma posicao de lideranca, apenas acompanha o0 mestre.

A distribuicdo dos participantes ocorre da seguinte forma: atrds de Seu Joaquim e
seu parceiro e sobrinho, Oswaldo, as duas primeiras mulheres sdo as guias, as quais determinam
0 compasso da danca, e geralmente sdo escolhidas por serem mulheres de maior idade em

relacdo as outras dancadeiras:

Figura 38 — Disposicao dos participantes no cortejo e na danga

Fonte: Acervo pessoal (2013).

A trajetoria de Seu Joaquim como Mestre do grupo comegou a partir da observacéo
da danca, e dessa forma ela é passada também para as dancadeiras, observando as mulheres

aprendem a dancar. Seu Joaquim me fala:

Mas eu nunca fui acanhado. As vezes, faltava uma dangadeira, mas nos ensaios né,
porque aqui a gente da uns ensaios pra poder tirar a danga pra poder tirar certo, pra
num errar. E ai, a gente erra aqui e acold, mas conserta de novo: Joaquim faltou uma
dangadeira, vamos dancar. Eu: Vamo. E eu no meio das dancadeiras nos ensaios. E as
dangas eu acompanhava toda vida, porque tinha muita dancadeira e eu era novo. Tinha
gente que dizia que se eu ndo fosse ndo tinha graca. Aquela mocarada. Ai tudo bem.
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Al até que meu irmao ndo quis mais tirar, ai meu parceiro foi e disse: Joaquim, agora
nds que vamos tirar. Vamos nos dois. E eu disse: e eu sei? Né, daquele mesmo jeito
que vocé danga? Entdo, vamo. Ai assim foi, ai depois eu tirei mais ele, e sem prestar
atencédo de como era que comegava, como era que findava. Rapaz, vou prestar atengéo
porque um dia esse povo, esse hdmi, sai daqui, ai eu ndo sei levar a danca pra frente.
Al prestei atencédo, até que ele foi embora. Foi pra Santarém, de Santarém foi pra
Manaus, e acabou-se por 4, ano passado ele morreu la. Ai eu fiquei. Dai pra cé ja vou
ensinando um bocado de gente. (informagéo verbal)®

A forma como Seu Joaquim aprendeu a danga — executando-a com as dancadeiras
— foi diferenciada de como outros mestres aprenderam. Seu Roseno aprendeu ouvindo sua mée,
acompanhado a mae nas dancas e observando. Seu José Roseno, irmdo mais velho de Seu
Joaquim, foi o primeiro a assumir a danga depois que o Pai Roseno morreu e aprendeu com seu
pai, que fazia relatos, ensinava as cancdes e ele observava como tudo acontecia.

Os “mais velhos” da comunidade elogiam muito Seu José Roseno, pois ele gosta
muito da “sinceridade” e de “fazer as coisas certas”, Sa0 as frases sempre enfatizadas. Quando
acontecia algum problema e alguém errava, ele chamava aten¢do, ndo permitia conversa entre
as dangadeiras. Isso entre os “mais velhos” é sindnimo de respeito e fé. Para os mais jovens,
Seu José Roseno é temido por brigar.

Seu Joaquim, nos intervalos, cumprimenta o pablico, conversa com as dancadeiras

e comega a contar as lendas sobre o Santo, relata como tudo comegou:

Ai diz o povo que comegou assim, que era aquele festaral danado, aquele mulheral
medonho naquelas festas, ai S8o Gongalo foi que inventou, ai disse Sdo Gongalo:
rapaz, sabe duma coisa, esse mulherio vai se perder quais tudo, vou ver se salvo um
bocado delas. Ai foi e inventou a danca. Inventou a danca, ai quando €é de tarde tdo
cansada, ai vao é dormir. Mas é se for véa. Quando eu era novo eu tirava o dia todim,
dangava a noite todinha, e no outro dia vinha nesse sertdo longe, nds vinha até de pés,
n6s vinha, mas quem é novo num cansa hdo. E assim ele [Sdo Gongalo] salvou um
horror de gente que ia se perder, sé naquela brincadeira, ai inventou a danca que nem
eu disse... mas ai cansa so se for véi, eu ndo sentia nada, hoje em dia quando € de tarde
eu td sé arquejando... mas muitas vezes tem uma festa e a gente da umas duas
dangadinhas de noite. Pois é, desse jeito. (informagcéo verbal)®*

As histdrias sobre o Santo, Seu Joaquim aprendeu com seu pai e reproduz até hoje.
Faz mais de 50 anos que Seu Joaquim puxa a danca de S&o Gongalo. As perguntas em relacéo
ao Santo sdo frequentes durante o evento, perguntam quem era Sao Gongalo e por que se danca,
se ele gostava dessas brincadeiras, e ele prontamente responde: “Rapaz, Sdo Gongalo foi que

inventou essa festa, foi nos nao. Ele gosta da festa”.

60 Entrevista com Seu Joaquim em janeiro de 2013.
61 Entrevista com Seu Joaquim em janeiro de 2013.
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Entre as dancadeiras estdo as guias, as quais sao escolhidas por serem as mulheres
com idade mais avangada do grupo. Assim, na estrutura da danga vdo se organizando
hierarquicamente as posi¢des, baseadas no critério de idade, pois os “mais velhos” sdo os
detentores do conhecimento do “tempo dos antigos”. As guias tém a tarefa de ajudar a entoar
0s cantos e marcar o ritmo das coreografias.

Atrés das guias seguem as outras dancadeiras. Hoje ndo se pode mais identificar os
critérios de idade entre as outras dangadeiras, pois quando uma dancgadeira morre ou sai do
grupo, outra entra no lugar da que saiu. Perguntei a uma das dancadeiras, Teresa Eugenio, como

foi que se iniciou na danca:

Eu assistia desde pequena, ai eu achava bonito e tinha muito vontade de aprender. Ai
quando foi um dia faltou uma dancadeira, ai ele, o tio Joaquim, me chamou para
ensaiar. Ai a partir desse dia eu comecei a dangar [...] Era minha mée, a Célia, minha
avé, minhas tias, minha irma mais velha e minhas cunhadas, o pessoal da familia.
Porque aqui é uma familia, aqui na comunidade, é uma familia s6. Ai a Tainara, minha
filha, ja esta dancando e vai passando né, de geracdo pra geragdo... Porque é assim,
né, ja tem outras criancas que ja tdo dancando também, que é parente da gente
também. Ai a gente danca. Sei que o pessoal chama, convida pras dangas e gente ta
acompanhando. (informagao verbal)®?

Quando entram no grupo, geralmente as dancadeiras precisam ter um par, ao qual
elas chamam de “parea”. Pois como ocorre a divisdo em dois partidos, uma fica no partido azul

e a outra no rosa, assim, s é possivel entrar em dupla. Como relatou Meire, quando iniciou no

grupo:

[...] eu vi e fiquei com vontade de dancar e uma amiga minha que ja morreu, a gente
comegou a dangar juntas ‘vamo dangar’ eu sei que faltou, ai comegou a ensaiar, ai
tinha aquelas dangas pra fora ‘vamo dangar pra gente ir pras danga fora’, s6 que
quando n6s comecemos a dangar num teve mais essas dangas pra fora... NGs s6 fomos
pra pedra branca, sé fomos pra |4 depois que eu comecei a dangar mais ela, fora ela
teve uma danga que eu ndo dancei, que fez o filme né, eu ndo dancei [...] ai eu sei que
[...] (informag&o verbal)®®

Muitas pessoas de fora da comunidade acompanham assiduamente a danca e sabem
como ela é desenvolvida. No entanto, para fazer parte do grupo oficial, é preciso que: 1) algum
dos seus membros tenha se afastado, seja por motivo de doenca, falecimento ou por conversédo
a outra religido; e 2) pertencer & “mesma familia”, seja por lagos de consanguinidade ou
afinidade. Por isso, € comum ouvirmos a frase: “eu entrei no lugar de mamae”, ou da tia, avo,

enfim, alguém da familia, como forma de legitimar sua presenca no grupo.

62 Entrevista com Teresa em abril de 2013.
83 Entrevista com Meire em marco de 2013.
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A tabela a seguir informa algumas caracteristicas do grupo que realiza a dan¢a no

Veiga, como o nome dos participantes da danca e seu papel, profisséo, estado civil e idade, por

ordem dos pares:

Tabela 1 — Caracteristicas do grupo que realiza a danca no Veiga.

Nome Papel Profissao Estado civil Idade
Joaquim Ferreira da Silva )
) Mestre/toca tambor Agricultor Casado 76 anos
(Seu Joaquim Roseno)
Oswaldo Ferreira da Silva ) . ) )
Parceiro/ toca o violdo Agricultor solteiro 35 anos
(Roseno)

Teresa F. da Silva (Roseno) Guia Agricultora casada 55 anos
Celene Ferreira (Roseno) Contraguia Doméstica solteira 46 anos
Teresa Eugénio (Eugénio) Dancadeira Agricultora casada 37 anos

Ana Eugénio (Eugénio) Dancadeira Agricultora Solteira 41 anos

Tainara Eugénio (Eugénio) Dancadeira Estudante Solteira 17 anos
Zildete F. da Silva (Dodd) ) ]

Dancgadeira Estudante Solteira 18 naos
(Roseno)

Norma F. da Silva (Roseno) Dancadeira Agricultora Casada 42 anos
Rita F. da Silva (Roseno) Dangadeira Agricultora Casada 47 anos

Bruna F. da Silva (Roseno) Dancgadeira Estudante Solteira 13 anos

Cibele F. da Silva (Roseno) Dancgadeira Estudante Solteira 14 anos

Fonte: Autoria propria.

E evidente que a danga vem passando por transformagcdes. Apesar de todo o grupo
estar ligado por lagos de parentesco, sendo pertencente as familias fundadoras da comunidade,
Roseno e Eugéncio, muitas dancadeiras que participam da danca foram morar fora da
comunidade. Isso dificultou a realizacdo dos ensaios da danca, bem como a presenca dessas
pessoas em outras atividades religiosas, como as novenas. Porém, apesar das transformacdes, o
vinculo de parentesco ndo foi quebrado e nem a devogdo aquele santo.

Observamos que, no cotidiano, ndo ha diferenca entre os que participam da danca
e 0s outros moradores do lugar, até por que a histéria das suas vidas é praticamente a mesma.
Eles trabalham na agricultura ou séo aposentados pelo Instituto Nacional de Seguridade Social
(INSS), com excegdo de uma dancgadeira, que ndo mora na comunidade e trabalha como
doméstica em casas localizadas no Dom Mauricio. Também com exce¢do das dancadeiras

adolescentes, “mais novas”, a grande maioria pouco frequentou a escola, e apenas uma terminou
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seus estudos. Todos séo catdlicos, vdo as missas, as novenas e enfeitam suas casas com as
imagens dos santos.

Nos dias de danca, diferentemente do cotidiano, os tocadores e as dancadeiras de
Sdo Goncgalo tém seu dia, tornando-se o centro das atencdes. Sdo eles responsaveis pelo
agradecimento do devoto ao santo, e por isso ndo podem errar 0s passos, e, igualmente, pela
divulgacéo do ritual.

Neste sentido, hd a importancia dos gestos, dos movimentos, de ir em busca desses
significados. Considero ser fundamental inserir o uso do corpo no seu meio social. O corpo,
enquanto viés de investigacdo, suscita uma totalidade, tal ideia esta presente em Marcel Mauss
(1974) em As técnicas do corpo. Tentei abordar mais sobre esse tema na descricéo do ritual.

A imagem do santo ¢ um simbolo de identidade para os moradores “mais velhos”,
ela remete o rito a seu passado de devocdo, quando o rito tinha uma importancia e um
significado social e religioso. Isso marcava a presenca de seus antepassados na regido e toda
sua trajetoria de vida, exploracéo, opressao e racismo, tendo em vista que a narrativa de chegada
do rito esta associada aos deslocamentos feitos pelos “herdeiros” do cativeiro.

Queiroz (1973, p. 85) destaca que, no sertdo do Nordeste, a imagem do santo é, ao
mesmo tempo, natural e sobrenatural, cercada de poderes que agem sobre 0s humanos, ou seja,

ela é uma imagem viva:

Relages de tipo familiar se estabelecem entre os devotos e os santos, principalmente
entre o padroeiro doméstico e a familia que o escolheu para patrono. O caboclo ndo
concebe um santo longinquo, impessoal, habitando o paraiso e inteiramente invisivel.
Pelo contrario, o santo é muito humano e sua imagem torna-o inteiramente presente
ao desenrolar da existéncia no grupo familiar.

Assim, Sdo Gongalo “cura sem por a mao”, cura de longe. E isso tudo s6 depende
do pedido e da crenca dos fiéis, ndo sendo necessaria sua presenca.

Desta maneira, observamos que a imagem do santo esta associada a propria origem
da comunidade, “este Sdo Gongalo ¢ descendente dos antigos”. E, como os moradores dessas
localidade se denominam como pertencendo a mesma familia, penso que a imagem pode ser
considerada como um “totem”, “um ancestral comum”, “um emblema” que caracteriza os
moradores. A imagem também legitima as dancadeiras e os tocadores, conferindo-lhes o poder
de interagir entre 0 santo e seus devotos. E assim como preceitua Durkheim (1989, p. 157),
“[...] os ritos que se referem a um totem s6 podem ser realizados por pessoas desse totem”, ja
que existe uma afinidade e solidariedade entre eles. Para os devotos, uma legitima danca de S&o
Gongalo deve ser realizada diante da imagem.
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Por fim, analisarei os versos entoados no ritual e sua ligacdo ao “tempo dos

antigos”, manifestando no grupo um sentimento de origem comum e de pertencimento étnico.

4.5 Os cantos e as letras: retorno a um passado?

“O Dono dessa promessa tem gosto e satisfacdo; De

festejar Sdo Gongalo no meio desse sertio” (Cantos da
danca de Sdo Gongalo do Veiga)

No Sitio Veiga, a realizacdo da danca de Sdo Gongalo ndo possui nenhum tipo de
oracdo falada, ou seja, ndo se reza antes da danga nenhum “Pai Nosso” ou mesmo uma “Ave
Maria”. Todo o ritual é cantado e seguido pelos instrumentos musicais tocados pelos dangadores
e puxadores da danca. Como visto anteriormente, ha algumas diferencas entre a danca realizada
para pagamento de promessa e a executada na Semana da Consciéncia Negra, que também é
diferente das dancas realizadas em representacfes/apresentacdes culturais fora da comunidade.

Quando a danca é realizada em carater de pagamento promessa, na qual s6 os “mais
velhos™ participam, e que chama atencdo pela seriedade, sdo entoados os seguintes versos,

seguidos pelo cortejo, até chegar ao lugar onde seré realizada a danca:

Gragas a Deus ja chegamos (2x)
Nesta casa de alegria (2x)
Onde mora Santo Deus, (2x)
Filho da virgem Maria. (2x)

Pude perceber que esses versos aparecem igualmente na Danca de Sdo Goncalo
descrita por Gloria Cristina de Oliveira Morais (2005), quando esta descreve o ritual realizado
na Serra de Portalegre, no Rio Grande do Norte. O que nos chama a atengdo é que esses Versos
foram repassados de geracdo em geracdo, reforcando as narrativas locais que ligam sua
ancestralidade aos negros fugidos de Pau dos Ferros, municipio préximo a Portalegre, no Rio
Grande do Norte. N&o é somente esse verso que apresenta semelhanca, mas tantos outros versos
que estdo presentes no Sitio Veiga e também a préopria execugdo da danca.

Dessa forma, surgem algumas inquietagcdes sobre essas populacfes da Serra de
Portalegre e do Sitio Veiga. Se no passado houve ligacdo entre seus ancestrais, por que
compartilham simbolos, formas de se expressar e cangdes muito proximas? Sabemos que 0
ancestral da coletividade do Veiga fugiu de Pau dos Ferros/RN devido a um “causo”, mas os
moradores ndo souberam precisar a caracteristica: era perseguicéo religiosa ou ligada ao sistema

escravista? Ou politica, ou apenas uma briga de vizinhos? Sabemos apenas que se deslocaram,
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e que Pau dos Ferros, assim como a Serra de Portalegre, foram regides onde o sistema escravista
se desenvolveu. E que hoje tem sido comum o silenciamento sobre uma origem que remonta ao
cativeiro.

No entanto, percebo que alguns versos cantados na danca, que so aparecem no Sitio
Veiga, podem nos dar pistas para entendermos como essas populagdes viviam e sobreviviam
dentro desse sistema, como veremos mais adiante.

Outro verso entoado nos pagamentos de promessa no Veiga e que foi comparado
com outras pesquisas, além da pesquisa citada, como a de Maria Isaura Pereira de Queiroz
(1958) sobre a danca de Sdo Gongalo no povoado de Santa Brigida, em Jeremoabo (BA);
Wellington de Jesus Bonfim (2006) sobre a danca de Sdo Gongalo no povoado da Mussuca em
Sergipe; e de Paulo Sérgio Castro Pereira (2008) sobre o baile de Sdo Gongalo em S&o Vicente
Férrer no Maranh&o. Esses versos sO sdo cantados no Veiga, pois eles retratam a realidade

daquela populacdo localizada no sertéo central do Ceara.

O Dono dessa promessa, (2x)

Tem gosto e satisfa¢do; (2x)

De festejar S&o Gongalo, (2x)
no meio desse sertdo (2x)

Esses dois versos sdo entoados logo no cortejo para pagamento de promessa (ato
inicial), fazendo referéncia ao sertdo. Como néo aparece nenhuma ligacdo de Sdo Gongalo com
0 sertdo nas pesquisas feitas para essa dissertacdo, logo percebo que as pessoas vao
reinventando, criando versos de acordo com sua realidade social, outros elementos sdo inseridos
que representam sua realidade histérica e social. Por isso a importancia de se analisar esses
Versos, pois neles estdo presentes os elementos que ligam essa coletividade ao “tempo dos
antigos” e a uma identidade especifica.

Assim, no pagamento de promessa, apds a chegada a casa do promesseiro, iniciam-
Se 0S passos e outros versos distintos entre si séo cantados.

Na danga realizada na Semana da Consciéncia Negra, evento que ocorre todo ano
no més de novembro dentro da comunidade, os versos que iniciaram o cortejo foram outros, o
que provocou algumas inquietacdes sobre aquela escolha ter sido proposital e o que ela

representava. Os cantos entoados foram:
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O que caminhos t&o longe, (2x)
0 que areia tdo quente; (2x)
Se num fosse Sdo Gongalo, (2x)
aqui ndo tinha esta gente. (2x)

Este canto sé foi encontrado no ritual realizado no Veiga. Por que ndo observamos
essas estrofes em outras dangas? Percebe-se que o grupo incorporou, dentro deste ritual,
elementos de sua trajetoria, origens e realidade social, 0s quais seriam passados as varias
geragOes através da oralidade, logo a historia ndo morreria. Dessa forma, a estrofe “6 que
caminhos tdo longe” pode ser entendida como a representacdo dos deslocamentos feitos por
seus ancestrais até encontrar o local de refigio na Serra do Estevdo, onde o dificil acesso
permitiria a sobrevivéncia da familia. Enquanto a estrofe “6 que areia tdo quente” remete ao
clima do sertdo central do estado, castigado pelas secas e a falta de agua. “Se num fosse Sao
Gongalo, aqui ndo tinha essa gente” ¢ a fé e devocao ao santo que essa coletividade herdou de
seus ancestrais. Da mesma forma que um dos milagres atribuidos a S8 Gongalo na regido é
proteger da seca as plantagoes, fazendo reaparecerem olhos d’agua.

E possivel perceber que, para cada momento, um verso especifico é cantado,
distinto do que é cantado em outros momentos. Por exemplo, para pagamento de promessa fora
da comunidade inicia com um verso, para promessa na Semana da Consciéncia Negra inicia
com outro verso. 1sso remete aos diferentes significados que possui a danca nesses momentos.
Enquanto no primeiro momento ela assume o carater religioso, sério, de fé e devocao ao Santo,
no segundo ela acontece para mostrar ao publico que faz parte da tradigdo, remetendo ao “tempo
dos antigos”, marcando a diferenga em relagdo ao “outro” e reafirmando uma identidade
quilombola. Para tanto, nesse momento varios discursos politicos sdo mobilizados para
esclarecer ao publico que essa danga ¢ dos “quilombolas”. Diferentemente do que acontece na
promessa, em gque nenhum discurso é realizado. Por que isso ocorre? Acredito que esteja ligado
aos complexos e multiplos significados que tém a danca para essas populacfes. Os “mais
velhos” elaboram significados sobre a danca que ndo correspondem aos mesmos significados
das liderangas politicas, e, assim, a danca vai adquirindo significados de fé, devocdo, retorno
“aos antigos”, do que € ser quilombola.

Outros cantos de devogao ao santo também sdo entoados. Como podemos citar:

Quem nunca viu, venha ver, (2x)
Sdo Gongalo no terreiro; (2x)
NOs somos 0s seus devotos, (2x)
junto com seus companheiros. (2x)
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O registro desses cantos ocorreu na Semana da Consciéncia Negra, realizada em 23
de novembro de 2013, e pude contar com a colaborag&o de uma das criancas da comunidade,
que se voluntariou e ficou ao lado do Seu Joaquim captando o som. Também tive muita ajuda
das criancas nos registros fotogréaficos e de video, fazendo entrevistas, elaboradas por elas, com
Seu Joaquim e as dangadeiras, e assim se divertiam participando atentamente do trabalho da
pesquisa de campo.

Tabela 2 — Criancas da comunidade ajudando no trabalho de campo.

Fonte: Acervo pessoal (2013).

Foram gravadas 26 estrofes da danca de S&o Gongalo ocorrida em 23 de novembro
de 2013. Percebi que novas estrofes foram acrescidas, e as antigas, retiradas no decorrer do
tempo, pois Dona Socorro cantava umas que nao correspondiam as de Seu Joaquim. Isso
ocorreu em momentos distintos. Dona Socorro, em entrevista, cantou alguns versos que ndo
foram executados na danca. Mas acredito que uma analise dessas estrofes nos forneca dados
acerca do modo de vida das populagdes negras no Veiga.

Apos o cortejo, chegando ao local da danca, iniciam-se as doze jornadas. Cada
jornada é realizada com passos e canticos distintos. Os versos entoados sdo escolhidos pelo
Mestre e seguidos pelas guias no momento da danca. Assim, cabe ao mestre conduzir a
coreografia e variar 0s canticos, que em outras jornadas vao repetindo a jornada anterior.
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As letras e musicas da danga séo repassadas a partir da oralidade. Muitos aprendem
a cantar e dangar nos ensaios realizados antes das apresentagdes. Nao ha nenhum registro escrito
das masicas cantadas na danca, mas as liderancas sentem a necessidade desse material para
serem passadas as novas geracoes. Dessa forma, o registro dos cantos gravados por mim durante
0 evento foram repassados para as liderancas, e 0s versos apresentados seguem a ordem em que

foram cantados:

1
Eu sou romeiro de longe, (2x)
ndo posso vir todo dia [...] (2x)

Esses versos lembram as romarias realizadas por todo o Brasil, os romeiros que se
deslocam com o intuito de pagar promessas, pedir gracas aos santos ou mesmo homenagear 0s
santos catolicos.

Muitos santos sdo colocados dentro da Igreja Catdlica, no entanto isso ndo ocorre
com S&o Gongalo, mostrando, assim, a marginalizacdo que este Santo sofreu por parte da Igreja,

expressa nas masicas cantadas no Veiga.

2
Sao Gongalo que aqui esta, (2x)
E quer se estar na Igreja (2x)
Quer uma danca bem tirada; (2x)
onde todo mundo veja (2x)

Essa marginalizacdo ocorre por ser considerado um santo farrista que toca viola
para salvar as mulheres de cometerem pecados. Como vimos anteriormente, foram varias as
proibicGes de seu culto pela Igreja, e, percebendo que essa medida ndo se efetivava, ndo
permitiu que ele estivesse com o0s outros santos. Logo, no Veiga a imagem do Santo é colocada

na casa do Mestre, Seu Joaquim.

3
J& queremos da principio, (2x)
esté nossa devocéo; (2x)
Em louvor de Sao Gongalo, (2x)
da virgem da Conceigdo. (2x)

4
Quem nunca viu venha ver, (2x)
Sdo Gongalo no terreiro; (2x)
N6s somos seus devotos, (2x)
junto com seus companheiros (2x)
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5
Bate, bate meu tambor, (2x)
bate, bate sem demora; (2x)
Em louvor de Sdo Gongalo; (2x)
da virgem Nossa Senhora (2x)

Outro aspecto que retrata a realidade vivenciada no Veiga € o uso de tambor na
danca de S&o Gongalo. O tambor utilizado atualmente pertencia ao pai do Mestre, Seu Roseno
Ribeiro, que puxava a danca, e fora feito por ele. Para os “evangélicos”, o tambor reforca a
ideia de essa danga ser um ritual pag&o® que deve ser eliminado. Diversos sdo as tensdes entre
catdlicos e evangélicos dentro da comunidade devido a este entendimento. Mas, ao mesmo
tempo em que o conflito aparece, ele é dissolvido, pois sdo todos da mesma familia, e os lacos

de parentesco sao reforgados.

6
Nossa Senhora de Agosto; (2x)
apareceu o sol posto; (2x)
Com uma estrela na testa, (2x)
outra na maca do rosto (2x)

7
Santa Teresa foi freira, (2x)
menina de 12 anos; (2x)
Escreveu a Santo Onofre, (2x)
que este mundo era um engano (2x)

8
O Dono dessa promessa, (2x)
tem gosto e satisfagdo; (2x)
De festejar S&o Gongalo, (2x)
no meio desse sertdo (2x)

9
S&o Gongalo é um santo,
muito milagroso,
E de Deus amado,
é de todo o povo.”
Quem a Séo Gongalo serve,
serd servido;
E de Deus amado,
é de todo o povo.
Quem a Sdo Gongcalo serve de coracéo,
E de Deus amado, é de todo 0 povo

Podemos perceber nesse Gltimo cantico, entoado no meio da danga, que a estrutura
é diferente das demais. Nao so a estrutura, mas também a entonacdo com frases que nédo se

repetem. E um momento de grande emocao das dancadeiras e do publico que esta assistindo &

% Para os evangélicos do Sitio Veiga, o uso do tambor remete a religides de matriz africana, a “culto satinico”,
“coisas do demonio”.
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danca. Nesse momento, as pessoas lembram os milagres alcancados, seja de saude a boa
colheita. Em momento posterior, comentei com uma das dancadeiras “mais velhas” da
comunidade sobre essa minha observagao, e ela me narrou o quanto “naquele tempo” era dificil,
as pessoas “nao tinham com quem contar e contavam com Sao Gongalo”, mas para ela aquela
mdsica “lembra minha mae, que eu sinto muita falta”. E nos versos cantados que a coletividade
lembra “dos antigos”, reforgando sua origem comum e seu pertencimento a uma grande familia,
reafirmando, assim, uma identidade étnica.

Além dos canticos ja citados, outros versos que também aparecem na danca:

10 11
Concedei-me a licenga, Quem vem dangar S&o Gongalo,

Santo do meu coragéo;
Vamos ao pé do altar,
fazer nossa cortesia.

12
Bate, bate meu tambor,
bate, bate sem demora;
Em louvor de S&o Gongalo,
também de nossa Senhora.

14
S&o Gongalo como passa,
bote o santo S&o José

16
Oh guias e contraguias,
no cantar tenha cuidado;
Na&o acho cé de acerto,
dangar o santo calado.

18
Vamos embora menina,
pro canto da cachoeira;
Todas vestidas de branco,
em traje de lavandeiras

20
Chuvinha que vem do Norte,
de longe traz a zoada;
Vem acordando os devotos,
do divino Sdo Gongalo.

tem que ter o pé ligeiro;
Depois ndo saiam dizendo,
‘tem barroca no terreiro’.

13
O tocador da viola,
toca a viola serena
O que pérea tdo certa,
de uma moga donzela;

15
Seja pelo amor de Deus,
cada caroco que é seu.

17
O 1é 18 grande dia,
la vem a virgem Maria;
O 1 18 grande hora,
Ia vem Nossa Senhora.

19
S8o Gongalo quer missa,
e quer festa na Igreja;
Quer uma dancga bem tirada,
onde todo mundo veja.

21
Oh guias e contraguias,
no cantar tenha cuidado;
Né&o acho cé de acerto,
dangar o santo calado.

22
Essa foi por despedida,
desta danca por agora;
Em louvor de Sdo Gongalo,
também de Nossa Senhora.
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Nos versos cantados, observamos que, mesmo a danca sendo realizada de e para
Sao Gongcalo, os devotos fazem alusao a outros santos da Igreja Catolica. A mais citada € Nossa
Senhora: chega-se a afirmar que a danga também € realizada em louvor dela. Em outro, faz
mencao a Nossa Senhora de Agosto, que tem uma “estrela na testa”. Perguntei se Nossa Senhora
tinha alguma relagdo com lemanj4, j& que uma das dancadeiras falava muito dos cultos de
matriz africana, mas ela negou qualquer relagao.

E interessante observar que os santos praticam acdes (escrever carta) e possuem
sentimentos humanos (descrenca, inveja), 0 que sugere mais uma aproximacao do sagrado ao
profano.

Outro elemento marcante nos versos é o contexto social no qual essas populagdes
estdo inseridas, o sertdo, que é retratado como lugar seco, terra quente com pouca chuva e que
cabe a S&o Gongalo trazer a chuva, e quando esta nédo se realiza, “bote o santo Sao José” para
reforcar o pedido. Esta é Gnica mencdo, mesmo indireta, que se faz nos versos para as
plantacOes, as colheitas, as atividades rurais, que é a necessidade da chuva ou de um bom
inverno para que a colheita seja boa.

Assim, a pratica da danca reforca ndo s6 o parentesco entre os moradores mas

também a afinidade entre eles e os santos, e seu modo de vida rural.

4.6 Entre o passado e o presente: Sdo Gongalo e a identidade quilombola

“[...] do ponto de vista da antropologia, todas as
identidades sdo constituidas, dai o verdadeiro problema

de saber como, a partir de que, e porque” (MUNANGA,
[s.d.], p. 03)

Tendo em vista as analises desenvolvidas e as polémicas pontuadas durante todo o
texto na situacdo atual do Veiga, as que merecem um destaque maior sao referentes as tensdes
entre as mudancgas ocorridas no ritual e o sentimento de permanéncia, apresentadas nas
narrativas dos “mais velhos”. Assim, havia o interesse em manter aquilo que se narra como era
“antigamente”, em contraste com as novas formas de dancar o Sdo Gongalo que vém sendo
assumidas nos ultimos anos.

Como meu foco € entender a participacdo do rito na construcdo da identidade
quilombola, percebo, diante disso, que na localidade a assungdo do rito enquanto marca
identitaria assume duas faces. De um lado, aqueles que recorrem a elementos do passado na

tentativa de se sentirem os mesmos (HALBWACHS, 1990), do outro lado, uma aluséo
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conveniente a aspectos deste mesmo passado, mas assumindo as mudancas na a¢ao e reforgando
a identidade na narrativa. O aspecto recorrente nessas perspectivas € a ligacdo do rito com o
“tempo dos antigos”, remetendo a uma suposta origem dificil de definir, mas facil de ser
incorporada pela coletividade.

Assim, as transformacgfes e mudancas tanto no ritual quanto em sua forma de
apresentacdo sdo realizadas ndo somente como pagamento de promessa, mas também
apresentadas fora da comunidade, como uma manifestacdo cultural. Essa trajetéria das
inovacOes permitiu promover o rito a uma ampliacdo de sua visibilidade, que ndo mais se
restringe a Quixad, e a valorizacdo enquanto integrante de uma cultura popular. Esta nova
faceta influenciou a forma do grupo de se ver, de elaborar uma imagem de si. Barth considera
esta situacdo uma oportunidade para examinar a forma como a identidade étnica se relaciona

com a organizagao do grupo:

[...] os inovadores podem optar por enfatizar um nivel de identidade entre os véarios
fornecidos pela organizacéo social tradicional. Tribo, casta, grupo linguistico, regido
ou Estado, todos tém tracos que os tornam uma identidade étnica primariamente
adequada para a referéncia de grupo, e o resultado final ira depender do modo como
0s outros podem ser conduzidos a acatar tais identidades e também da fria realidade
dos fatos taticos (BARTH, 1998, p. 221)

Desta forma, a identidade étnica tronou-se pertinente para a organizagdo social do
grupo, além do que o modo de organizagdo do grupo varia “do mesmo modo que a articulacao
interétnica que ¢ procurada” (POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 1998, p. 221). Sendo assim,
a situacdo em que essas populacdes estdo inseridas e as relacdes estabelecidas com agentes
externos contribuiram para definir a qual passado recorrer, em uma ou outra situacdo, para
legitimar suas demandas e reafirmar sua identidade, percebendo a identidade como uma coisa
a ser construida, e ndo acabada, definida.

Como apresentei na secdo anterior, as relacdes estabelecidas com as CEBs e ONGs
foram importantes na mobilizagdo da coletividade para a afirmacdo de uma identidade
quilombola. Através destes agentes e dos projetos implantados, conseguiram melhorar sua
infraestrutura e os problemas em relacéo a falta d’agua. E evidente que as aquisicbes materiais
se fazem presentes nas intengdes deste grupo ao reivindicar seu territorio, mas o que surge nesse
processo, e 0 que me parece interessante observar, é a tentativa de se organizar socialmente por
meio das novas relagdes que vao sendo estabelecidas. Assim, assumir a identidade

“quilombola”, além de representar um novo arranjo interno, requer outras formas de dialogo e
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a atuacdo de outros atores sociais que, até entdo, ndo estavam presentes na localidade. Ademais,
como defende Barth (1998, p. 195), de fato a identidade étnica é relacional e situacional:

Apenas os fatores socialmente relevantes tornam-se préprios para diagnosticar a
pertenca, e ndo as diferencas ‘objetivas’ manifesta que sdo geradas por outros fatores.
Pouco importa qudo dessemelhantes possam ser os membros em seus
comportamentos manifestos — se eles dizem que sdo A, em oposicdo a outra categoria
B da mesma ordem, eles estdo querendo ser tratados e querem ver seus proprios
comportamentos serem interpretados e julgados como de As e néo de Bs.

Nessa interacdo com 0s agentes externos, o grupo foi consolidando sua identidade,
percebendo-se diferente das outras comunidades e acionando suas diferengas, “aqui, nos
dangamos o Sdo Gongalo”. Em relacdo aos agentes externos, outros projetos ndo puderam ser
implantados devido a falta de regularizacdo do territorio, que tem sido o entrave para o
desenvolvimento de politicas pablicas nas comunidades quilombolas do Ceara, além da dificil
relacdo dessa coletividade com os fazendeiros, os “donos das terras”, para realizar suas
atividades produtivas e os problemas de agua, que, apesar de melhorados, ndo foram resolvidos.
Todas essas dificuldades, por si s, ja sugerem uma articulacao dessa coletividade para realizar
mudancas. E assim, esse grupo social comecou a se valer do Sdo Gongalo e da sua notoriedade
como uma estratégia para se fazer presente no cenario da sociedade mais geral, pontuando suas
necessidades e demandas nesse cenario. Certamente, existem outros fatores que podem ser
acrescentados a esta situacao.

Considero que todo esse processo de autoidentificagdo e consolidacdo de uma
identidade quilombola foi desencadeado pelas apresentacdes do grupo fora da comunidade,
pelas divulgacBes no radio, apresentacdes dentro da comunidade, e também pela mobilizacéo
politica que ocorreu dentro da comunidade, como vimos na secdo anterior. E aquilo que era
apenas um ato de fé e devocdo para pagamento de promessa, passa a representar aquela
coletividade onde estivesse.

Quando Seu Joaquim reforga que ¢ o “Sao Gongalo do Veiga”, “que o nosso € mais
dificil”, o que entra em jogo nao ¢ qualquer Sdo Gongalo, mas o do Veiga, elaborando uma
ideia de fronteira que o0s separa de outros grupos. Logo, a fronteira fica estabelecida e
demarcada pelas suas especificidades defendidas como singulares, Unicas, que foram possiveis
perante as caracteristicas dos outros. Essa defesa do singular, definida em termos de
pertencimento étnico, sdo 0s critérios que o grupo seleciona para produzir e reproduzir seus

modos de vida, sua identidade.
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Essas caracteristicas que marcam as diferencas, como vimos ao longo do texto,
perpassam a forma como é executada a danga, os cantos, o culto em geral. A associacao do rito
ao “tempo dos antigos”, que eram filhos ou netos de escravos, evocando um passado longinquo,

tornou-se marca identitaria dessa coletividade.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Algum dia, vocé vai estar andando pela rua e vai ouvir
alguma coisa ou ver alguma coisa acontecendo. T&o
claro. E vai pensar que esta imaginando. Uma imagem do
pensamento. Mas n&o. E quando vocé topa com uma
rememoria que é de alguma outra pessoa. La onde eu
estava antes de vir para ca, aquele lugar é de verdade. Nao
vai sumir nunca. Mesmo que a fazenda inteira — cada
arvore, cada haste de grama dela morra. A imagem ainda
esta 1a, e mais, se vocé for 14 — vocé nunca esteve 14 —, se
voceé for 14 e ficar no lugar onde era, vai acontecer tudo
de novo; vai estar ali para vocé, esperando vocé. (Toni
Morrison, Amada.)

A presente dissertacdo buscou analisar o papel desempenhado pela dancga de Séo
Gongcalo no processo de construcdo de uma identidade étnica quilombola em ambito local, o
pertencimento étnico acionado no ritual (fenémeno religioso), onde é dramatizada a trajetéria
historica do grupo social, remetendo ao passado vivenciado pelos “antigos”, aos “tempos de
escravidao”.

Optei por essa ordem de exposicao do texto com o objetivo de trazer o contexto no
qual a comunidade se insere, de modo a oferecer com maiores detalhes o pano de fundo no qual
as entrevistas e as narrativas surgiram, o acionamento da memoria local. Na se¢do 2, busquei
uma interface entre a historia oficial com a memdria coletiva dos moradores do Sitio Veiga,
para compreendermos o processo de formacdo e ocupacdo historica territorial, os discursos
produzidos acerca da invisibilidade das populacdes negras no Estado do Ceard, as tentativas de
construcdo de uma sociedade cearense sem a presenca do elemento negro. O que ocasionou
dificuldades, na atualidade, no processo de identifica¢do enquanto “comunidades quilombolas”,
a ressignificacdo do ‘“ser negro”, “ser quilombola”, ndo como elemento de fuga ou
criminalizagdo, mas como sujeitos de direitos.

Ja na secdo trés, enfoquei o processo de mobilizagdo politica vivenciado por essa
coletividade e as interacGes com 0s agentes externos nesse processo de assungéo quilombola,
bem como na estruturagdo do espaco social, as mudancas ocasionadas a partir desses contatos.
As mudancas ocorridas nessa interacdo com diversos agentes externos (ONGs, movimento
negro, agentes publicos, vizinhanga e outros) permitiram o desenvolvimento de um processo de
“politizagdo” do grupo, afetando as politicas de incluséo e exclusdo, além de uma crescente
visibilizagdo do grupo social a partir do seu ritual, de acordo com a perspectiva dos agentes
externos em “resgatar tradigdes e saberes” sob o fendmeno de “reconstrucdo cultural”. Tais

mudangas tiveram reflexos importantes na danca de Sdo Gongalo, que se transformou numa
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marca identitaria desta coletividade, passando a ser reivindicada pelo agrupamento como sinal
diacritico, diferenciador. Conforme expde Barth (2000), os “[...] sinais e emblemas de
diferenciagdo” que o grupo escolhe para fortalecer e reforcar um pertencimento étnico.

Neste sentido, levantaram-se 0s aspectos presentes na memdria coletiva e individual
do grupo, a trajetdria que o ritual percorreu, as relagdes de solidariedade e troca que foram
estabelecendo ao longo do tempo, criando uma rede de vizinhanca, e as relagdes com os agentes
externos, as quais contribuiram para a mobilizacdo politica do grupo. Dessa forma, ao analisar
0s processos histdricos, os conflitos e as mudancas vivenciadas pela comunidade, percebemos
que a solidariedade e a “coesdo” enquanto grupo ¢ mantida através das relagdes de parentesco,
tanto por consanguinidade quanto por afinidade.

A assuncdo quilombola gerou, nessa coletividade, novas percepc¢des, visoes e
divisbes do mundo social. A influéncia de mediadores externos, como eu mesma em
determinado momento, € um elemento a ser levado em conta, bem como a incorporacgdo de
novos esquemas e estratégias de acdo pensadas pelo grupo, principalmente pelas liderangas, na
luta pela garantia definitiva de seu territorio.

Para compreender essa dinamica identitaria, foi necessario suspender juizos
valorativos sobre o “politico”, sobre a “conscientizacdo politica” e a “negritude”. Suas
dimens@es ndo necessariamente obedecem aos “nossos” esquemas de entendimento sobre elas.
Em alguns momentos, minha formagao de “organizacao politica” advinda da organizagdo do
movimento estudantil se chocava com a do grupo, dando-me uma falsa percepc¢édo de um grupo
desorganizado, “desmobilizado”. No entanto, a ideia era pensada dentro de um contexto bem
especifico, 0 meio urbano, com suas particularidades, ndo podendo ser transponivel para uma
organizacao rural com outras peculiaridades e singulares que sdo marcas identitarias do grupo,
foram estratégias forjadas historicamente e que nem sempre sdo observadas e respeitadas pelos
agentes externos. Essa ndo observancia marca as tensdes e os conflitos em relacdo a esses
agentes modernos, 0 que se discute é a imposicao de valores outros ndo presentes no grupo.

Neste tocante, as aproximacdes dos agentes externos com o0 grupo nao ocorreram
de forma passiva, mas sim na negociacdo dos interesses que implicaram mudangas sociais
significativas, tanto no ritual quanto na prépria coletividade. Logo, se a organizagdo social do
grupo se modifica, ha também alteracdes no ritual, e o sentido inverso também ocorre. O que
nos leva a uma ligacéo entre a organizacao social, a politica do grupo e o fenémeno religioso
expresso no ritual, como as tensdes sobre manter o tradicional ou realizar inovagdes no ritual,

que também refletem como problematicas na manutencdo de uma organizacao social.



181

Assim, a pesquisa apresentou aspectos que definem as relaces do grupo com 0s
agentes externos, bem como suas relagdes internas. Neste processo, o ritual da danga de S&o
Gongcalo estabelece uma relacdo dialética com a coletividade, como vimos, aspectos presentes
na estrutura social também estdo no ritual, além do que é através do culto a Sdo Gongalo que
surge um pertencimento enquanto grupo, familia que desenvolve uma mesma ac¢éo. Nao temos
como analisar a reivindicagdo de um pertencimento étnico, de uma “unidade” étnica, sem
levarmos em consideracdo esse fendmeno religioso, pois € a partir dele que surgem as
representacdes coletivas de si (comunidade), do outro (diferente da comunidade) e do mundo.

E importante ressaltar que as diferentes formas de perceber o ritual e a mobilizagio
enquanto quilombolas obedecem ao campo da discussdo sobre a comunidade, etnicidade e
fendmeno religioso que foi abordada. Os pontos ndo compartilhados coletivamente mostram as
inconsisténcias que se configuram nessas relacGes sociais, 0 que € comum em qualquer
interagdo humana, haja vista que essa totalidade, esse funcionamento enquanto “organismo
vivo” pensado em Durkheim (2008), ou mesmo Tonnies (1995), ndo produz uma
homogeneidade que apaga as diferencas, mas as reforca, e isso ndo deslegitima o grupo étnico
na sua reivindicagdo enquanto “comunidade quilombola”.

A mobilizacéo politica do grupo teve influéncia direta na aquisi¢cdo da autonomia
em torno do ritual, e com a notoriedade e visibilidade do ritual o grupo também pode apresentar
suas demandas em espacos institucionais e politicos, reforcando sua identidade étnica.

Por outro lado, a declaracdo de pertencimento étnico pode ser considerada como
um advento reforcado pelos contatos que o ritual estabeleceu, os quais foram importantes para
a solicitacdo do reconhecimento étnico perante o Estado. Neste sentido, com a politiza¢do, o
grupo avangou na quebra de relagdes viciosas, de dependéncia e paternalismo, originarias do
passado histérico, e passou a reivindicar direitos.

Outra observacgdo importante nesse cenario de interacfes com agentes externos € o
contexto de relacOes racializadas e as situagoes de desrespeito baseadas na “raga”, que S@o
constantes na localidade. Tal circunstancia nos leva a refletir sobre a pertinéncia de se discutir
e problematizar a categoria “raga” como importante elemento nas interagdes sociais travadas
com 0 grupo.

Desta forma, a danca de Sdo Gongalo pode ser vista como estratégia de resisténcia
e suspensédo temporaria dessas relagdes racializadas, pois através da danc¢a o grupo reatualiza o
passado, consolidando as demandas do presente e projetando o futuro, adquirindo prestigio
social — j& que sdo os legitimados para cumprir a promessa feita a S&0 Gongalo — e o status de

“manifestagdo cultural” que representa o local. Esse ritual faz parte da memoria coletiva,
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revelando e impulsionando as identidades étnicas, além de consolidar lagcos de amizade e
parentesco.

As relacGes de parentesco reforgcadas tanto no ritual quanto no cotidiano do grupo
serdo fundamentais. A manutencdo da logica da hereditariedade no Sdo Gongalo acaba sendo
um dispositivo eficiente na manutencgdo das fronteiras étnicas, ou seja, no estabelecimento entre
“os de dentro” e “os de fora”. E a medida que se restringe a uma ou duas familias, as chances
de ser apropriado por interesses externos diminuem.

O caminho trilhado com o intuito de investigar o papel desempenhado pela danca
de Sdo Goncalo, através da memoria, em uma dindmica identitaria, ganhou contornos
especificos. Os documentos encontrados sobre a histéria do local eram consoantes em diversos
aspectos com as falas locais. Como nota Fabian (2013, p. 72), “[...] esquecer que outros povos
lembram é um mecanismo para deixa-los esquecidos”. O autor formula, “[...] esquecer que
outros povos lembram é um risco premente nos estudos de tradi¢des orais, pois tais tradicdes
sO sdo levadas em conta enquanto correspondam ao mesmo tratamento metodoldgico dado as
fontes escritas”.

Essa constituicdo da identidade e da memdria, através do ritual, manifesta o
processo em jogo no Sitio Veiga. Escravos, lembrancas, reminiscéncias, apari¢des, fantasmas,
fé, devocao, catolicismo popular, “remédios do mato”, estorias e historias sdo mobilizados e ao
mesmo tempo mobilizam aqueles que recordam. Pois ¢ um “[...] passado vivo, trabalhado no
presente e sujeito as perspectivas do futuro.” (MELLO, 2008, p. 256)

Logo, as dimensdes do vivido assumem um novo local de enunciacéo, sobre o qual
busquei trazer a tona narrativas historicamente silenciadas. Assim, através da danca de Sé&o
Gongalo, que representa uma reatualizacdo e dramatizacdo do passado, foi possivel ter acesso
a essas narrativas. Nesses acontecimentos, as pessoas brincam, conversam e também choram,
relembrando o tempo dos pais, dos avos, “o tempo dos antigos”. E a lembranga ¢ “[...] uma
reconstru¢do do passado com a ajuda de dados emprestados do presente” (HALBWACHS,
1990, p. 71). Desta maneira, esses acontecimentos sdo reinventados e reatualizados de acordo
com a necessidade dos membros do grupo. Mas essa “reinvengao” acontece nos limites das

experiéncias vividas. Como pontua Mello (2008, p. 257, grifo nosso):

O material do passado ndo est4 pronto a espera de sua recapitulacdo. Lembrar é
sempre lembrar no presente e 0 presente envolve necessariamente expectativas quanto
ao futuro. Se a memdria é seletiva, ndo resulta numa plasticidade irrestrita, tampouco
numa mera adequacao as necessidades politicas do presente. As evocacgdes do passado
trabalham uma matéria-prima da experiéncia, articulando diversas historicidades e
temporalidades. As consideracfes de Godoi permitem falar em um ato de lembrar.
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Trabalhar a partir de algo — o0 que chamei de experiéncias incrustadas — sempre em
contextos determinados.

Quanto a presente pesquisa, sei que ndo foi possivel contemplar todas as questdes
e problematizacGes da relagdo da danca de Sdo Gongalo com o pertencimento étnico, pois existe
um universo complexo de relagbes simbdlicas no ritual que ndo pode ser apreendido. Afinal,
segui apenas um dos caminhos possiveis, uma trilha, onde hd muitos caminhos a percorrer nessa
serra, caminhos sinuosos, formados por 76 curvas, acreditando que “Se ndo fosse Sao Gongalo,

aqui ndo tinha essa gente”.
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ANEXOS

Anexo A — Mapa de delimitacdo do Territorio Quilombola Sitio Veiga
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Anexo B — Certiddo do Registro de Imdvel do Sitio Sorocaba, em nome de Chiquinho
Ribeiro
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Anexo C — Certidao de casamento civil de Seu Raimundo Eugénio de Sousa e Maria
Luiza Ribeiro.
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Anexo D — Certidao do Registro de Imovel do Sitio Cafundé, vulgo Fazenda Flores

Cartério Julio Miranda X
Republica Federativa do Brasil e
Estado do Ceara
Cartério do 2° Oficio de Quixadé — 1% Zona
Registro de Imoveis, Notas e Protestos
Rua: Francisco Enéas de Lima, 1767 — Centro
CEP - 63900.000 — Fone/Fax: (88) 34120093

TITULAR: Bela. Maria Luisa de Arruda Bezerra

CERTIDAQ DE INTEIRO TEOR

CERTIFICA, em virtude da facuidade que lhe & conferida por lei e a requerimento da parte
interessada, para que surta os seus devidos efeitos que, revendo o Livro 3-J, de Registro de
Transcrigdes das Transmissoes, arquivado neste Cartdrio, nele as fls. 75v/76/76v verificou

constar, o registro seguinte: NUMERC DE ORDEM . - 6.045. DATA - 15-3-46.
CIRCUNSCRICAQ - Quixadd. DENOMINACAOQ OU RUA E N. - “Cafundd”

CARACTERISTICOS E CONFRONTACOES - No valor das terras do sitic “Cafundd”, sobre a
Serra do-Estevam, deste Termo, avaliadas por CR$ 3.000,00, a importancia de quinhentos
cruzeiros (CR$ 500,00). no valor da casa de morada, de taipa e telha, encravada no mesmo
sitio Cafundd, avaliada por CR$ 600,00, a importadncia de CR$ 100,00; no valor da casa sem
parede, de fazer farinha, coberta de telhas, com os respectivos apetrechos, no aludido sitio,
avaliada por CR$ 300,00, a importancia de CR$ 50,00, no valor de outra casa levantada em
forquithas, coberta de teihas e palha, conhecida por casa do engenho, no referido sitio,
avaliada por CR$ 120,00, a importancia de CR$ 20,00; no valor do engenho de ferro do aludido
sitio, avaliado por CR$ 400,00, a importancia de CR$ 66,66, no valor de trés caldeiras de ferro,
avatiados por CR$ 270,00, a importancia de CR$ 45,00; no valor de um tacho de cobre
avaliado por CR$ 80,00 a importancia de CR$ 13,33; no valor dos apetrechos do engenho —
gamelos - coxos e formas — avaliado tude por CR$ 50,00, a importancia de CR$ 8,33; no valor
dos dois acudes de terra do sito Cafundé, avaliados por CR$ 200,00, a importancia de CR$
33,33; no valor do lance de cerca de madeira que fica a margem da Estrada do Povoado da
Serra do Estevam, para o Sitio Flores de Dentro, avaliado por CR$ 100,00, a importancia de
CRS$ 20,00; no valor da posse de terra de criar e plantar no lugar Barra do Custodio, avaliada
por CR$ 200,00, a importancia de CR$ 100,00; no valor da casa de taipa e telha, sito no
referido lugar Barra do Custodio, avaliada por CR$ 80,00, a importancia de 40,00; no valor
finaimente, das terras do sitio “Pelado”, conhecido por “Lapa”, sobre a Serra do Estevam,
avaliada por CR$ 1.800,00, a importancia de CR$ 683,11; ainda no valor das terras do sitio
Cafund6, sobre a Serra do Estevam, avaliadas por CR$ 3.000,00, a importancia de CR$
100,00. NOME, DOMICILIO E P_ROFISSAO DO _ADQUIRENTE - Francisco Enéas de Lima.
NOME, DOMICILIO E PROFISSAO DO TRANSMITENTE — O espolio de D. Francisca Enéas
de Lima. TITULO - Heranga. FORMA DO TITULO. DATA E SERVENTUARIO ~ Certidao de
heranga, fornecida por este Cartdrio em data de hoje. VALOR DO CONTRATO - Mil
setecentos e noventa e nove cruzeiros e setenta e seis centavos. (CRS$ 1.789,76).
CONDIGOES DO CONTRATO — Nao ha. Devidamente selado. O Oficial do Registro. LUIZ
GONZAGA GOMES DA SILVA. Certifico, ainda, que o imovel da presente transcrigdo encontra-
se, atualmente, situado na circunscrigdo da 2° Zona Imobiliaric desta Comarca. NADA MAIS.
Exiraida por Certiddo em Quixada-CE.; ~E fvario
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Anexo E — Certidao do Registro dos Imoveis: Sitio Cafundé e Sitio Tanques

, . . . LS
Cartorio Julio Miranda NG
Republica Federativa do Brasil
Estado do Ceara

Cartorio do 2° Oficio de Quixada —- 12 Zona

Registro de Imdveis, Notas e Protestos
Rua: Francisco Enéas de Lima, 1767 — Centro
CEP - 63900.000 — Fone/Fax: (88) 34120093
TITULAR: Bela. Maria Luisa de Arruda Bezerra

CERTIDAO DE INTEIRO TEOR

CERTIFIC A, em virtude da faculdade que lhe é conferida por lei e a requerimento da
parte interessada, para gue surta os seus devidos efeitos gue. revendo o Livro 3-H, de
Registro de Transcrip¢ao das Transmissdes, arquivado neste Cartdrio, nele as fls. 83V/84
verificou constar, o registro seguinte: NUMERO DE ORDEM - 4.670. DATA - 24/6/40-
CIRCUMSCRIPCAQ - Quixada. DENOMINACAO OU RUA E NUMERO - Cafundo e
Tanques. CARACTERISTICOS E CONFRONTACOES - Duas partes de terra sobre a

Serra do Estevam, deste Termo, uma no sitio "Cafundé” e a outra no sitio “Tangues”, bem

como as partes nas casas de morada, na de farinha & na de engenho do sitio Cafundo, e
ainda nos dois agudes, com cem lame de cerca e a c¢asa do sitio “Tanques’. NOME,
DOMICILIO E PROFISSAO DO ADQUIRENTE - Francisco Enéas de Lima, proprietario,
residente nesta cidade. NOME, DOMICILIO E PROFISSAO DO TRANSMITTENTE -
Jose Rodrigues de Paula Filho, agricultor, residente em Quixeramobim. TITULO -
Compra & Venda. FORMA DO TITULO DATA E SERVENTUARIO — Escritura piblica de

Um conto de reis. (1:000$000). CONDICOES DO CONTRACTO - Nao ha. Certifico,

ainda, que ¢ imdvel da presente transcricdo encontra-se, atualmente, situado na

circunscricao da 2° Zona Imobilidrio desta Comarca. NADA MAIS. Extraida por Certidao
- em —Suiad-CE - -~Mario-—Setimid

v 3 3

(Documento cedido pelo Instituto Nacional de Colonizacédo e Reforma Agraria — INCRA)



